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Les Dons du Saint-Esprit
_ Le traité des Dons du Saint-Esprit, écrit par un des plus grands théologiens thomistes, Jean de Saint-Thomas, est un des ouvrages qui montrent le mieux les richesses :; "les et proprement mystiques contenues dans les principes énoncés par le Docteur Angélique. L’original latin de cet ouvrage a toujours été fort apprécié par les théologiens, si bien que les Carmes de Salamanque, arrivés dans leur Commentaire de la Somme théologique aux articles relatifs aux Dons du Saint-Esprit, renoncèrent à les expliquer, parce que, dirent-ils, Jean de Saint-Thomas l’avait déjà fait de façon si magistrale, qu’il n'y avait qu'à lire ce qu'il avait écrit, en le méditant devant Dieu. De même le dominicain Vallgornera, qui composa en latin une Théologie mystique selon saint Thomas, ne trouva rien de mieux, lorsqu'il dut parler des Dons du Saint-Esprit en général et en particulier, que de transcrire une vingtaine de pages de Jean de S'aint- Thomas. Celui-ci n’était pas seulement un dialecticien émérite, versé dans tous'les grands problèmes philosophiques et théologiques, il était un vrai contemplatif, et par là plus désigné que beaucoup
d’autres commentateurs pour écrire sur cès hautes
questions des Dons du Saint-Esprit, et de la pré-.
sence spéciale de la sainte Trinité dans les justes.
Cette traduction française est de nature à intéresser vivement les âmes d’oraison et plus particulièrement les directeurs, qui ayant approfondi les œuvres des grands spirituels, d’un Tauler, d’une sainte Catherine de Sienne, d’un saint Jean de la Croix, d’une sainte Thérèse, d’un saint François de Sales, cherchent à rattacher leur doctrine aux principes de la théologie relatifs à la grâce sanctifiante ou & grâce des vertus et des dons », comme dit plusieurs fois saint Thomas.
L'importance de la doctrine des Dons apparaît du fait que le Docteur Angélique, suivant en cela les principes énoncés par saint Augustin, déclare que les sept Dons du Saint-Esprit sont nécessaires au salut et qu’en même temps ils sont connexes avec la charité. (cf. I®-II"®, q, 68N a: 21ét 15):
Il montre d’abord que les dons se distinguent des vertus acquises et même des vertus infuses en
ce sens que, par eux, nous sommes plus passifs
qu’'actifs, car üs sont dans les justes d’une façon permanente des dispositions surnaturelles à recevoir docilement et promptement l'inspiration du Saint-Esprit, qui nous fait agir selon un mode suprahumain, non pas précisément extraordinaire comme le serait la prophétie, mais éminent. Ainsi, les voiles disposent la barque à recevoir normale-
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| ment et comme il faut le souffle du vent, et à avancer de façon plus prompte qu’elle ne fait à force de rames. |
Cela posé, saint Thomas et son commentateur insistent sur ce point que les Dons sont nécessaires au salut. Le Docteur Angélique ne l’avait pas nettement affirmé en expliquant les Sentences de
| Pierre Lombard, il le montre assez longuement
dans l’article deuxième de la question de la Saimme théologique consacrée aux dons en général. « Celui, dit-il en substance, qui ne possède encore qu’imparfaitement un principe d action ne peut agir comme îl convient sans être aidé par un agent supérieur. Ainsi, l'étudiant en médecine ou en chirurgie ne peut jaire une opération sans être guidé par le maître qui le forme. Or, le juste ne possèae qu'’imparfaitement la vie de la grâce, même lorsque sa raison est informée, élevée par les vertus théologales ; il faut donc pour qu’il se porte comme il convient vers sa fin surnaturelle, qu’il soit spécialement aidé par le Saint-Esprit, selon ces paroles de saint Paul aux Romains, vx, 14 : Tous ceux qui sont conduits par l'Esprit de Dieu sont fils de Dieu ». Sans cela, le juste resterait dans un état d’infériorité, il n’arriverait pas à dépasser une certaine rudesse naturelle, une certaine incompréhension, hésitation, d ne serait pas suffisamment armé pour les combats de la vie.
Comment, en effet, surtout dans les circonstances compliquées et difficiles, concilier, sans une inspiration supérieure du don du conseil, «la prudence du serpent et la simplicité de la colombe ». la force et là douceur, la justice et la miséricorde, la vue
constante de l'idéal à atteindre et l’attention aux détails, aux circonstances diverses dont dépend la moralité de nos actes ? Comment jouer comme il convient sur le clavier des vertus les plus différentes, sans faire de fausses notes ? Il faut pour cela, avoir l'inspiration du morceau à exécuter. Comment, en particulier, devant certaines questions indiscrètes et pressantes, éviter le mensonge en gardant un secret qui nous a été confié ? En d’autres occasions, il est difficile de savoir s’il faut parler ou se taire. Re
Comment, sans une inspiration supérieure du don de sagesse éviter à certains moments pénibles, em des questions brûlantes fort complexes, l’excès de ceux qu'on aime à appeler aujourd’hui les maximistes, sans tomber dans le minimisme ou, du moins, dans le prétendu juste milieu de la médiocrité ou de la tiédeur, qui, comme le modérantisme opportuniste, fuit tous les extrêmes, même celui de la sainteté ? Comment ne pas perdre de vue pra-. tiquement que le juste milieu véritable de la vertu morale est en même temps un sommet au-dessus des vices contraires opposés entre eux comme l’excès et le défaut, que la force acquise est un point culminant au milieu et au-dessus de la témérité et de la lâcheté, que la force chrétienne ou infuse est un sommet supérieur ? En certaines circonstances graves, il faut plus encore : toujours au milieu, mais plus haut, il faut l’exercice du don de force, sans lequel on ne saurait garder, dit saint Augustin, parmi les contradictions de toutes sortes, la faim et la soif de la justice de Dieu.
Comment, devant certains événements très dou-
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loureux et imprévus, garder, sans une inspiration spéciale du Saint-Esprit, la juste mesure entre la tristesse déprimante des prophètes de malheur et un optimisme de commande qui ne rassure personne ? Sans doute, il faut alors faire un acte de
foi, d'espérance, d'amour de Dieu. Mais le moyen
de se rappeler pratiquement que les vertus théologales ne consistent pas essentiellement dans un juste milieu comme les vertus morales, car leur motif formel et leur objet premier est infini ? Le moyen de se dire efficacement hic et nunc que nous ne saurions trop croire en Dieu, espérer en Lui et l’aimer, si une inspiration spéciale du don de sagesse ne vient pas pour ainsi dire nous faire voir en Lui, non seulement les événements heureux, mais
_ les plus pénibles et les plus déconcertants, permis
par Lui pour un bien supérieur ? Comment, sans cette lumière supérieure des dons se rappeler comme il faut et quand il le faut, que, pour ceux qui aiment le Seigneur, surtout pour ceux qui l’aiment jusqu’à la fin, tout concourt au bien, comme le dit saint Paul, tout sans exception, ajoute saint Augustin, même les pires épreuves, jusqu’au péché lui-même, permis par Dieu dans la vie des élus, pour les conduire à une humilité plus vraie et, par suite, à un amour plus pur as | L%
De ce que les Dons du Saint-Esprit sont nécessaires au salut, il s’en suit, comme il est bien montré en cet ouvrage, qu’ils ‘sont connexes avec la charité, à raison de laquelle le Saint-Esprit habite
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en nous (1°-I1*, q. 68, a. 5). Ils sont dès lors, en toute âme en état de grâce, comme des fonctions normales de notre organisme spirituel. Par suite, ainsi que les vertus infuses, Us grandissent avec la charité comme les cinq doigts de la main se développent ensemble (1°-IT®, q. 66, a. 1).
On ne conçoit donc pas qu’une âme intérieure ait un haut degré de charité sans avoir les dons de sagesse, d'intelligence, de force et les autres à un degré proportionné, bien que chez les uns la sagesse apparaisse surtout sous une forme contemplative et, chez d’autres, comme chez un saint Vincent de Paul, sous une forme pratique toute orientée vers les œuvres de miséricorde. À ceux-là, elle montre d’une façon éclatante toute l’élévation des mystères de la foi ; aux autres, d’une façon diffuse, elle fait voir les membres souffrants du Christ et le moyen de leur porter efficacement secours. Saint Thomas a montré (II°-II®, q. 45, a. 3) que le don de sagesse est à la fois spéculatif et pratique; chez les uns 1 apparaît surtout sous la première forme, chez d’autres sous la seconde ; mais c’est bien encore une admirable et très fructueuse contemplation, vraiment infuse, qu’un Vincent de Paul conservait, hors d’un cloître, parmi les agitations du monde, en assistant les pauvres, les prisonniers et les petits enfants abandonnés, pour faire d’eux des membres de plus en plus vivants du Christ.
On saisira surtout, en lisant ces pages, comment la foi unie à la charité et éclairée par les dons d’intelligence et de sagesse, devient pénétrante et savoureuse, pour nous faire vivre profondément des mystères de l’Incarntion rédemptrice, de la
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sainte Messe, et du mystère suprême de la sainte Trinité, qui, en surélevant notre âme par la grâce sanctifiante, habite en nous et se fait parfois sentir à nous comme l'âme de notre âme, la vie de notre
vie.
La traduction française du texte latin n’était pas J'acile à faire, pour plusieurs raisons. D'abord Jean de Saint-Thomas avait, pour employer la terminologie de Denys, “conservée par saint Thomas (1), la « contemplation circulaire », qui, Par 0ppPosition au mouvement ascensionnel, soit droit, sou oblique, revient constamment sur les mêmes choses, en décrivant plusieurs fois le même cercle, sans se lasser, pour mieux voir el revoir tous les aspects et toutes les richesses d’une vérité supérieure. Ainsi l'aigle, après s'être élevé très haut par un mouvement droit ou par un mouvement en spirale, se plait à décrire plusieurs fois le même cercle, puis à planer comme immobile, en scrutant l'horizon de son puissant regard. Ces retours circulaires Sur les mêmes choses peuvent fatiguer les lecteurs qui ne sont pas parvenus à une Vue si simple et si haute, qui n’ont pas la même joie que Jean de Saint- Thomas à « redire la même chose sans la répéter jamais »; ils voient la répétition matérielle, et pas assez la continuité formelle du regard intelligent el
(Ci ITS HT, qd 180, a. 6 : Utrum operalio contempla- #tionis convenienter distinguatur per tres motus, circularem, rectum eë obliquum.
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aimant, comme quelqu'un qui entendrait réciter les Ave Maria du Rosaire, sans contempler le mystère qui est l’âme de cette cantilène.
Ceci dit pour défendre le noble Jean de Saint- Thomas, tout en reconnaissant qu’il paraît quelquefois un peu trop aimer le cercle sur lequel il revient, et qui n’est encore qu'une image He de Dieu. Il peut à cause de cela paraître diffus ; chose se supporte en son latin assez spécial ; u 4 Fe a conformité entre la langue qu ‘il s’est faite et son mode de penser ; ce serait moins supportable dans une traduction française. Il a fallu parfois resserrer le texte pour ne pas donner l’impression des redites. |
Il n'était pas non plus aisé de mettre en français courant un exposé scolastique, qui contient bien des termes techniques difficiles à rendre dans une autre langue.
Ces difficultés ont été surmontées dans la traduction présente, qui a été faite, on le voit, non seu- “lement avec beaucoup d'attention et de patience, mais con amore, en pénétrant et goûütant les choses dites, condition nécessaire pour les redire d’une facon vivante en français. Quelques termes techniques indispensables comme habitus, qui n’est que trop faiblement traduit par «& habitude » ou par € disposition habituelle » ont été conservés. C'ependant ce n’est pas une traduction servile, la pensée de l’auteur a été. assimilée et fidèlement rendue dans le tour libre de la phrase française.
Ce sera une joie et un vrai profit spirituel pour
i ele avec tu de l'amour de Dieu, à ce qu 7 £ ya en nous de plus intime, à ce qui est en notre âme, selon l'expression de saint Thomas, « inchoatio
tæ æternæ DA la vie éternelle commencée.
Fr. BR. ou Liganr, ORE
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NOTE PRÉLIMINAIRE
l Commentaire des questions 68, 69 et 70 de la 1° II® de la Somme théologique.
Dans la q. 68, saint Thomas traite des Dons ; * dans la q. 69, — des Béatitudes ; dans la q. 70, — des Fruits de Saint-Esprit.
* Saint Thomas traite des Dons du Saint-Esprit :
1° dans le Come sur les Sentences, livre III, distinctions 34-36; 2° dans la Somme théologi- * que, L* IT*, qq. 68-70; n TP Noa 6%9 219455 pe, 121, 139.
| Le commentaire de Jean de Saint-Thomas porte Sprincipalemont eur la question 68.
| Les notes, à À exception des références, sont de la traductrice.
Les trois premiers chapitres de la présente traduction ont paru dans la Vie Spirituelle (avril 1926 Rincer. 1929).
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CHAPITRE I
C'e que la sainte Ecriture nous dit des Dons du Saint-Esprit.
1, Des dons du Saint-Esprit la sagesse naturelle des philosophes et des païens n’a rien connu. Seule la Révélation divine nous instruit à leur sujet. Elle les nomme dons et esprits et les embrasse sous le nombre de sept. Aussi convient-il de considérer d’abord ce que la sainte Ecriture nous dit de ces dons spéciaux, afin d’accéder ensuite, munis de cette plus grande lumière, à la doctrine scolastique des dons.
2. Tous les oracles des saintes Ecritures ont pour fin la formation de l’homme spirituel et parfait. Toute Ecriture divinement inspirée, dit l’Ap6tre dans la seconde Epître à Timothée (111, 16-17), est utile pour enseigner, convaincre, corriger, former à la justice, et rendre l’homme de Dieu parfait, apte à toute bonne œuvre.
Cet état spirituel, et cette motion subtile, et cette onction par laquelle, se répandant dans l’intimité du cœur, le Saint-Esprit le dresse vers les hauteurs, doivent être discernés avant tout d’après le texte même et l’enseignement de l’Ecriture,
dans la sérénité et la lumière élèvent l’âme dans la splendeur de la charité, en sorte que l’âme bannissant les voluptés et les œuvres des ténèbres, est enseignée par la lumière de l’Esprit-Saint lui-même comme par un maître; selon ce que dit le prophète Isaïe : Il éveille le matin, il éveille.-mon oreille afin que je l’écoute comme un Maître (1). — Et saint Jean : Son onction instruit de toutes choses, et cela est vrai, et ce n’est pas un mensonge (I, ch. 2).
3. Ces ruissellements de son murmure et la légèreté de son haleine soufflant au dedans du cœur, celui-là seul peut les connaître qui expérimente et
goûte que le Seigneur est doux. Parce que cette
manne cachée, et ce nom nouveau inscrit sur un
caillou blanc, personne ne les connaît que celui qui
les reçoit, comme il est dit dans l’Apocalypse (ch. 1). Et il est malaisé de rechercher par le labeur de l’intelligence et les discussions opiniâtres ce qui ne peut être connu que par une certaine connaturalité et expérience des choses divines communiquée à un très petit nombre.
Le caillou blanc de l’Apocalypse est encore le charbon enflammé dont parle Isaïe (ch. vr). Ce charbon qui embrase l’âme, purifie d’abord les lèvres du prophète (ce qui marque le début de la vie spirituelle et de la voie purgative), et puis, pénétrant jusqu’au cœur, il y grave Le nom nouveau. Et ceci se produit ee non seulement l’âme progresse dans la voie illuminative selon le mode commun et la règle des vertus, mais lorsqu'elle reçoit une règle nouvelle, (Le plus souvent en effet le nom
désigne l’obligation elle-même, ou la charge, l’offi-
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ce). Par cette règle nouvelle l’âme est dirigée et
enseignée, non selon le style de l’homme et la prudence commune, mais comme par le doigt de Dieu et l’excellence de la motion divine.
4. Aussi, comme Cajetan l’observe avec raisOn, est-ce la voie et l’état de l’homme spirituel que le Christ Seigneur a désignés lorsqu'il a dit : S'piritus ubi vult spirat, et vocem ejus audis, et nescis unde veniat aut quo vadat ; sic est omnis qui natus est ex spiritu (1).
Puisque le Christ, qui est la Vérité elle-même, nous dit très ouvertement que tel est tout homme qui est né de l'Esprit, nous n’avons pas de meilleur moyen d’expliquer l’état de l’homme formé
* par les dons du Saint-Esprit que d'approfondir
ces paroles du Seigneur.
Trois caractères de l’homme spirituel sont désignés ici. Le premier concerne la disposition intérieure : Spiritus ubi vult spirat. Le second se rapporte à la communication extérieure: et vocem ejus audis. Le troisième désigne la motion occulte de Dieu et cet instinct divin dont nous ne pouvons avoir une pleine certitude : eé nescis unde veniat
aut quo vadat.
5. Le premier caractère s’explique ainsi : la disposition intérieure procurée par les dons du Saiïnt- Esprit, et qui distingue les hommes spirituels, est que l’âme se sente tout à fait libre, volontaire et
_ dégagée dans tous ses actes, sans liens, sans obs-
(1) « Le vent souffle sù il veut, et tu entends sa voix; MAIS tune sais ni d'où il vient ni où il va. : ainsi en est-il de quiconque est né de l'Esprit. » Jean, I,
eurité, sans rien qui l’embarrasse ou lui pèse, —
parce que là où est l'Esprit du Seigneur, là est la liberté. | Les péchés enserrent l’âme et la paralysent. Maïs la première chose que fait l’Esprit lorsqu'il y pénètre, c’est de délier les liens du péché, et de briser les armatures de fer du cœur dur. Alors l’homme se sent comme allégé d’un grand poids et tout agile pour opérer. Bien plus, il prend des ailes comme des ailes de colombe, et il vole, et il se repose dans la solitude. Caï il n’est pas de repos du cœur là où il n’y a pas de vol vers Dieu ; les séraphins aussi se reposent et volent : stabant et volabant (Tsaïe, vi). R Et afin que nous ne pensions pas que l’homme né de l’Esprit est poussé par un élan furieux comme ceux qu'un mauvais esprit possède, le Seigneur affirme tout d’abord que l’Esprit souffle où il veut, pour signifier que naître de l’Esprit apporte, et n’ôte pas, la liberté de l’élection. Que resterait-il en effet du mérite si l’Esprit opérait dans la vo. lonté non en l’inspirant, et en pondérant son inclination, mais en la violentant ? Et c’est pourquoi -l’Apôtre dit que « les esprits des prophètes sont soumis aux prophètes » (quand ils usent de l’esprit prophétique pour annoncer les choses cachées), à l’inverse de ce qui a lieu chez les possédés. De là vient que les dons du Saint-Esprit nous sont accordés par mode d’habitus (1), en sorte que
(1) L’habitus est une qualité const'tuant dans le sujet une disposition stable qui le perfectionne : p. ex, la science, la vertu. C’est en ce sens que les dons sont des habitus. CF, saint Thomas, Sum, theol., I? IT*e, q. 49,
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nous allions d’une manière rationnelle et volon:- “taire aux œuvres où nous dirige l'Esprit. Et ainsi
ceux qui sont agis par l'Esprit (aguntur a spiritu) sont mus non comme des esclaves, mais comme des hommes libres, comme des êtres doués de volonté et qui veulent effectivement ; et c’est par des principes qui leur sont inhérents et pourtant dérivés de l'Esprit, qu’ils sont inelinés à ces opérations, qui excèdent dans leur régulation et leur mesure le mode humain et commun.
La disposition intérieure de l’homme spirituel
est par conséquent d’être libre et volontaire dans
la voie de l'Esprit. Par suite, ceux qui ne sont pas libres et volontaires dans la voie de l'Esprit, et
| qui ne se sentent pas dégagés des commodités et
des délices, mais s’y abandonnent facilement, montrent qu'ils ne sont ni agis ni inspirés par le Saint- Esprit, fortement et parfaitement selon ses dons.
6. Le second caractère de l’état spirituel est signifié par ces mots : ef voCEm ejus audis, par lesquels le Seigneur nous fait entendre que celui qui est né de l'Esprit et qui est mû par l’Esprit parle aussi sous l'influence de l'Esprit, car la bouche parle de l’abondance du cœur.
Celui qui vraiment est né de l'Esprit, tous ses actes, sa voix et sa parole procèdent de l'Esprit, et respirent l'Esprit, et c’est à peine s’il s’entretient d’autre chose que de Dieu ou de ce qui touche Dieu. 4
C'est pourquoi l’homme spirituel et intérieur se révèle à nous par la manière qu ’] a de se comporter extérienrement et de gouverner tous ses sens,
sa voix et sa parole ; selon le mot de saint J acques : Celui qui ne pèche pas par la langue est un
homme parfait ; \ est maître de son corps tout
entier (ch. 111).
7. Enfin le troisième caractère de l’état spirituel est désigné par ces mots : Et nescis unde veniat aut quo vadat. 1s signifient la profondeur de l’Jsprit qui nous meut intérieurement et nous dirige sans que nous puissions connaître son origine, son progrès et sa fin. Mais lui pourtant sonde les choses les plus intimes et secrètes : Spiritus enim scrutatur omnia, etiam profunda Dei (E Cor., x), Bien qu’on voie les œuvres, dit Cajetan, et qu’on
entende la voix de l’homme spirituel, on ne con-.
naît pas cependant avec évidence le principe divin d’où il vient et le terme divin où il va.
Et ceci nous apprend que nous ne devons pas nous troubler si nous ne voyons pas toujours celairement de quel esprit sont nos œuvres, surtout les œuvres ardues et extraordinaires. Parce que, bien
que l’Esprit nous meuve intérieurement, nous ex-
cite et nous stimule, nous ne pouvons pas toujours . savoir d’où il vient et où il va, connaître son crigi- ne et sa fin, et ainsi l'Esprit de Dieu nous demeure
caché. Et beaucoup qui voudraient agir en toutes choses avec une souveraine sécurité et certitude sont souvent retardés, ou détournés de ces motions de l’Esprit-Saïnt par l’étroitesse de leur cœur, et ils deviennent impropres aux actions grandes et difficiles, à moins que leur cœur ne soit dilaté et n’en vienne à s’appuyer entièrement sur Dieu et sur son assistance intérieure,
8. Isaïe, s’adressant aux Israélites, qui le cœur sans confiance et l’esprit agité tremblaient dans
l'incertitude, leur parle ainsi : |
Pourquoi dis-tu, Israël : Ma voie est cachée au Seigneur, et mon droit est méconnu de mon Dieu ?
Voilà donc ce peuple au cœur resserré par l’incertitude de sa voie, et il croit que cette voie est cachée à Dieu, et il ne sait d’où elle vient ni où elle va. Et le Be ct l’exhorte à ne pas rester figé
- dans sa pusillanimité, et à dilater son cœur par la considération des grandeurs divines :
Ne le sais-tu pas, ne l’as-tu pas entendu ? Jéhovah est un Dieu éternel. Celui qui a créé les extrémaités de la terre ne peut défaillir, ni se lasser ; et sa sagesse est insondable. Il donne la force à celui qui est fatigué, et redouble la vigueur de celui qui est défaillant. Les enfants se fatigquent et se lassent et les jeunes gens chancellent (et de même ceux qui sont encore des enfants par la faiblesse
: deleur cœur, sont peu propres à la voie de l’esprit),
mais ceux qui espèrent dans le Seigneur (voici le cœur dilaté par la confiance) prendront des forces nouvelles, et Us recevront des ailes d’aigle (n’opérant pas comme des hommes, selon le mode humain, mais élevés comme des aigles par les dons du Saint- Esprit), — is courront et ne se fatigueront point, ils marcheront et ne se lasseront point (ch. x1).
Notons-le ici, ce n’est pas sans raison qu’on. leur promet des ailes d’aigle et que pourtant on ne dit pas qu’ils voleront, mais bien qu’ils courront et marcheront, à savoir : comme des hommes vi-
vant encore sur la terre et cependant mus par les ailes de l’Aigle qui descend d’en-haut.
C’est qu’en effet les dons de l’Esprit sont en exercice sur la terre et se manifestent par des actions qui peuvent paraître ordinaires. Cependant ils sont mus par des ailes d’aigle, ceux qui sont conduits et réglés par là communication des esprits et des dons supérieurs.
Ceux qui s’exercènt seulement dans les vertus sont comme ceux qui vont à pied et se règlent en tout par leurs propres soins et leur propre industrie. Mais ceux qui sont agis par les dons de l’Esprit-Saint sont portés par des ailes d’aigle enflées par le souffle d’en-haut ; et ils courent dans la voie de Dieu sans aucun labeur.
Pourquoi les Dons sont-ils nommés
dans l’Ecriture esprits et dons ?
Les dons sont appelés dans l’Ecriture esprits et dons
L'Esprit du Seigneur reposera sur lui, ssPRIT de sagesse et d'intelligence, xsprir de conseil et de force, ESPRIT de science et de piété, et l’EsPrRiT de crainte de Dieu le remplira, dit Isaïe (xr).
Et David : Tu es monté dans les hauteurs, tu as captivé la captivité, tu as reçu tes boxs dans les hommes (Ps. 67).
Saint Paul traitant dans l’Epître aux Ephésiens (rv) de la grâce dispensée selon la mesure de la donation du Christ : par Son ascension, dit-il, à a lait captive la captivité, il a répandu ses Dons sur
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les hommes. Bien que ces paroles se puissent en-
tendre de tous les dons surnaturels (vertus ou au-
tres habitus, ou grâces actuelles), elles s’appliquent cependant par excellence aux dons du Saint- Esprit, que le Christ après l’Ascension a répandus avec une plus grande largesse sur son Eglise.
Les mots : «tu as recu tes dons dans les hommes : accepishi dona in hominibus », concernent
particulièrement les dons du Saint-Esprit qui ren-
dent l’Ââme très docile à ses inspirations. Et ainsi,
tandis qu’ils recoivent de Dieu les autres dons, dans ces dons-ci, en outre, Dieu recoit les hommes eux-
mêmes, et en ces hommes qu’il a captivés et qu’il s’est soumis, il recoit en retour ses propres dons,
Let il les fait siens davantage encore,
10. Or il convient éminemment à ces habitus très parfaits d’être nommés esprits et dons.
En premier lieu parce que ces deux noms con-
viennent au Saint-Esprit lui-même : Esprit, en
tant qu’il procède de l’amour spiratif, et par le poids de l’amour. Don, parce que l’amour est communicatif de soi, et le premier don de l’amour est le cœur même de l’ami, uni à l’aimé présent au de-
dans de celui qui l’aime, selon ces mots de David :
Si vous êtes venus à moi pacifiquement pour me secourir, mon cœur s’unira au vôtre.
Ainsi ces gages d'amour par lesquels le Saint- Esprit joint d’une manière toute spéciale son cœur à notre cœur, en nous unissant à lui et en nous rendant dociles à soi, sont appelés esprits parce qu’ils pro-èdent en nous de la spiration et du poids de
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l’amour. Et ils sont appelés dons parce que par eux l’Esprit se donne à nous et demeure en nous.
11. Mais pour comprendre comment ces dons procèdent spécialement de l’amour, et de l’esprit
. même du cœur de Dieu, et comment ils allument et augmentent en nous le feu de la charité, il faut savoir que ces dons ont pour fonction de perfectionner les vertus. La vertu, dit en effet saint Thomas (1) peut être en défaut soit à cause du sujet où elle se trouve, soit en elle-même.
Du côté du sujet il y a défaut par accident, à sa-
voir du fait de l’indisposition de celui qui parti-
cipe imparfaitement l’habitus ou la vertu en question. Et ce défaut disparaît par l’augmentation de la vertu elle-même qui croît en intensité.
Du côté de l’habitus il peut y avoir un certain ‘défaut intrinsèque. Aïnsi, par exemple, la foi est imparfaité en elle-même, parce qu’elle est énig-
matique et obscure, selon ce que dit Salomon (Ii
Paral., vi) : Dieu veut habiter dans l’obscurité, c’est-à-dire dans la foi, d’après le mot de saint Paul : [Dieu] qui fait habiter le Christ dans vos cœurs par la foi.
Ce défaut, ajoute saint Thomas, est enlevé par un habitus supérieur (2) appelé don, qui excède
pour ainsi dire le mode de l’ordinaire opération
(1) Commentaire sur Isaïe, ch. XI.
(2) Supérieur quant au mode d'opération. « Donum in hoe transcendit virtutem quod supra modum humanum operatur » (FI Sent, "4-35, gear oh
« Dona perficiunt virtutes elevando eas supra modum humanum, sicut donum intellectus virtutem fidei, » (Quaest. disp. de C'haritate, a, 2, ad 17).
humaine ; et c’est le don d'intelligence qui fait pénétrer d’une manière claire et limpide la crédibilité
let la convenance des choses de la foi, et les fait dis
Mtinguer des erreurs et de tout le sensible.
! 12. Les dons viennent pour ainsi dire polir, et | dorer, et faire resplendir les vertus dans les choses où celles-ci n’atteignent pas par elles-mêmes. Car la foi seule et nue nous laisse dans l’obscurité;
Let par suite ceux dont la contemplation procède de la seule foi tombent rapidement dans l’ennui, et
ne peuvent persévérer longtemps. Aussi, aux con- Étemplatifs qui s'efforcent de pénétrer les mystè- Lres de la foi le don d'intelligence est-il nécessaire, set ils doivent en user.
Mais ceux qui disent se contenter de la raison, et de la contemplation dans la foi nue (1), savent à peine ce que c’est que contempler : ils divaguent ou ils dorment dans leur contemplation, parce que
la foi ne contemple pas, mais assentit obscurément ; -et il semble que les cieux et les choses célestes lui
: soient cachés plutôt qu’ouverts
| » gardent la terre du froment ct du vin ; et les cieux
Les yeux de Jacob, dit Moïse (Dent. XXXIII), Te-
- sont obscurcis de rosée. En effet, tant que nous sommes dans l’Eglise militante, qui est proprement la terre du froment et du vin, c’est-à-dire de
(1) C’est-à-dire en faisant abstraction de l’activité des dons. > Mais si on entendait par foi nue ce que saint Jean de la Croix appelle la pure foi (par opposition à tout mélange naturel), à savoir la foi vive unie aux dons d'intelligence et de sagesse, :1 faudrait dire au contraire qu’une telle foi est le moyen même de la contemplation. Cf. R. Garrigou-Lagrange, Perfection chrétienne et Contemplation, t. I, ch. IV, a. 6.
l’aliment spirituel qui naît sous le voile sacramentel du pain et du vin, les cieux sont obscurcis de rosée parce qu'ils sont cachés sous les ombres de la foi. Nous ne pouvons donc contempler parfaitement en vertu de la seule foi, tout au plus sommesnous arrosés d’une rosée légère, et cette rosée ellemême obscurcit nos yeux.
13. Il nous est donc nécessaire, pour ne pas défaillir,. que le ciel nous soit quelque peu entr”’ouvert, et c’est ce que fait le Saint-Esprit par les dons d’intelligence, de sagesse et de science.
Nous en avons un signe dans le Baptême du Christ :
Jésus ayant été baptisé, dit San Marc (ch. 111), il sortit aussitôt de l’eau, et les cieux lui furent ouverts, et it vit l'Esprit de Dieu descendre comme une colombe et venir sur lui.
De même à l’âme purifiée par le Baptême dans lequel elle a reçu la foi, l’Esprit-Saint ouvre les cieux afin qu'elle ait quelque intelligence des choses du ciel, et que celles-ci ne soient pas seulement obscurcies par la rosée.
Plus l’âme progresse dans les dons, plus lar-
gement les cieux lui sont ouverts, et mieux elle! eontemple la gloire de Dieu. Et le meilleur signe
Met
de la présence de ces dons en elle, et de l’ouverture :
des cieux, c’est qu’elle ait une grande joie et quelque intelligence de cette gloire.
C’est pourquoi il est écrit de saint Etienne (Actes, vir) : Comme il était rempli du Saint-Esprit, levant les yeux, il vit la gloire de Dieu et il dit : Je vois les cieux ouverts. 5
14. Par l’illumination des dons du Saint-Esprit l’âme surgissant de l’obseurité de la foi court à son Dieu parée d’un vêtement brillant d’or et d’ornements variés, c’est-à-dire d’une multitude de sen-
_timents spirituels et d’une intelligence multiple
des choses divines.
Mais comme en cette vie l’objet de la foi ne peut nous apparaître en pleine lumière — car toujours : la foi s’appuie sur un témoignage, et elle ne peut passer outre, et bondir jusqu’à la vision de son ob-
jet, — il reste que l’âme captive des liens de la foi
quant à l'obscurité de l’objet, ne peut être illuminée que par la flamme de l’amour. C’est pourquoi il faut que les dons d'intelligence, de sagesse et de science procèdent de l’amour et soient fondés sur lui. Aussi sont-ils très spécialement attribués à l’amour, ou au Saint-Esprit, qui est Amour, et à cause de cette attribution ils sont eux-mêmes nommés esprits.
Par éux, de la connaissance énigmatique de la foi, l'intelligence s'élève, dans la flamme de l’amour, à la contemplation limpide et claire de la grandeur et de la crédibilité des mystères : Dans la splendeur du feu brülant dans la nuit, dit Isaïe. (1), — dans la nuit, c’est-à-dire dans l’obscurité des créatures qui voilent à nos regards la majesté de l’éternel, car toute gloire est protégée, dit encore le prophète au même endroit, super omnem emim gloriam protectio (1v).
Et c’est ainsi que notre esprit veille dans les
ténèbres de cette vie : (ces lumières luisent dans
un lieu obscur », et notre intelligence est confortée
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par la dilection elle-même du cœur, car ce qui est aimé lui paraît meilleur et lui convient davantage.
Saint Bernard dit fort bien dans le sermon 97 sur le Cantique : « Le feu marche devant Lui, et lui-même n'est pas autre chose que feu. » Le feu qui va devant ne fait pas müûrir l’amour, il ne fait pas progresser. Il est envoyé seulement pour éxeiter et pour préparer, et pour nous faire connaître ce que nous sommes de nous-mêmes, afin que nous goûtions ensuite avec plus de douceur ce que c’est qu'être à Dieu. |
«€ Mais le feu qui est Dieu consume et n’afflige pas, il brûle suavement et rend heureux en déso- Jant. Il est vraiment un feu qui ravage, mais c’est pour remplir d’onction l’âme qu’il purifie.
(Aïnsi dans la force par laquelle tu es transformé, et dans l’amour par lequel tu es FAIRE reconnais le Seigneur présent. »
15. Ces habitus ou dons célestes sont encore appelés esprits parce qu'ils sont ordonnés en nous par l'inspiration divine, selon que le mot ( inspi-
ration » désigne une certaine impulsion venant de
l'extérieur (1). rene
En effet, bien que pour opérer toute créature ait besoin de la motion de Dieu à titre de cause première, et bien qu’en ce sens cette motion soit dite aussi provenir de l’extérieur, cependant, là où les vertus inhérentes ne suffisent pas pour opérer
d’une manière assez élevée, le secours spécial d’un
principe et d’une vertu extrinsèques est nécessaire,
(1) CÊ. Sum. theol., 1%, q. 68, a
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qui non seulement meuve, mais encore apporte un esprit et une force nouvelle et une plus haute régulation.
Ainsi, pour que l’homme devienne apte à agir non seulement selon une règle humaine et des principes proportionnés à la raison, mais selon une mesure et une règle plus hautes que celles de la vertu humaine, il est nécessaire qu’il recoive un esprit (ou une force) plus noble par lequel il soit mû d’une
* impulsion extérieure et qui le surélève.
Os meum aperui et attraxi spiritum. quia Mmandata tua desiderabam, dit David. « J’ai ouvert la bouche et attiré ton Esprit, car j’ai désiré tes commandements. »
Par l'intelligence et la volonté qui sont comme Ja bouche de l’âme, l’âme aui aspire à la vie d’en haut attire en elle un esprit qui recrée le cœur et enflamme ses forces vives.
L'ouverture du cœur béant vers Dieu est ainsi nécessaire pour recevoir les dons du Saint-Esprit, parce que ces dons vitaux nous sont infus pour que notre cœur devienne très docile à l’Esprit-Saint, ct soit capable d’agir de cette plns haute manière, à quoiil est dirigé et élevé par Dieu.
16. Spiritus ejus ornavit cnelos, et obstetricante manu ejus eductus est coluber tortuosus (Job, xxvr). Son esprit orne les cienx, et sa main délivre l’âme du servent tortueux. Les puissances spirituelles, c’est-à-dire l’intelligence, la volonté et les vertus qui les informent, sont comme des cieux étendus au-dessus des facultés corporelles. Par ses
dons l'Esprit de Dieu les orne et les élève, afin que
le cœur de l’homme soit mû non pas selon la mesure petite et resserrée de notre raison, mais selon la régulation et l’opération amplissime de l’Esprit- Saint.
De cette manière les âmes sont entièrement délivrées du serpent tortueux, c’est-à-dire de l’esprit du diable qui non seulement séduit les pécheurs, mais cherche à égarer les hommes spirituels eux-mêmes dans ses voies tortueuses, jetant un voile sur leur cœur en les décevant par de prétendues élévations et visions, et par des illusions intérieures.
Par les dons du Saint-Esprit Dieu illumine l’esprit de l’homme afin qu’il puisse discerner les voies tortueuses du serpent, ne pas ignorer ses astuces même lorsqu'il se transforme en ange de lumière, et tendre vers la terre de toute droiture par un chemin direct, sans détours et sans erreur ; selon qu’il est écrit : Spiritus tuus deducet me in terram rectam (Ps. 147).
17. Enfin, les dons sont encore appelés esprits parce que l’âme les recoit comme l’haleine même de Dieu lorsqu'il la pare de ses dons, l’embrasse comme un époux, et par le baiser de sa bouche lui insuffle son Esprit, afin que toutes les vertus de l’âme soient rendues plus parfaites, et élevées à un mode supérieur d’opérer.
Verbo domini coeli parati sunt, et spiritu oris eju$ omnis virtus eorum.
Ce souffle de la bouche du Seigneur qui affermit les vertus est l’esprit des dons que Dieu nous communique par son baiser, qui est si efficace lors-
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qu’il s’imprime sur une âme avide de désirs célestes, qu’il en aspire et boit pour ainsi dire le souffle, et la transporte toute en Dieu, et l’arrache si violemment aux choses terrestres que la mort corporelle en résulte quelquefois.
Il est dit de Moïse (Deut., xxx) : {l est mort sur l’ordre du Seigneur. Ce que Jérôme Oleaster (1) traduit ainsi de l’hébreu : 1! est mort du baiser du Seigneur. Parce que le commandement
de la bouche divine fut comme le baiser de Dieu, Baiser qui s’imprima si fortement sur l’âme de
Moïse qu’il en but et aspira tout le souffle de vie, et l’arracha du corps par la puissance de l’amour spirituel. à
C’est un tel baiser que connaissent tous les saints qui peuvent dire avec Paul : Sive mente excedimus, Deo. Sive sobrii sumus, vobis. Où la sobriété de l’action des Saints à l’égard du prochain est opposée à l’excès et à l'ivresse d’esprit qui les fait entrer dans les puissances du Seigneur. Ne se souvenant que de la justice, ils sont ivres pour Dieu, sobres pour le prochain. T'el est en effet ce cellier à vin où Dieu ordonne la charité (2). Et l’ordre de la charité est que l'âme impatiente et comme ivre de son Dieu se porte d’abord vers lui de tout son élan et sans mesure : et ensuite seulement vers le prochain avec discrétion et modestie, selon la qualité de chacun et la nécessité présente, ne s’attachant trop à quiconque et ne recherchant personne, sinon pour Dieu.
(1) Jérôme Oleaster, Ÿ 1563, dominicain portugais, grand hébraïsant, auteur de commentaires estimés sur le Pentateuque. (2) Cantique des cantiques.
18. Là doit être cherché le sens profond de ce livre très fermé de l’amour spirituel qu'est le Cantique des cantiques et qui commence au baiser du Seigneur : Qu'il me baise d’un baiser de sa bouche. Comme si les amours de la sainte Eglise commeneaient là où Moïse a consommé sa vie : Mortuus ab osculo Domini. En effet lorsque prend fin la Loi donnée par Moïse, la loi de l’amour spirituel commence au baiser qui est le Saint-Esprit lui-méme procédant de la bouche de Dieu, unissant le Père et le Fils et se répandant sur l’Eglise au jour de la Pentecôte et à travers tous les siècles.
L'Eglise a été jugée digne de plus de gloire que Moïse, et c’est pourquoi le Seigneur Jésus lui a envoyé son Esprit avec une telle abondance qu’elle en fut toute enivrée ; de sorte que voyant les Apôtres beaucoup disaient en se moquant : Z!s sont remplis de vin nouveau (Actes, 1v).
19. La puissance de l’Esprit élève l’Eglise audessus de toute contagion temporelle, au-dessus de toute fragilité humaine, au-dessus des faibles mesures de la raison naturelle ; et l’on peut dire d’elle comme de l’Epouse du Cantique : Meliora sunt ubera tua vino. Ce que j'entends ainsi : les. vertus qui ornent ton âme sont rendues meilleures à cause de ce vin de l’Esprit dont tu es enivrée.
[Et comme cette ivresse est toute spirituelle, de même] le baiser de la bouche du Seigneur est tout entier spirituel et pur. Ce n’est pas le baiser de la passion ; ce dernier en effet, s’il se fait par la bouche, ne procède pas de la bouche, maïs de la toncupiscerice et de la chair. Tandis que le baiser
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Si les dons sont des habitus distincts des vertus, même infuses ?
1. Nous venons de montrer qu’il existe des dons divins appelés spécialement dons et esprits. Je dis maintenant que ces dons sont surnaturels et infus per se, et ne peuvent s’acquérir par les forces naturelles.
L’Ecriture dit, en effet, que ces dons nous viennent du ciel et de Dieu, par sa grâce, et par son esprit, qu’ils sont des dons divins. ;
Mais quand nous nous fondons sur l’Ecriture Sainte pour affirmer que tels on tels dons reçus par nous sont de soi surnaturels et infus, c’est à cause d'expressions semblables : lorsqu'il est dit, par exemple, que la foi est un don de Dieu ; que ja charité est répandue dans nos cœurs par l’Esprit-Saint, etc.
Il faut donc bien conelure que ces dons du Saint- Esprit sont de même surnaturels et infus.
9.6. Témoignages de l'Ecriture. — Ces dons qui furent dans le Christ, Isaïe les décrit clairemeut comme venant du Saint-Esprit : Et l'Esprit du Seigneur reposera sur lui, esprit de sagesse et d’intelligence, esprit de conseil ei de force, esprit de
science et de piété, et l’esprit de la crainte de Dieu le remplira. Ces termes ne peuvent s ‘appliquer qu’à des dons surnaturels et infus, on ne pourrait le nier sans blesser la foi.
Or ces dons sont de même nature dans le Christ et en nous, ainsi qu’en témoigne la sainte Ecriture en maints endroits où elle parle expressément de ces dons selon qu’iis sont en nous.
Il sera rempli de, l'esprit de sagesse et d’intelligence. (Ecclésiastique xv, 15.)
Je l’ai invoqué et l’esprit de sagesse est venu en moi. (Sagesse vil.)
La couronne de la Sagesse, c’est la crainte du Seigneur. Elle produit la paix et le fruit du salut et tous deux sont des dons de Dieu. La sagesse a en partage la science, et l’intelligence de la prudence (le conseil) ef elle exalte la gloire de tous ceux qui la possèdent. (Ecclésiastique 1, 18-20.)
La sainte Ecriture parle de même des autres dons, dons de force, de piété, de conseil, selon qu’ils sont en nous (1).
Et c’est aussi le sentiment de l'Eglise disant dans l’hymne au Saint-Esprit : Tu septiformis munere ; et da tuis fidelibus, in te confidentibus, sacrum septenarium : dons évidemment surnaturels puisqu'ils sont appelés sacrés et présentés comme des dons spéciaux de l’Esprit-Saint. Et qui oserait dire que l’Eglise demande pour ses enfants des dons qui ne leur soient pas effectivement donnés ?
(1) I Macchab., m1; Ps. xz11; Exode, xv; Ps. CxvIIt; I ad Cor. .vr; Matth, »xix I Tim. iv: Job, XXVIIT: ete, à
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Ajoutons à tout cela le témoignage des saints docteurs comme Augustin (1), Ambroise (2), Grégoire (3), Jérôme (4), Cyrille (5), Cyprien (6) et beaucoup d’autres, et de tous les scolastiques avec le Maître des Sentences (7) et saint Thomas luimême dans la question 68 que nous commentons ici (8).
7. Cela étant posé, il faut discuter deux questions. La première se rapporte au genre de ces dons : les dons sont-ils des habitus, et diffèrent-ils ainsi des charismes ou grâces gratis datae qui sont conférées par mode transitoire ? La seconde concerne leur différence spécifique : les dons sont-ils des habitus distincts des vertus théologales, et des vertus morales soit infuses, soit acquises ?
Les Dons du Saint-Esprit sont des habitus.
8. Je dirai que les dons sont des habitus et non pas seulement des actes, ni certaines dispositions données par mode transitoire (per modum
(1) Serm. xvu; lib. II de doctrina christiana, #ap. vit; lib. I de sermone Domini in monte, cap. 1v.
(2) Lib. IIL de sacramentis, cap. IT; in ps. CXVIIT octonario V et lib. I de Spiritu Sancto, cap. XX.
(3) Lib. I Moral. cap. xIt, alias xxvinr, et Lib. IT, €. XXXVI, * et homil. x1x im Ezechielem. = (4) Super cap. x1 Isaïe.
(5) Lib. II in Isaïam.
(6) Cyprianus sive auctor de cardinalibus Christi operibus, eapite de unctione chrismatis.
(7) Lib. III Sententiarum, dist. XXXIV.
(8) Ajoutons à ces références de Jean de Saint-Thomas le témoignage du Concile de Trente : Catéchisme, CHE Ch: XVI
transeuntis) comme la lumière prophétique ou les autres grâces gratis datae. Telle est l’opinion commune des scolastiques et de saint Thomas (cf. q. 65, art. 3).
La raison et le fondement en est d’abord le témoignage de la sainte Ecriture. L'Esprit du Seigneur reposera sur lui, dit Isaïe. Et du même Esprit-Saint qui confère les dons, il est dit dans saint
Jean (ch. x1v) : Z! demeurera parmi vous, et il sera
en vous. Par conséquent les dons ont un état de permanence.
9. En second lieu il faut considérer que les dons ont pour fin des fonctions et des opérations semblables à celles des vertus, soit intellectuelles soit morales. Or les vertus de sagesse, de science, de force et de piété produisent (eliciunt) des opérations et des actes ; elles ne sont pas elles-mêmes des actes, maïs les principes qui élicitent ces actes : ainsi la sagesse et la science produisent des actes de connaissance, la force et la piété des actes de volonté. Mais les vertus de sagesse et de force sont des habitus qui produisent-leurs opérations ; par conséquent les dons de sagesse, de science, de force, ete., doivent de même être regardés comme des habitus, ou dès principes élicitifs de leurs opérations. |
10-16. Enfin, les dons nous sont dispensés afin qué nous puissions agir en vertu d’une certaine connaturalité aux choses divines, et d’une certaine expérience de ces choses, mus par l’instinet du Saint-Esprit, comme saint Thomas le dit dans cette
ve
te
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question 68, art. 3 et dans la A IT, q. 45, où il traite du don de Sagesse.
Mais l’homme ne peut pas être connaturalisé aux choses divines, spiritualisé et comme divinisé, s’i! n’est pas disposé à leur égard d’une manière permanente et habituelle. Car ce qui n’est donné que par mode transitoire ne connaturalise pas le sujet à ce à quoi il le dispose, le sujet n’y est pas habitué, et n’y adhère pas d’une manière permanente. Il faut en conclure que les dons du Saint-Esprit sont une disposition habituelle à opérer en vertu d’un: certaine connaturalité aux choses divines et au Saint-Esprit, par l'impulsion duquel ils sont mis en mouvement.
À cela se ramène ce qui dit saint Thomas (q. 68, a. 3), à savoir : que l’homme est disposé par les dons à obéir promptement à l'impulsion de l'Esprit comme les forces appétitives sont disposées par les vertus morales à obéir à la raison. Donc comme les vertus morales sont des habïtus-parce qu’elles disposent l’appétit à obéir promptement à la raïson, ainsi les dons sont des habitus parce qu'ils nous disposent à obéir promptement au Saint-Esprit.
Objection 1 : La prophétie n’est pas un habitus, quoiqu'’elle soit principe élieitif d’une connaissance produite sous la motion du Saint-Esprit. Elle est en effet une lumière transitoire (1) dont le prophète n’atteindrait la règle suprême que s’il avait la vision de l’essence divine en laquelle sont contenues les choses particulières dont il reçoit la révé-
(1) CE. Sum. theot,, TE? IT, q. 111 atl;ev 2,
lation. Or la vision de l’essence divine ne nous est pas accordée en cette vie.
Mais les dons du Saint-Esprit ne supposent pas non plus connu d’une manière permanente le principe dont ils dérivent, car ils sont donnés seulement pour obéir à la conduite du Saint-Esprit manifestée par un instinct spécial.
Et une telle connaissance ne pourrait-elle avoir lieu par une lumière transitoire comme dans le cas de la prophétie ?
Réponse : Nous concédons que là lumière pro phétique est donnée au prophète par mode transitoire et non par mode habituel, pour la raison même qui a été dite dans l’objection. Mais nous nions que les dons du Saint-Esprit ne supposent pas connus et possédés d’une manière permanente les principes qui les règlent. Car les dons n’ont pas pour fin la manifestation de quelque vérité particulière par une vision intellectuelle ou imaginaire, com. me dans la prophétie, — mais de nous rendre très dociles au Saint-Esprit et capables de recevoir (pati) (quelquefois même à notre insu, comme le dit saint Augustin), une motion divine qui nous fait conñaître par un goût expérimental que le Seieneur est doux.
Cette action du Saint-Esprit inviscère en nous les choses divines déjà connues par la foi, qui est un habitus permanent et régulatif de la charité et des dons du Saint-Esprit. Inviscération et connaturalisation aux choses divines qui rend l’homme capable de mieux pénétrer ces choses elles-mêmes et les mystères de la foi, et de juger d’elles quant à la crédibilité et à la convenance de tels mystè-
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res, soit selon les causes suprêmes, soit selon les causes inférieures, soit pour le conseil pratique de ce qui est à faire. Et ainsi sont formés dans l’intellect les dons de sagesse et d’intelligence, de science et de conseil.
Or l’inspiration qui nous donne cette connaissance expérimentale des choses divines et des mystères de la foi, atteint d’une manière permanente les principes sur lesquels elle s’appuie ; ces principes sont la foi en cette vie, — tandis que la connaissance prophétique ne découle pas de la foi (bien qu’elle puisse coexister avec elle) car le prophète peut être un infidèle comme Balaam, — et la lu. mière de gloire dans la patrie.
(Dans l’état de gloire où la foi n’est plus, et dans le Christ en qui elle ne fut jamais, les dans font pénétrer les choses surnaturelles extra Verbum [en dehors de la vision béatifique], non en raïson de leur crédibilité, mais en raison de leur convenance, quant au sujet et aux autres causes créées, et en raison de la connaturalité aux choses divine: que produit la charité et de la saveur qu’elle fait goûter).
On doit done conclure que, ayant leur princine régulateur à l’état permanent dans le sujet luimême, les quatre dons qui siègent dans l’intelligence sont des habitus.
Les quatre dons régulateurs de sagesse, d’intellicence, de science et de conseil étant des habitue, —_ Jes troïs autres dons, de force, de piété et de crainte, réglés par eux et qui sont dans l’appétit, sont de même des habitus, parce que leur principe régulateur est à l’état permanent dans le sujet.
Nous reconnaissons cependant que parfois les dons du Saint-Esprit s'exercent d’une facon plus parfaite et plus intense en vertu d’une certaine ‘llumination donnée par mode de ravissement ou de prophétie. Mais cela, ils ne l’exigent pas en raison de leur nature, car les dons sont par eux-mêmes nécessaires au salut, et non ces illuminations qui sont des charismes.
Objection IL : Les charismes comme le don des miracles, le don de guérir, le don des langues, ete. n’exigent pas en nous un habitus ; une motion actuelle suffit à les produire (1). Par conséquent une motion actuelle, sans habitus infus, suffit aussi pour les dons du Saint-Esprit ; d’autant plus que l’Apôtre énumère parmi les charismes la parole (sermo) de sagesse et celle de science qui sont données par le Saint-Esprit. Il s’ensuit que les dons sont des charismes et non des habitus.
Réponse : — Saint Thomas dit (q. 68, a. 3, ad 3) que la prophétie et les autres charismes « sont donnés pour la manifestation de l’Esprit » et non pour le salut du prophète. Ils ont besoin d’une certaine lumière ou motion transitoire, et non pas d’une vision des principes, ferme et permanente. |
Mais les dons du Saint-Esprit sont nécessaires au salut, comme la charité qu’ils accompagnent, et par conséquent ils sont réglés par la foi, de même que la charité, bien qu’ils soient mis en acte d’une manière spéciale par le Saint-Esprit, C’est mourquoi ils sont donnés par mode d’habitus et d’une
(1) C£. Sum. theol., II: II®e, qq. 177 et 178,
manière permanente, comme la foi elle-même et la charité.
Quant à l’argument tiré de saint Paul, lorsque saint Paul écrit : À l’un est donnée la parole de sagesse, à un autre la parole de science, pour la manifestation de l'Esprit, (E Cor., xtr) il s’agit sans doute de charismes, mais c’est la parole par laquelle science et sagesse sont exprimées au dehors qui est un charisme, la sagesse et la science ellesmêmes qui sont manifestées par le sermo sapienliae et scientiae sont des dons du Saint-Esprit.
Les dons se distinguent des vertus théologales et morales.
17. Les Dons du Saint-Esprit sont des habitus qui diffèrent des vertus théologales et des vertus morales.
Il n’y a aucun doute qu’ils diffèrent des vertus morales acquises et d’ordre naturel, étant supposé qu’ils sont des habitus surnaturels, ce qui est de foi. Aussi bien les vertus morales se trouveraientelles dans l’état de pure nature, où par hypothèse les dons surnaturels ne sauraient exister ; ce qui. montre clairement la distinction.
18. La seule difficulté qui se présente est de savoir si les dons du Saint-Esprit diffèrent des vertus infuses, aussi bien théologales que morales.
19. D’après Scot dans le commentaire sur les Sentences (1), les dons ne se distingueraient pas
(1) IL, dist, XXXIV, quaest. unica,
des vertus, mais ils seraient substantiellement les vertus elles-mêmes, qu’on appellerait dons lorsqu’elles s’exercent par un office spécial, et sous une influence particulière (1).
20. Par ailleurs, comme Scot n’admet pas de vertus morales infuses distinctes des vertus morales acquises, — et comme d’autre part nous ne pouvons nier que les dons du Saint-Esprit soient infus, car ceci l’Ecriture et le sentiment de l'Eglise nous le montrent à l’évidence, — il est difficile à Scot d’expliquer quelle espèce vertus peuvent bien être ces dons.
Car parmi les sept dons, quatre appartiennent à l’intellect, à savoir les dons de sagesse, d’intelligence, de science et de conseil, et trois à la volon- 6 : les dons de force, de piété et de crainte.
Scot se défait facilement des quatre premiers en les rattachant aux vertus théologales. C’est ainsi qu'il réduit le don de sagesse à la charité, pensant que la sagesse n’est pas un acte de l’intellect, maïs de la charité en tant qu’elle donne saveur et goût à la foi ou à la science. À un autre point de vue il ré. duit la sagesse à l’espérance parce que la sagesse nous fait goûter Dieu non seulement en lui-même, mais encore en tant qu’il nous est bon à nous.
Il réduit les dons d'intelligence et de science à la foi, car il appartient aussi à la foi de pénétrer
(1) Cette opinion est suivie par Gabriel sur la même question, dist. XXXIV, art. 2; Palacios ; Lorca, disput. 95, . memb, 2. Vasauez aussi (d'<n. 89, ch. 1h et 2) y incline, bien qu’il juge les deux opinions probables,
les choses qu’elle croit, et d’en juger. Suarez, de _son côté, estime qu’il n’est pas évident que le dre d intelligence soit distinct de la foi, cependant lui- . même le tient pour distinct. on pourtant cela : est certain, l’argumentation contre Scot le montrera bientôt.
Du don de conseil Scot ne décide rien, mais sans doute le réduirait-il à la foi, en tant que celle-ci, -est pratique, et par conséquent capable de conseil- -ler. l
21. Mais j'ignore absolument à quelles vertus + Scot peut réduire les dons de force, de piété et de : crainte. Il ne les réduit pas aux vertus théologales, car les actes de force et de crainte ne sont directement et élicitivement ni des actes de charité, ni des actes d'espérance. Ils ne sont pas non plus des actes des vertus acquises de force et de piété, car :les actes des dons sont surnaturels, et infus par le !Saint-F Esprit, et non naturels et acquis. Ni ils ne sont des actes de la piété et de la force infuses, car Scot nie qu'il y ait de telles vertus infuses. De quelles vertus procèdent donc ces actes ? A moins que Scot ne veuille ou bien nier que les dons tu Saint-Esprit soient surnaturels et infus, — ce l'qui est contraire à l’Ecriture, comme nous l’avons montré. — ou bien affirmer que les vertus acquises sont infuses par accident chez l’homme juste et sont alors appelées dons, ce qui est tout à fait arbitraire et d’ailleurs absurde, puisque le juste qui aurait acquis les vertus morales, ne pouvant plus par là même les recevoir par infusion, serait ainsi privé
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29, Quoi qu’il en soit de la pensée de Scot, notre conclusion est celle de saint Thomas en cette question 68, art. 1 (et III Sent., dist. xxxtv, q. 1, art. 1), où il distingue les dons du Saint-Esprit des vertus en faisant expressément mention des vertus morales infuses, dans l’ad 2 (1). Saint Thomas s’appuie ici sur saint Grégoire (Morales IT, chap. 26),
qui distingue nettement les vertus théologales et
les dons du Saint-Esprit des vertus morales.
Cette distinction est démontrée d’une double manière : d’abord par l’Ecriture ; — ensuite, comme a priori, par la raison formelle elle-même de ces dons qui exige leur distinction d’avec les vertus.
Première démonstration. Les dons qui in
forment l’intelligence, à savoir la sagesse, la science, l’intelligence et le conseil, ne peuvent être identiques aux vertus théolog lee et les trois autres dons, qui informent |’ appétit, ne peuvent être indentiques aux vertus morales. Par conséquent, les dons sont distincts des vertus.
En effet ces dons dans leur ensemble, ni aucun d’eux, ne peuvent être identiques à la foi et à l’es-
pérance, puisqu'il est de foi que ces dons furent
dans le Christ (Tsaïe, xt) ; or dans le Christ ne furent ni la foi ni l’espérance, car le Christ jouissait de la vision béatifique. Par conséquent ces dons qui furent dans le Christ diffèrent de la foi et de l’espérance. Or les dons qui sont en nous sont de
(1) C'est aussi l'opinion de ses disciples et l’opinion commune des théologiens qui sont cités par Suarez (lac. cit,, ch. 17; n° 9),.par Montesinos et Martinez sur cette question 768, ete.
la même espèce que ceux qui furent dans le Christ, nous l'avons prouvé plus haut; ils diffèrent donc, eux aussi, de la foi et de l’espérance.
24, A cet argument on ne pourrait répondre qu’en disant que dans le Christ les dons de sagesse, d’intelligence et de science [et de conseil] sont bien distincts de la foi, mais que par là même ils diffèrent des dons qui en nous s’identifient, dit-on, à la foi et à l’espérance. Dans le Christ ils s’identifieraient à la science infuse et à la charité.
En nous les dons se confondraient avec la foi et l’espérance en cette vie ; dans la Patrie nous jouirions d’autres dons, semblables à ceux qui furent, dès ici-bas, dans le Christ, et qui alora se dsungne ront de la foi et de l’espérance,
25. Mais une telle réponse n’aurait aucun fondement. Nous ne pouvons rien dire des dons qui ne soit basé sur l’Ecriture et les Pères. Or nulle part dans l’Ecriture il n’est question de ces deux espèces de dons, l’une pour cette vie, l’autre pour la Patrie. C’est une pure fiction. De Glus il est certain que
5 si des dons différents sont attribués à cette vie et à Ja vie future, aucun des dons de cette vie ne doit se retrouver dans la vie future.
Cependant la craînte sacrée qui est un don du Saint- Esprit, se retrouvera dans la vie future, selon le Ps. 18 : Timor Domini sanctus permanens in saeculum saeculi. Et la Sagesse n’aura pas de déclin : Clara est, et munquam marcessit Sapientia (Sagesse, vi). Et la piété est, selon saint Paul, (I Timoth., 1v), utile à tout, ayant les promesses de cette vie et celles de la vie future:
Il en est de même des autres dons. « Le Saïini- Esprit, écrit saint Ambroise, afflue avec plus d’abondance en ces esprits célestes où il verse en bouillonnant la plénitude . des sept dons spirituels (1) ». Mais il est certain que ces sept dons ne désignent pas autre chose que les dons que nous recevons en cette vie. Par conséquent, les dons d’ici-bas demeurent dans la patrie. Et si dans la patrie ils ne s’identifient pas avec la foi et l’espérance, ici non plus (2).
26. Ainsi les dons intellectuels ne peuvent s’identifier ni avec la foi ni avec l’espérance. Ils ne peuvent pas davantage s'identifier avec la charité, ni les autres dons avec les vertus morales.
[Si l’on était tenté d'identifier un don avec la charité, ce serait le don de sagesse. Maïs cela est impossible.] Fe don de sagesse ne peut se confondre avec la charité parce que la sagesse est substantiellement et intrinsèquement un acte de l’intelligence. Etre sage, c’est connaître. Qui sera sage... dit le ps. 106, ef comprendra les miséricordes du Seigneur ? Nous appelons sages ceux qui ont un intellect et un jugement droits. Parlant de la sa-
gesse, l’Ecriture lui attribue la lumière : Et je me suis proposé de l’avoir pour lumière, parce que sa lumière est inextinguible (Sagesse, vir). Au même endroit l’Ecriture affirme que la sagesse concerne
(1) Lib. 1 de Spiritu Sancto, ch. 11.
(2) Lorsque saint Paul écrit (I, Cor., x111) que « la science sera abolie », on explique communément qu’il faut l'entendre
quant au discours et à la conversion aux phantasmes et non quant à l’habitus de la science et à sa raison formelle,
la connaissance : J'ai cherché la sagesse, et la connaissance m'a été donnée; j'ai prié, et l’esprit de sagesse est venu en moi. C’est pourquoi saint Augustin dans le sermon 111 dit que « la sagesse ap-
_partient à la raison, et que la raison seule est Ca- __pable de recevoir la sagesse }.
Réduire la sagesse à un acte de la charité et de la volonté, pour cette seule raison qu’elle est savoureuse, c’est donc détruire l’essence même et la nature de cette vertu dont l’acte appartient évidemment à l’intelligence.
Que cet acte soit plein de saveur, de goût et de : suavité, cela est dû ou bien à la délectation que produit dans la volonté/la contemplation elle-même de la vérité, surtout quand elle se fait par les causes les plus élevées (et il en est ainsi même pour
J’acte de la sagesse naturelle et acquise, qui est
elle aussi comme une science savoureuse) — ou bien à ceci que le don de sagesse, bien qu’il soit formellement dans l’intellect, suppose cependant l’acte de la charité par laquelle l’homme aime les choses divines et expérimente en soi une certaine union affective avec Dieu ; et c’est cette expérience des choses divines qui lui permet d’en juger, comme nous l’expliquerons amplement plus loin.
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27. Les dons qui informent 1 Feat à savoir la force, la piété, la crainte, paraîtraient au premier abord pouvoir être réduits aux vertus morales qui leur correspondent — comme les vertus de force et de piété, et la vertu de religion à laquelle appartient aussi la crainte révérentielle, — cependant comme les dons appétitifs sont réglés par les dons
intellectuels de sagesse, d'intelligence, de science et de conseil, ils sont par là même distinets des vertus morales, qui, elles, sont réglées par la prudence. Or les dons du Saint-Msprit sont quelque chose de plus élevé que la prudence. Et la différence des principes régulateurs crée une différence dans la moralité des actes, et par là même dans l’espèce des vertus (1). :
28, Passons maintenant à la seconde démonstration, qui justifie notre doctrine d’une manière déductive.
- L’Ecriture présente les dons comme des esprits, et on ne peut trouver d’autre raison pour laquelle les dons soient ainsi nommés à l’exelusion des autres vertus, sinon qu'ils ressortissent à une inspiration divine spéciale, et à une motion spéciale du Saint-Esprit.
Or l'inspiration ou la motion divine nous fait suivre ou bien la conduite et la régulation de la raison, ou bien la conduite de Dieu et de l’instinet divin, plus haute que toute raison et règle humaine. _ Mais quand Dieu nous meut à suivre la conduite de la raison et les règles de la prudence acquise ou infuse, à une telle motion divine correspondent les vertus humaines, dont la moralité est déterminée selon ce mode prudentiel. Si done Dieu nous meut à suivre une conduite plus élevée que la régulation
(1) La moralité des vertus est spécifiée par leurs principes régulateurs, et elle est constituée par leur conformité À une règle, Ce n’est pas la même vertu qui peut être réglée un jour par la prudence, un autre jour par le Saint-Esprit. C’est la différence spécifique des principes régulateurs qui fait la dif férence spécifique des vertus.
de la prudence, et qui soit mesurée par la seule ré-
gulation de l’Esprit-Saint, cela postulera certaines
vertus qui dépassent entièrement le niveau moral’ ou la « moralité » des vertus humaines, et c’est
elles qui sont appelées dons du Saint-Esprit, soit
dans l'intelligence qui mesure et dirige, soit dans
la volonté qui ineline et suit.
99, Que, procédant du même Esprit il puisse y avoir en nous des raisons formelles différentes d’opérations surnaturelles, cela se voit clairement dans l’ordre intellectuel. Car s’il y a dans la divine Sagesse un esprit d’intelligence, « saint, unique,. multiple » (Sagesse, vit), il est unique en lui-méê: me, multiple en nous selon la manière diverse dont nous y participons.
C’est ainsi que de la divine Sagesse dérivent en nous la science infuse, la prophétie, la foi et beaucoup d’autres dons spécifiquement distincts. Et parmi eux se trouvent ces dons qui nous font considérer les mystères de la foi et les choses divines par un instinct secret du Saint-Esprit qui nous unit à lui,.et nous fait entendre ces mystères et en juger avec rectitude, selon notre affection aux choses divines et l’expérience que nous en avons.
Aussi est-ce l’exercice de ces dons qui fonde avant tout la théologie mystique ou affective. Par l'union amoureuse de l’homme aux choses divines la lumière de son intelligence grandit comme par une expérience interne. Cherchez-vous l'expérience de ce Christ qui parle en moi ? dit saint Paul aux Corinthiens (11, 13).
Or cette illumination intérieure et ce goût experimental des choses divines nous font tendre aux
fins des vertus d’une manière plus élevée que les vertus ordinaires. C’est en effet d’une manière différente que nous sommes conduits à notre fin surnaturelle et divine par nos propres efforts et
la régulation de notre raison même aidée par les.
vertus infuses (1), ou par la régulation de l’Esprit- Saint, — comme c’est d’une mazière différente que le navire est conduit par le travail des rameurs,
ou par le vent qui emplit ses voiles, bien que dans
les deux cas il tende au même terme à travers les ondes. Le Seigneur voyait que ses disciples avaient
. beaucoup de peine à ramer, dit saint Marc (vx, 48).
On procède en effet avec grand labeur dans la voie de Dieu quand on y avance seulement par sa pro-
- pre industrie, au moven des vertus ordinaires.
Mais lorsque l'Esprit remplit l’âme et la dirige selon sa mesure à lui, alors nous courons sans fatigue, le cœur dilaté comme les voiles au souffle du vent.
C’est pourquoi il est dit an ps. 118 : Je courrai dans la voie de vos commandements, car vous avez
dilaté mon cœur ; et au ps. 142 : Ton esprit me
conduira dans la terre de droiture.
(1) Notre raison, qui recoit les vertus théologales sans les posséder, parfaitement, — aliqualiter et imperfecte informata per virtutes 1heologicas, dit saint Thomas en cette g. 68, art. 2; en LE eee : Re dirige l’usage que nous faisons de nos vertus même infuses ét théologales. Abstraction faite de la motion régulatrice supérieure du Saint-Esprit dans les dons, « l’homme Juste avec sa raison. demeure à la tête de son activité surnaturalisée » (par les vertus infuses, théologales et morales). R. P. GARDEïx, Les Dons du Saint-Esprit, Dict. de théol, cath. col. 1735.
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30. D'où il suit que les dons ne diffèrent pas seulement des vertus en raison de la diversité de l’influence divine dans l’ordre de la causalité efficiente (à ce point de vue en effet les vertus théologales, les vertus morales infuses, la prophétie et les autres charismes dépéndent aussi de l’influence et de l’infusion divine), — mais encore et surtout en vertu de la diversité de la raison formelle, c’est-àdire de la régulation et de la mesure, puisque, à la vérité, l’objet lui-même ainsi réglé d’une manière supérieure diffère, dans la ligne morale, du même objet réglé par une mesure et une moralité d’ordre inférieur. STE -
Cajetan observe excellemment en ce sens (1) que irois moteurs nous meuvent aux actes bons, d’une manière régulative et formelle et non pas seulement effective. Le premier est l’esprit humain muni de la lumière de la raison naturelle et de la prudence. Le second est l’esprit humain doué de la lumière de la grâce et de la foi, mais grâce qui s’accommode et se proportionne à notre humaine Capacité et notre propre industrie (2). Le troisième est l’esprit humain en tant qu’il est müû par le Saint- Esprit, non seulement par mode d’efficience, mais aussi par une régulation qui l’élève au-dessus de l’humaine capacité, de ses propres efforts et de son industrie, Üar l’onction du Saint-Esprit nous instruit de toutes choses (Jean, Ep. I, ch. II).
Au premier de ces moteurs correspondent les vertus acquises ; au second les vertus infuses ; au
. (1) Commentaire de la q. 68, art. 1.
(2) Voir la note de la page 40.
Es
troisième les dons ou esprits, mus et réglés d’une manière plus haute.
31. Et puisque ies dons intellectuels ne comportent pas seulement diverses infusions de lumière dans l’ordre de la causalité efficiente, mais aussi, chacun, un motif formel de connaissance distinct provenant de l'impulsion du Saint-Esprit, — de sorte que par eux nous ne connaissons pas seulement la vérité des mystères en vertu du témoignage de Dieu révélant, ou en vertu de quelques lumières particulières manifestant la vérité, mais d’une manière mystique, et en vertu d’une certaine expé-
‘rience affective des choses divines et d’une union.
intérieure à Dieu, — à cause de cela ces dons ne sont pas seulement appelés sagesse, ou science, où conseil, mais esprit de sagesse, esprit de conseil, esprit de science, etc.
Car le nom d’esprit se rapporte à la spiration
elle-même qui est affection ou sentiment procédant -
au sein de la volonté; et c’est comme si l’on disait : affection ou sentiment de science, affection ou sentiment de conseil ; où encore sagesse sensible an cœur (1) et mystique, science sensible au cœur et
mystique, conseil sensible au cœur et mystique, et
telles sont ces vertus spéciales appelées dons du Saint-Esprit.
C’est ainsi que saint Thomas, par la manière même dont il explique ces dons en se fondant sur l’Ecriture — qui nous les montre dans leur force
(1) Affectuosa, dit Jean de Saint-Thomas. Sensible d’une manière toute spirituelle, bien entendu.
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d’esprits — a dépisté et saisi leurs distinctions d’avec les vertus humaines et communément dites.
Et c’est pourquoi ces vertus spéciales ou ces esprits de vertu, ces flammes et ces illuminations du Saint-Esprit, supposent la grâce et la charité, et ne se trouvent qu’en ceux qui ont la grâce, fondées qu'elles sont sur l’union d’amour de l’âme avec
_ Dieu.
Objections et Réponses (1)
32. L'opinion opposée tend 1° à ruiner les raisons alléguées par saint Thomas — c’est ce que nous examinerons dans les pages qui suivent; 2° à prouver que les dons n’ont pas d’actes distincts de ceux des vertus infuses (théologales et morales), et que la distinction des dons entre eux n’est pas suffisamment établie par nous, — ce que nous examinerons plus tard.
33. Première objection : — En premier lieu on avance en faveur de Seot qu’il n’existe pas de ratson efficace qui prouve la distinction des dons d’avec les vertus infuses.
En effet, si une raison pouvait prouver cette différence, ce serait avant tout celle de saint Thomas, à savoir qu'il est nécessaire que tout ce qui est mû soit proportionné au moteur, disposé à re-
(1) Jean de Saint-Thomas formule d’abord un groupe d’objections, puis il donne les unes à la suite des autres les réponses qu’elles comportent. Il nous a semblé utile à la clarté de l’exposition de faire suivre iei chaque objection de la réponse qui Jui correspond et cela nous a obligé quelquefois à changer l’ordre des paragraphes. Un chiffre placé entre parenthèses rappelle en ce cas la numération du texte latin de l'éd. Vivès.
cevoir sa motion et à lui obéir. Et comme l’homme
n’est pas seulement mû par la raison — à quoi
disposent les vertus humaines — mais aussi par Dieu, il faut qu’il soit disposé d’une manière spé-
_ciale à recevoir la motion divine.
Mais cette raison est inefficace. En effet : dans les vertus infuses tant théologales que morales l’homme dépend aussi de la motion et de l’inspiration divine, puisque dans la justification, qui a lieu assurément par les vertus (1), à savoir par la foi, l’espérance, la dilection, la pénitence, etc., l’homme reçoit de Dieu une grâce excitante et adjuvante. Et cependant pour obéir à cette inspiration divine des dons spéciaux ne sont nullement requis.
34 (35). Réponse : — Assurément les vertus
théologales et les autres vertus infuses requièrent
l’inspiration divine ; mais celle-ci, en tant même qu’elle est nécessaire au salut, procède de deux manières : imparfaitement et par une motion générale, parfaitement et par une motion spéciale. C’est qu’en effet les vertus théologales seules, avec les secours généraux de la grâce, et l’intelligence elle-même qu’elles élèvent, ne peuvent suffisamment nous faire connaître et accomplir tout ce qui est nécessaire à notre salut. La foi posée dans l’intellect ne peut qu’assentir aux mystères révélés, mais pour bien pénétrer et connaître la convenance de ces mystères, montrer à quel point ils sont dignes d’être crus, et méritent d’être imprimés dans nos cœurs, la foi seule ne suffit pas et la raison encore moins. (Il est vrai que la crédibilité elle-même
(1) Concile de Trente, session VI, ch. v.
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des mystères peut être démontrée avec évidence par la raison; cependant cette conviction reste insuffisante à nous faire adhérer fermement aux vé-
rités surnaturelles et agir en conséquence, si par
quelque instinct et esprit intérieur la convenance elle-même des mystères ne nous incite à croire, aimer et opérer.)
35 (36). De cette intervention d’un secours spécial certains faits nous donnent un signe manifeste. Ainsi il arrive qu’une âme troublée et tentée dans sa foi s’agite et ne parvient pas à s’apaiser, et tout à coup elle se trouve en pleine sérénité et dans une disposition de cœur où les choses de la foi lui paraissent tellement certaines que rien de plus vrai ne saurait être dit. Cela est le fait de l’esprit d'intelligence, qui est comme une intelligence d'amour, Un exemple nous en est donné dans la
légende de sainte Cécile : à Valérien, son époux, -qui se tenait devant saint Urbain, apparut un vieil-
fard ayant en mains une tablette où on lisait: Unus Deus, una fides, unum baptisma. Et comme le vieillard lui disait : Crois-tu qu’il en soit ainsi ? Valérien s’écria d’une voix forte : € Il n’y a rien qui
puisse être eru de plus vrai ! »
Qu'est-ce done qui a, subitement, fait comprendre à Valérien que rien de plus vrai ne pouvait être dit, si ce n’est quelque instinct intérieur, et une lumière du Saint-Esprit qui l’a embrasé d’amour pour ces mystères ? et cet embrasement a illuminé son intelligence, et il a vu que rien de plus vrai ne pouvait être dit. Souvent nous expérimentons ces choses en nous-mêmes; et nous ne savons d’où
vient une telle sérénité, une telle lumière, un tel conseil, un tel apaisement des tentations paï la crainte de Dieu... Ht cela même dont l’origine nous est inconnue et que nous sentons pourtant, c’est l'Esprit « qui souffle où ù veut, et iu entends sa voix, et bu ne sais ni d’où il vient, ni où 1 va ».
C’est ainsi qu’outre les secours généraux de la _grâce, il faut, pour les œuvres où la raison humaine et sa régulation se trouvent défaillir, une mo: tion spéciale à laquelle correspondent les dons, plus élevés que les vertus.
36 (34). Instance: — Maïs si saint Thomas n’envisage ici que l’inspiration divine nécessaire à quelques actes extraordinaires, comme on le voit en effet par l’argument qu’il tive de la Morale à Eudème où il est dit, au chapitre de la Fortune, qu’ «à ceux qui sont mus selon l’instinct divin ne convient pas d’être conseillés selon la raison humaine », — ce qui revient à dire que les dons disposent à des actes plus élevés que les vertus, — en ce cas nous répondrons qu'ailleurs (q. 68, a. 5, ad 1, et a, 2), saint Thomas enseigne que les dons se trouvent en tous ceux qui ont la charité, et qu'iis sont nécessaires au salut.
Or ces motions extraordinaires à des œuvres extraordinaires excédant les actes des vértus, ni elles ne sont dans tous les justes, — parce que beaucoup vivent dans la simplicité et sans actions extraordinaires, — ni elles ne sont nécessaires au 8alut, parce qu’on peut être sauvé par la seule observation des commandements divins qui consiste
dans les actes des vertus, comme le montre à l’évidence tout le décalogue, et cela est proposé à tons. .
- Done, si l’observation commune des commandements divins suffit au salut, et si d’autre part les dons du Saint-Esprit ne concernent pas les œuvres communes et ordinaires, mais des œuvres exfraordinaires, il s’ensuit ou bien que les dons ne sont pas nécessaires au salut, ou bien, s’ils sont nécessaires au salut, qu’ils ne doivent pas être distinoués des vertus communes.
37, Réponse : — Les motions et illuminations ex- {raordinaires ne sont pas requises pour le salut de tous les justes quant à la matière des actes accomplis, mais bien quant à leur mode. « Les dons excèdent la commune perfection des vertus, dit saint Thomas, non quant au genre des œuvres accomplies (comme les conseils surpassent les préceptes), mais quant au mode selon lequel ils opèrent, disposant l’homme a être mû par un principe plus élevé » (q. 68, a. 2, ad 1). Impossible sans cela . à notre faiblesse de parvenir à tout ce qui est nécessaire au salut, et d'éviter tout ce qui lui fait obstacle, au milieu surtout de tant d’ennemis qui nous contrarient et contre lesquels nous combattons.
38. Ainsi il n’est pas nécessaire que nous soient révélées des choses extraordinaires, ou que nous accomplissions des œuvres extraordinaires ; mais, à cause de notre infirmité qui ne saurait éviter tous les obstacles au salut, il est nécessaire que le Saint-Hsprit vienne à notre secours par une Motion et une illumination supérieures à la mesure
de notre raison, et nous fasse par suite accomplir des actes même ordinaires [quant à leur matière] selon un mode qui ne l’est pas. C’est de cette façon qu'il nous conduit jusqu’au salut, Spiritus tuus deducet nos in terram rectam (À).
39. On répliquera peut-être : — Quelques-uns au moins parviendront au salut sans ces difficultés et ces obstacles : les adultes qui meurent aussitôt après avoir reçu le baptême et les enfants baptisés qui meurent avant l’âge de raison. Les dons
du Saint-Esprit ne sont done pas nécessaires au salut de tous.
40. Réponse : — T1 peut bien arriver en effet, par accident, que quelqu'un soit sauvé sans avoir eu à exercer les dons ; de même l’exercice de certames vertus n’a pas lieu en tous, par défaut de la matière occurrente, et cependant on ne peut en conclure que les vertus ne soient pas en elles- mêmes nécessaires au salut.
Il reste done que, de soï, les vertus et les dons sont nécessaires au salut, et, bien que par accident l’exercice de telle vertu ou de tel don puisse manquer en quelques-uns, l’habitus de ces vertus et de ces dons demeure néanmoins, et la promptitude à
(1) En effet, « la raison humaine même perfestionnée par les vertus théologales ne peut ni connaître toute vérité ni faire tout bien. Il est done impossible à l’homme de repousser en toutes choses l’orgueil, l’ignorance et les autres défauts. Mais celui qui est omniscient et tout-puissant le préserve, en habi-
tant dans sou âme, de toute ignorance, et de toute hébétude,
et de toute dureté et des autres vices... les dons du Saint-Esprit le rendent docile aux inspirations qui l’éloignent de tout cela. »
(a. 68; x 2; ad 3).
lee. - VE ur loft HTC", ANSE 4 L LU
obéir aux inspirations du Saint-Esprit si l’occasion en était donnée. :
41. Seconde objection : — La raison sur laquelle se fondent saint Thomas et les autres théologiens pour distinguer les dons des vertus n’est pas spécifique et essentielle.
En effet d’après eux les dons diffèrent des vertus par leur cause motrice ou efficiente qui est le Saint-Esprit. Maïs des causes efficientes diverges peuvent produire des effets de la même espèce : par exemple, le feu peut être engendré par le feu, | où par les rayons du soleil, ou par le frottement, | ete. Donc les dons ne diffèrent pas essentiellement des vertus.
42 (45 et 46). Réponse : — Les dons ne diffèrent pas seulement des vertus par leur eause efficiente et motrice, mais aussi et surtout par leur cause régulatrice. Si la vertu en général se définit « une qualité par laquelle on vit bien », qua recte vivitur, saint Thomas explique (q. 55, a. 4) que pour définir la vertu au sens strict par opposition au don il faut entendre : « par laquelle on vit bien selon la mesure de la raison ». De sorte que symétriquement dans la définition du don doit être entendu que par lui on vit bien selon la mesure divine, et qu’il noùs rend mobiles au Saint-Esprit comme principe de régulation et de mesure.
Les vertus disposent à obéir à la raison non seulement en tant qu’elle meut, maïs en tant qu’elle règle les actes de l’appétit, La raïson en effet ne meut pas seulement la volonté en lui présentant l’objet, mais aussi en le réglant, c’est ainsi qu’elle
constitue l’objet formel de la vertu, qui est le bien À accomplir, mesuré par les règles de la raison.
De même les dons sont des habitus qui disposent l’intelligence et la volonté à obéir au Saint- Esprit non seulement en tant qu'il les meut, mais aussi en tant qu'il règle et mesure l’objet de leur opération, de manière à constituer l’objet formel et spécificatif de ces dons, qui est le vrai à connaître ou le bien à accomplir selon la règle de la mesure et de la lumière divine ; en sorte que ces dons font naître, par une ardente affection aux choses divines, une pénétration plus profonde de ces choses et une totale projection de l’âme en Dieu, selon la parole du Prophète : Remets ton souci au Seigneur, et lui-même te nourrira; ù ne laissera pas le justé dans une éternelle fluctuation (À).
Là en effet où la raison, même appuyée sur les vertus, hésite et chancelle, cet élan — par lequel, de la raison défaillante nous nous jetons dans le Seigneur, pour être conduits par son Esprit, — cette totale projection en lui, nous réconforte et nourrit, et nous. garde de chanceler, et c’est à quoi servent les dons.
43 (42 et 43). Mais on insiste : — Il en résulte seulement que les dons du Saint-Esprit sont des
vertus plus hautes, et non pas qu’ils ne sont pas des vertus.
44 (47). Réponse : — Cette cause régulatrice plus haute, qu'est le Saint-Esprit, produit une vertu plus élevée, parce qu’elle dépasse la régulation de
(1) Ps 54 ne 4 ET AN
la raison, et nous l’appelons don, parce qu’une telle vertu nous est concédée au delà de tout ce qui peut nous être dû, au delà des mesures de la raïison humaine. Le don s’oppose ainsi à la vertu an sens ordinaire de ce mot, parce qu’il excède la mesure de la raison. Toutefois on peut l’appeler ver- Lu en un sens général, comme le concède saint Thomas (q. 68; à. 1), en tant qu’il est, de même que la vertu, un habitus du bien.
45 (43, suite). Seconde instance : — Saint Thomas considère les dons comme une disposition du mobile à l'égard du moteur. Mais si «moteur » doit être entendu ici au sens de cause formelle et sjpécificatrice, alors un tel moteur ne requiert pas une disposition dans le mobile, — c’est de la spécification même du mobile et de sa constitution qu’il est cause. Il faut donc penser que saint Thomas considère ici le moteur dans l’ordre de la causalité efficienté, et non dans l’ordre de la causalité formelle. Et ainsi il n’assigne pas, pour distinguer les dons des vertus, un principe de distinction spécifique et essentiel, mais seulement accidentel.
46 (48). Réponse : — L'objection serait valable ‘s’il s'agissait d’une disposition à l’introduction d’une forme. Maïs le mot disposition désigne ici un habitus, et c’est bien d’un moteur au sèns de régulateur formel qu’il est question ; ce moteur donne précisément à cette qualité qu'est l’habitus du don sa constitution spécifique. Il en est pour les dons comme pour les vertus qui sont, elles aussi, des dispositions par mode d’habitus, mais à
l'égard de la raïson comme régulateur formel. Les dons sont de même des dispositions par mode d’habitus, à l’égard du Saint-Esprit comme principe de régulation et de mesure.
47 (44). On demande. après cela pour appuyer l’objection : — Pourquoi les vertus ne suffiraientelles pas à disposer le sujet à cette motion du Saint- Esprit, du moins les vertus infuses, théologales et morales ?
En effet, les dons et les vertus infuses portent sur la même matière, par exemple le don de force et la vertu de force ; le don de conseil et la prudenee ; le don d'intelligence et la foi. Pour que l’âme soit mue d’une manière plus haute, la matière sur - laquelle porte l’acte demeurant la même, une nouvelle vertu n’est pas requise, mais une opération plus parfaite et plus intense de la même vertu. Aïnsi la vertu héroïque et la vertu commune, la vertu de la vie purgative et la vertu de l’esprit pu- : rifié ne diffèrent que selon le plus et le moins. De même le don de force, par exemple, serait la vertu de force, maïs plus haute et plus excellente, avec un secours plus parfait de Dieu.
48 (49 et 51). Réponse : — Les vertus étant te
tées et spécifiées par le bien à accomplir, selon que -
notre raison l’atteint et le règle, toute opération qui dépasse le mode et la portée de celle-ci suppose nécessairement un habitus distinct, tant dans l’intellect que dans les puissances appétitives.
Or la raïson est dépassée ou bien par la surnaturalité de la matière sur laquelle porte l’opération, ou bien par le mode selon lequel celle-ci a lieu,
Nous concédons que les opérations des dons et
des vertus infuses portent sur la même matière,
mais c’est une considération tout à fait insuffisante et sans valeur formelle. Il est clair que pour
agir plus parfaitement en restant dans la même
ligne, dans l’ordre de Îa régulation de la raison, un habitus nouveau n’est pas nécessaire, la même vertu — plus parfaite et plus intense — suffit. Mais pour être mû au delà du mode humain d’opérer il faut une vertu plus haute que toute vertu humaine, et c’est elle qui est appelée don, non seulement parce qu’elle est donnée gratuitement pour élever nos puissances à l’ordre surnaturel, mais encore parce que cette vertu supplée à notre faiblesse dans les choses où la raison même élevée [par les vertus infuses à l’ordre surnaturel] se trouve en défaut et où le mode humain de nos opérations ne peut suffire.
49. Car en cette vie nous atteignons les choses divines et la fin surnaturelle selon notre mode ct nos limites, appréhendant et désirant ces choses selon notre capacité et notre mode imparfait de comprendre. Sans doute nous appréhendons les choses de Dieu par la foi et sommes dirigés vers des biens surnaturels par la prudence infuse et les vertus morales infuses, — cependant, avec cela, notre intelligence ne pénètre pas les mystères, sinon d’une manière imparfaite et selon le mode des choses naturelles. Et c’est pourquoi elle a besoin du secours de la science théologique, sujette [cependant] à mille opinions et erreurs, — et de celui d’une lumière et d’un instinct célestes par lesquels le Saint-Esprit la dirige et l’empêche de défaillir,
50. De même la prudence infuse se trompe souvent au sujet des actes surnaturels si elle n’en juge que selon le mode de l’humaine raison. Et c’est pourquoi elle aussi a besoin d’être divinement mue,
dirigée et réglée.
51. II faut aussi qu’à cette régulation du Saint- Esprit correspondent dans la volonté et dans les facultés appétitives des dispositions proportionnées.
Et que de même que l'instinct divin supplée dans l’intellect à ce qui manque à la raison même aidée des vertus théologales et infuses, de même il supplée dans l’appétit à ce qui manque aux vertus morales, qui d’elles-mêmes inclinent seulement au bien présenté et réglé par la raison.
52. Telle est bien la doctrine de saint Thomas dans les Sentences (dist. 34, q. 1, art. 1), où il enseigne qu'un aete est humain ou bien par sa matière et son objet, ou bien par son mode. Et c’est quant au mode de leur opération que les dons sont au-dessus des vertus. À l’égard des choses divines le mode connaturel à l’homme est de ne les percevoir que dans le miroir des créatures et les 6mgmes des similitudes. Mais le don d'intelligence 1llumine l’esprit à l’égard des choses reçues par la foi, et l’homme recoit ainsi dès cette vie comme les prémices de la manifestation future. C’est ainsi que saint Thomas (ad ?) distingue les dons de toutes les vertus, même infuses, pour eette raison que bien que celles-ei proviennent aussi de la largesse divine quant à leur substance, — cependant elles
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opèrent selon le mode humain, tandis que les dons opèrent selon un mode divin, selon une régulation qui dépasse toute mesure humaine.
53. Troisième objection : — Les vertus théologales peuvent, elles aussi, donner lieu à des actions extraordinaires, et cela sans le secours des dons, puisque les vertus théologales sont plus nobles et plus parfaites que les dons, comme le dit saint Thomas (q. 68, a. 8).
En effet la foi peut être si extraordinaire qu’elle transporte les montagnes, et la charité peut être si grande qu’elle tue comme la mort. Or la foi dont il est dit : Si vous avez de la F'oi, quand même vous diriez à cette montagne : Jette-toi dans la mer, cela se ferait (Matth., xx1, 21), ne procède pas d’un don distinct de la foi. Et la charité par laquelle quelqu'un livre sa vie pour son ami, — et dont Notre-Seigneur a dit qu’il n’y en à pas de plus grande — ne procède pas non plus d’un don distinct de la charité.
Par conséquent, puisqu'il n’est pas d'œuvres de foi et de charité, si parfaites qu’elles soient, que la foi elle-même et la charité ne suffisent à produire, il faut dire que les dons du Saint-Esprit ne sont pas nécessaires aux opérations extraordinaires des vertus théologales.
54 (56). Réponse : — Aux vertus théologales aussi il arrive d’opérer hors du mode commun, et cela se fait par les dons qui correspondent à ces vertus (les dons d'intelligence et de science correspondent à la foi; le don de crainte — à l’espérance ; le don de sagesse — à la charité). Cependant ces
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dons ne correspondent pas aux vertus théologales comme leur étant supérieurs, mais comme étant à leur service, alors qu’ils sont supérieurs aux vertus intellectuelles et morales.
En effet, les vertus théologales sont supérieures aux dons, parce qu’elles nous unissent à notre fin dernière, tandis que les dons disposent seulement les puissances de l’Ââme à être mues vers cette union ; ainsi le psalmiste dit : on esprit me conduira dans la terre de droiture ; son vent souffle et les eaux affluent; et le Cantique : Viens, vent du midi, souffle à travers mon jardin et que ses parfums se répandent. Or se répandre et affluer c’est se mouvoir, et non pas adhérer au terme où à la fin du mouvement.
Mais parmi les vertus qui nous meuvent vers notre fin ultime les dons sont supérieurs aux vertus intellectuelles et morales, même quant à la raison formelle, parce qu’ils nous meuvent selon une mesure plus élevée, là où ne peuvent suffire les vertus réglées par la seule raison.
D (07). À l’égard des vertus théologales, qui unissent immédiatement l’âme à Dieu, les dons ne peuvent avoir de supériorité quant à la raison formelle, parce que l’impulsion du Saint- Esprit à laquelle nous soumettent les dons est elle-même ordonnée à cette union.
Cependant les dons peuvent aider les vertus théologales du côté de leur objet matériel. Aïnsi le don d'intelligence fait pénétrer les mystères de la foi, non pas immédiatement en eux-mêmes et par une évidence positive, mais quant à la crédibi-
lité, ou à la convenance, ou au sens selon lequel ils sont proposés, en les séparant et préservant des erreurs, et en découvrant le sens de l’Ecriture au
. moins de manière à nous faire mieux discerner les
choses à croire. IL leur ouvrit l'intelligence afin qu'ils comprissent l’Ecriture (S. Luc, xx1v, 45). _ Le don de science nous#ait discerner les causes et les motifs de cette crédibilité et de cette convenance des mystères et repousser les erreurs. Et ainsi l’intelligence est préparée et disposée à croire d’une facon plus ferme et plus profonde.
Le don de crainte nous fait mieux connaître notre petitesse et nous réfugier en elle. En nous apprenant à ne pas présumer de nous-mêmes, et à
nous soumettre à l’éminence divine, il nous prépare
à mieux pratiquer l’espérance en nous confiant to-
* talement en Dieu.
La sagesse, en jugeant les choses divines par le goût spirituel, nous fait exercer la charité et ai-
- mer Dieu d’une manière plus fervente.
Et ainsi il n’y a en effet aucune œuvre de foi ou de charité si parfaite qu’elle ne provienne de la foi ou de la charité elles-mêmes quant à la raison
| fofmelle, cependant les dons*perfectionnent l’exer-
cice des vertus théologales, non en surpassant la perfection formelle elle-même de ces vertus, mais préparativement du côté des objets matériels, la
. raison seule avec ses vertus ne suffisant pas à se
préparer et disposer ainsi à leur égard.
Et bien que les dons se rapportent ainsi à l’ob-
jet matériel des vertus théologales, c’est avec une formalité ou une lumière spéciale, comme nous le
verrons plus loin, et ils doivent par conséquent être spécifiquement distingués de ces vertus.
07 (54). Instance : — Les vertus morales ne paraissent pas non plus nécessiter l’intervention des dons. Par exemple l’exploit de Samson tuant mille hommes ne dépasse pas la raison formelle de ja vertu de force, car celle-ci incline toujours à affronter le péril, que ce soit la raison ou une lumière spéciale du Saint-Esprit qui lui montre qu’un tel acte est bon. Il est vrai qu’un secours particulier est nécessaire lorsque l’œuvre à accomplir est grande et extraordinaire, mais autre chose est exiger un secours extraordinaire, autre chose exiger un habitus spéeial.
Pourquoi un don du Saint-Esprit serait-il requis alors qu'un secours extraordinaire suffit ? Et en tout cas pour certaines œuvres très rares, et que peu d'hommes ont l’occasion d’accomplir, il n’est pas nécessaire de poser dans tous les justes des habitus spéciaux.
08 (59). Réponse : — On ne peut nier, nous l’avons montré plus haut ($ 48.49), que certains actes dépassent la raison formelle de la vertu réglée par la prudence humaine, car les pensées des mortels sont timides, et incertaines leurs providences (Sagesse, 1x), Aussi avons-nous souvent besoin d’être conduits par la prudence divine, qui est une règle plus haute, plus certaine et plus compréhensive que la nôtre.
59 (60). Les œuvres intenses des vertus, tant que celles-ci sont réglées par la raison, informée soit-
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elle par les vertus théologales, ne dépassent par les limites de la &« moralité » humaine, même si elles portent sur une matière surnaturelle.
Mais les actes qui nécessitent une impulsion et
une lumière supérieures à la direction et à l’indus-
{rie humaine et par conséquent une régulation plus haute, ont besoin aussi de principes directeurs proportionnés. Par exemple, à considérer les choses selon la mesure de la raison, Samson a été téméraire d’attaquer mille hommes avec une mâchoire d'âne, et il n’est pas permis de se tuer soi-même avee les autres en brisant les colonnes de la maison ; ou de se précipiter dans le feu comme a fait sainte Apollonie. Mais toutes ces actions étaient en réalité très bonnes, mesurées selon une mesure supérieure à celle de la raison, et elles font partie par conséquent d’une « moralité » spéeifiquement différente (1).
60. Seconde instance : — Il ne suffit pas de dire que ce sont là des œuvres au-dessus de toute mensuration de la raison humaine, parce que, en réalité, lorsque l’homme est mû à ces œuvres spéciales, 1l ast mû selon la droite raison elle-même, éclairée d’une manière particulière par le Saint-Esprit, Et à cela suffisent les vertus ordinaires.
61. Réponse : — Des œuvres qui ressortissent à une «moralité » spécifiquement différente de celle des œuvres qui sont réglées par la raison humaine, dépendent nésessairement de vertus qui leur sont
(1) Voir la note de la page 38.
proportionnées et connaturelles, et qui sont les dons du Saint-Esprit. Et l’on peut dire, si l’on veut, qu’en ces œuvres spéciales l’homme est encore mû par la droite raison, à la condition qu’on l’entende d’une raison rendue droite par une rectification plus haute que celle qui peut être humainement obtenue, et cette régulation supérieure à
celle de la raison elle-même suffit à changer la mo-
ralité spécifique des œuvres mesurées par elle.
Mais on objecte (55), que si les dons ne concernent que les œuvres extraordinaires au-dessus de la mesure commune de la raison et de la vertu humaine, alors l’homme ne peut se servir librement de ces dons ; et expérience semble montrer qu’en effet nous n’agissons pas au moyen des dons du Saint- Esprit chaque fois que nous le voulons.
Par conséquent nous agissons au moyen des dons de la même manière que par les charismes et com-
me agissent les prophètes, non en vertu d’un ha-
bilus, mais en vertu d’une lumière transitoire (IL*
IT, q. 171, a. 1), et en tant qu'instruments de Dieu (q. 68, a. 3, ad 2), mus par lui à des opérations auxquelles nous n’avons aucune proportion.
Enfin par l’opération des dons nous souffrors les choses divines et nous sommes mus par le Saint- Esprit plus que nous n’agissons et ne nous mouvons nous-mêmes, selon que le dit saint Paul aux Romains (Vilt) : 6. qui sont agis par l'Esprit de Dieu, ceux-là sont les fils de Dieu. Témoignage dont saint Thomas se sert dans cette question 68 (a. 1) lorsqu'il veut prouver que les dons du Saint-
Esprit ont pour but de nous rendre dociles à la motion de celui-ci.
En résumé, si les dons du Saint-Esprit doivent servir à des opérations miraculeuses, ils ne sont pas des habitus permanents, maïs ils nous sont donnés par mode transitoire. Et s’ils sont en nous par mode d’habitus, alors ils ne dépassent pas la raison formelle et la mesure de la vertu ordinaire.
62. Certains répondent que les opérations des dons sont des actes miraculeux, dès lors il est clair que nous ne pouvons nous en servir à notre gré. Et à l’objection que dans ce cas il ne faut pas poser d’habitus pour ces opérations, parce que nous usons des habitus quand nous le voulons, — ils répliquent que nous n’usons aïnsi que des habitus soumis à la raison et réglés par les règles communes.
Mais s’il en était ainsi, c’est en vain que saint Thomas, pour démontrer qu’il n’y a pas d’habitus pour la prophétie et les autres charismes, se sera servi de cette raison que nous n’avons pas le pouvoir de prophétiser ou de faire des miracles à notre gré.
63. Nous répondrons que selon l’enseignement de saint Thomas en cette question 68, surtout dans les articles 1 et 2, les dons doivent être des habitus non à cause de l’inspiration et de la motion du Saint-Esprit qui nons meut par les dons, maïs à cause de la docilité avec laquelle nous suivons l’impulsion divine. Or cette docilité et cette disposition qui nous préparent à obéir promptement à l’inspi-
ration du Saint-Esprit, doivent être en nous d’une
manière habituelle et permanente, bien qu’elles dé-
pendent, quant à l’exercice, d’une motion actuelle qui n’est pas en notre main. Mais il est en notre main d’avoir un cœur toujours prêt à obéir, de sorte que nous soyons facilement mus par le Saint- Esprit, selon que le dit‘le psalmiste (Ps. 107) : Won cœur est prêt, mon Dieu, mon cœur est prêt ; je jouerai sur le psaltérion, je chanterai dans ma
gloire; debout ma gloire ! Nous ne pouvons à notre
gré susciter et faire surgir cette gloire, mais notre cœur peut être prêt à s’harmoniser à la volonté de Dieu et il n’ést pas d’harmonié plus excellente que celle qui fait dire : En toi est mon chant, toujours.
64-65. De plus, lorsque saint Thomas compare la motion par les dons du Saint-Esprit à uñe imetion instrumentale, il veut dire seulement que nous avons besoin d’une motion divine actuelle pour produire des œuvres qui exeèdent notre pouvoir propre. À ce titre, du reste, toutes les opérations surnaturelles sont dites procéder de nous instrumentalement ; bien plus, toutes les créatures dans leurs opérations se comportent en quelque manière comme des instruments de Dieu, parce que ces opérations dépendent de sa motion actuelle. Mais dans la motion par le Saint-Esprit le principe de notre action n’est pas totalement extrinsèque comme dans le cas des choses inanimées qui ne possèdent pas de principe intrinsèque produisant activement l’opération.
Et si par les dons nous sotffrons les choses divines plus que nous ne nous mouvons nous-mêmes, dr
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moins sommes-nous des patients et des obéissants
volontaires, et une telle passivité, une telle obéis-
sance, n’ont rien de commun avec la'passivité des être inanimés, mais consistent en réalité à agir volontairement, par la passion des choses divines, sous la conduite du Saint-Esprit.
66. Nous allons maintenant aborder l’étude de chacun des dons en particulier et montrer que les dons intellectuels se distinguent de la foi, et les dons appétitifs des autres vertus, par leur raison formelle.
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Le Don d’Intelligence
1. Nous n’aborderons pas iei toutes les difficultés qui se présentent au sujet de chacun des dons, parce que saint Thomas les examine spécialement en diverses questions de la II* II*. Nous nous bornerons à celles qui concernent la nécessité des dons et la distinction des dons et des vertus.
9. Isaïe nomme en premier lieu les dons de Sacesse et d’Intelligence lorsqu'il dit : Et requiescet super eum spiritus sapientiae et intellectus. La difficulté qui se présente d’abord à leur sujet est de les distinguer selon leur raison formelle, d’une part, de la foi — car il semblerait d’abord que tout l’office de ces dons puisse être accompli par elle — d’autre part entre eux, car il semblerait que leurs actes puissent être indifféremment attribués à l’un ou à l’autre. De plus, comme les dons ne sont pas exclusivement liés à la foi, puisqu'ils se trouvent dans le Christ et les Bienheureux, il nous faudra aussi montrer quels actes produisent les dons lorsqu'ils se trouvent sans la foi, comme chez les Bienheureux.
Le don d’Intelligence ne concerne pas. seulement la simple appréhension des termes, ùl comporte un certain jugement.
[Exposé des difficultés]
3. À ce sujet plusieurs conçoivent un doute à cause des termes employés par saint Thomas qui, distinguant (q. 68, a. 4) le don d’intelligence des dons de sagesse et de science, dit que l’appré-hension de la vérité, selon qu’elle concerne l’invention dans l’ordre spéculatif, appartient au don d’intelligence, tandis que le don de conseil perfectionne l’intellect dans l’ordre pratique quant à cette même appréhension de la vérité. En ce qui concerne au contraire le jugement porté sur la vérité, saint Thomas dit qu’il appartient au don de sagesse de le perfectionner quant à l’ordre spéculatif, et au don de science quant à l’ordre pratique.
4. Maïs il ne semble pas que les dons d’intelligence et de sagesse soient suffisamment caractérisés, l’un par l’appréhension, l’autre par le jugement. Car l’une et l’autre fonction peuvent procéder du même-habitus, et l’appréhension est ordonnée au jugement, s’il est vrai que nous jugeons des choses appréhendées.
C’est ainsi que déjà dans l’ordre naturel par un même habitus nous appréhendons la vérité des principes et nous lui donnons notre assentiment : or assentir c’est juger. Et par un seul et même habitus soit de science soit de sagesse, nous apprépréhendons la vérité des conclusions et nous portons un jugement sur elles,
Or cela doit être encore plus vrai des habitus surnaturels comme les dons, car, étant d’un ordre supérieur, ils agissent d’une facon plus éminente et avec plus d’unité .que les habitus naturels, ce qui apparaît clairement dans les dons de force, de piété et de crainte par exemple, qui unissent en eux les diverses perfections des vertus qui siègent dans l’appétit.
9. Si l’on répond que le don d’intelligence ne fait pas seulement appréhender la vérité, mais fait aussi former un Jugement au sujet de cette vérité : — outre que cela est, dit-on, contre saint Thomas, ne tombe-t-on pas encore dans un autre inconvénient, parce qu’alors le don d’intelligence ne pourrait plus être distingué des dons de science et de sagesse ?
Si en effet il appartient au don d’intelligence de juger de la vérité surnaturelle, c’est en vertu d’une certaine cause ou en vertu d’un certain effet qu’il doit porter ce jugement ; sinon il ne pénétrerait -pas la vérité, mais jugerait d’une façon toute superficielle ou suspensive.
Or s’il juge par une cause, cause suprême ou cause inférieure, il n’y a rien en quoi il diffère de la sagesse ou de la science, puisque ces dons n’ont d’autre office que de juger des vérités par les causes. Est-ce par les effets qu’il juge ? Mais üi n’y a pas de raison d’exelure un tel jugement du domaine du don de science, car juger par les effets appartient aussi à la science.
6, “ nous disons après cela que le don d’intelli-
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gence juge seulement des principes, non des con-clusions ou des vérités connues par leurs causes (il correspond en effet à l’habitus des principes appelé aussi intelligence, et cet habitus a bien pour office de juger et discerner, mais des vérités connues de soi ou par leurs seuls termes), on objecte alors qu’à ce point de vue le don d'intelligence ne différerait pas de la foi.
Car les vérités de la foi, qui ont le rôle de principes dans l’ordre surnaturel, ne peuvent être connues en cette vie qu’obscurément, et ainsi l’assentiment et le jugement à leur sujet doit avoir lieu par la foi elle-même ; or si le don d'intelligence juge et assentit à leur sujet, cela doit se produire ou bien obscurément, et cela se fait par la foi et alors le don d'intelligence sera la foi elle-même — ou bien clairement, et alors cela ne peut se faire que par la lumière de gloire et dans la patrie.
7. Si nous répondons que le don d'intelligence ne porte pas sur les vérités elles-mêmes de la foi, mais seulement sur leur crédibilité, ou sur la convenance des choses à croire, ou sur leur appréhension quant au sens et à l'intelligence des termes,
8. — on réplique que tout cela n’est qu’un préambule à la foi, s’il est vrai qu’il faut d’abord connaître la crédibilité même de la foi et le sens des
articles de la foi, et leur convenance, pour que
s’éveille le pieux désir de croire.
Or les choses qui précèdent la foi ne peuvent dépendre d’un don du Saint-Esprit, puisque, au con-
traire, les dons supposent dans l’âme la présence des vertus théologales.
Ajoutons que les motifs qui antérieurement à la foi nous font juger de la crédibilité ou de la convenance des choses de la foi ne sont pas toujours surnaturels. Il est clair que beaucoup de ces motifs sont connus par la raison naturelle, car personne ne pourrait eroire prudemment sans un motif suffisant de crédibilité. Ces motifs subsistent aussi chez les pécheurs ayant la foi, en qui cependant ne peuvent se trouver les dons du Saint-Esprit.
[Exposé de la doctrine]
9. Il faut dire néanmoins que le don d’intelligence produit toujours un certain jugement discriminatif de la vérité, bien qu’il lui appartienne aussi de produire dans l’intellect, d’une manière antécédente et à titre dispositif, la juste appréhension des termes.
Cela est clairement enseigné par saint Thomas tort Ier S ad etc) Car saint Thomas dit en effet en cette question 68 que la raison est spéculative et pratique, et que dans l’un et l’autre cas il y a lieu de distinguer l’acte d'appréhender la vérité, qui se rapporte à la découverte, et l’acte de juger de la vérité. Or pour appréhender la vérité la raison spéeulative est perfectionnée par l'intelligence, la raison pratique par le conseil. Et pour juger avec rectitude, la raison
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spéculative est perfectionnée par la sagesse, et ia raison pratique par la science (1).
Mais la vérité n’est pas appréhendée, ni pénétrée, ni connue, si ce n’est par quelque jugement ; en effet saint Thomas ne dit pas qu’il appartient au don d'intelligence d’appréhender par mode de simple conception Les termes qui composent les énoncés par lesquels la vérité nous est proposée, — laquelle appréhension se rapporte à la première opération de l’esprit, — mais il dit qu’ «€ au don d'intelligence appartient l’appréhension de la vérité, qui se rapporte à la découverte ».
Or la vérité et son appréhension consistent dans
je jugement : la vérité est appréhendée par une énonciation, et par composition et division, ce qui regarde la seconde opération de l’esprit, comme saint Thomas le dit [°, q. 16, a. 8.
Et la découverte ne concerne pas la simple appréhension des termes, mais une certaine vérité et les propositions par lesquelles l’esprit atteint celleel. En effet, il y a des choses que nous apprenons d’autrui, et il y en a que nous découvrons. Or ce que nous apprenons d’autrui, ce n’est pas les simples termes ni leur appréhension, mais des propositions et des vérités ; et de même les choses
À (1) Il est vrai, remarque 1ei Jean de Saint-Thomas, que saint Thomas, dans la Il II de la Somme, qq. 8, 9 et 45, enseigne que lies dons de sagesse, d'intelligence et de seience perfectionnent également la raison spéculative et la raison pratique (comme la foi elle-même, qui non seulement croit, mais aussi opère par la dilectiong et ainsi peut être dite pratique). Mais quant à ce fait que le don d’intelligenee nous fait appréhender, pénétrer et connaître la vérité, l’opinion de saint Thomas n’a jamais varié. | : :
que nous découvrons ne sont pas seulement les simples termes, ce sont certaines vérités et Les pro-: positions par lesquelles elles sont énoncées.
10. Quant à ce que saint Thomas enseigne dans Ja IT [1% sur le don d’intelligence, il en ressort de même clairement qu’à ce don n’appartient pas seulement la simple appréhension des termes, mais aussi le jugement pénétratif et discriminatif de la vérité. Car (q. 8, a. 1, particulièrement ad 1 et ad 2) il compare le don d'intelligence à la lumière des premiers principes qui est aussi appelée intelligence ; et ainsi il dit dans l’ad 2 que le discours de la raison commence toujours à une chose appréhendée par l'intelligence et se termine à l’intelltgence d’une chose d’abord inconnue. Or il est évident que ce qui dans ce processus se rapporte à l’intelligence, ce ne sont pas les simples termes, mais des propositions ou vérités connues de soi dans la lumière des principes, à partir desquelles on parvient par le raisonnement jusqu’à la vérité des conclusions.
11. Le saint Docteur ajoute que « la lumière infuse (portant sur les principes de la foi) est aux choses qui nous sont connues surnaturellement comme la lumière naturelle est à la connaissance des premiers principes ». Ainsi le don surnaturel d'intelligence est comparé à la lumière naturelle des premiers principes, et de même que par la lumière des principes non seulement neus appréhendons les termes maïs aussi nous portons un jugement sur les vérités connues de soi, de même par Île
don d'intelligence nous portons un jen sur les vérités surnaturelles.
Il dit encore, art. 2, que « le don d’intelligence se rapporte aux premiers principes de la connaissance de grâce ». Or les premiers principes ne sont pas des termes, mais des propositions et des vérités.
12. Enfin saint Thomas, expliquant l’acte du don d'intelligence, le fait de telle sorte que celui-ci ne peut être entendu sans un certain jugement. Car dans l’art. 2 il dit que « le don d'intelligence en cette vie ne nous fait pas voir clairement l’essence même de la chose entendue, ni la vérité même de l’énoncé, mais nous fait voir clairement que rien de ce qui apparaît extérieurement n’autorise à s’écarter de la foi ». Ce qui certes ne saurait se produire sans comparaison et jugement.
De même dans l’art. 4 il enseigne que « l’Esprit-Saint par le don d'intelligence illumine l’esprit de l’homme pour lui faire connaître une certaine vérité surnaturelle ». Et la vérité se connaît par un jugement. |
Enfin, expliquant dans l’art. 8 quel fruit correspond au don d’intelligence, il dit que ce don a pour fruit propre la foi, prenant ce mot non pas pour la vertu ou l’habitus, mais pour une spéciale certitude de la foi, en tant que l’homme en pénétrant ef comprenant les vérités révélées est affermi et stabilisé dans son adhésion et sa croyance, de sorte qu’il n’y ait en lui aucune fluctuation. Et c’est ainsi que saint Thomas dit à l’ad 2 que « la foi ne peut pas précéder l’intelligence d’une manière uni-
verselle, ear nous ne pourrions assentir par la croyance aux choses proposées si nous ne les entendions de quelque façon ; mais la perfection de l'intelligence est consécutive à la foi vertu théologale, et elle est suivie elle-même d’une certitude particulièrement vive de la foi »; c’est cette certitude spéciale qui pour saint Thomas constitue le fruit consécutif au don d'intelligence. Et, comme la foi nous fait assentir par un certain jugement aux vérités révélées, si le don d'intelligence produit un fruit d’affermissement et d’assurance plus parfaite de la foi, il est évident que c’est par quelque jugement qu’il le fait.
13. La raison de cela est que le don d’intelligence nous dispose avant tout à l’intellection droite et pure des choses de la foi, sans aucun mélange d'erreurs, et aussi sans immersion dans les images et les choses matérielles qui empêchent de bien entendre ce qui est d’ordre spirituel. Cette intellection pure de tout mélange d'éléments étrangers fait discerner en chaque chose ce qu’elle est, où au moins ce qu’elle n’est pas, — sinon, il n’y à ni intellection ni pénétration, mais plutôt obseurité et confusion.
Or le don d’intelligence aiguise et perfectionne l'esprit afin qu’il procède sans confusion aucune, ni mélange d’erreurs. Et c’est pourquoi parmi les béatitudes c’est la pureté du cœur qui selon saint Thomas (LE IL®, q. 8, a. ?) correspond au don d’intelligence : Beati mundo corde, quoniam ipsi Deum videbunt (S. Matth. v, 8). La pureté du cœur signifie ici non seulement la purification des affec-
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tions mal ordonnées, qui se fait par les vertus et les dons de l’appétit, mais aussi l’éloignement des représentations sensibles et des erreurs, de telle sorte que les vérités proposées au sujet de Dieu ne soient pas reçues selon le mode obscur de notre imagination, ni selon les dépravations hérétiques,
Il faut ainsi que le don d’intelligence nous fasse distinguer dans les mystères la vérité de la foi d’avec les erreurs, et la spiritualité des choses divines d’avec les formes sensibles ; autrement c’est d’une manière grossière et avec une sorte d’hébétude, d’obnubilation ou de confusion, que l’esprit les entendrait. Et le don d'intelligence, lorsqu’tl illumine et purifie l’esprit, en éloigne précisément cette grossièreté et cette hébétude.
Mais un tel discernement, une telle pénétration.
ou illumination n’a pas lieu sans comparaison et confrontation entre la vérité de la foi et les erreurs qu’elle repousse ; comme entre la pureté des choses spirituelles élevées au-dessus de tout l’ordre des sens, et la matérialité des formes corporelles qu'elle rejette comme une lie. Par conséquent le don d'intelligence qui aiguise l’esprit et le dispose à pénétrer les choses et à les connaître limpidement doit être judicatif, car il ne pourrait pas discerner s’il ne savait juger et comparer.
14, Objection : — T’intelligence ne peut en cette vie se passer (complètement) des images et des formes corporelles, puisqu'il est connaturel à l’âme unie au Corps d'exercer l’intelligence en liaison avec les sens. Etre dépouillé des phantasmes et des formes sensibles, cela est pour une autre vie, on
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bien n’arrive que d’une manière extrêmement rare dans celle-ci, par l’effet de quelque ravissement extraordinaire qui n’est pas nécessairement lié au don d'intelligence, parce que celui-ci est commun à tous les justes.
Ainsi on n’explique pas bien le don d’intelligence en disant qu’il purifie l’esprit des représentations sensibles et des erreurs, d'autant plus qu’une certaine erreur matérielle est compatible avec la foi (du moment qu’elle n’est pas accompagnée de cette pertinacité sans laquelle nul n’est hérétique) ; par conséquent l’erreur peut coexister avec le don d'intelligence. En. effet l’erreur matérielle n’étant pas un péché mortel, peut coexister avec la grâce ;. et par conséquent aussi avec le don d'intelligence, puisque celui-ei se trouve en tous ceux qui ont la grâce (LI* IT*, q. 8, a. 4).
15. Réponse : — C’est d’une double façon que l'intelligence peut écarter les phantasmes :
1° de telle sorte que les phantasmes soient complètement éliminés et que le mode lui-même de connaître ne dépende plus d’eux ;
2e par comparaison de l’objet entendu aux phantasmes eux-mêmes, en reconnaissant que cet objet n’est pas comme les phantasmes, et s’élève au-dessus de tout l’ordre sensible — à la facon dont nous connaissons Dieu et les choses spirituelles dans cette vie, à savoir par voie de négation, parce que bien que nous connaissions les choses spirituelles par connotation aux choses sensibles et aux ima-
ges, cependant nous écartons de Dieu ces images sensibles elles-mêmes, et nous affirmons qu’il ne faut pas penser de Dieu selon ces phantasmes corporels. « La connaissance intellectuelle, dit saint Thomas (II° II*, q. 180, a. 5, ad 2), ne s’arrête pas aux phantasmes eux-mêmes, mais en eux elle contemple la pureté de la vérité intelligible. »
Etre délivré des phantasmes par totale carence et élimination de ceux-ci, n’est pas donné en cette vie mortelle, dans laquelle notre intelligence dépend des choses sensibles. Mais se purifier des phantasmes par voie de rémotion comparative et par voie de négation, en discernant qu’une chose entendue selon le mode des choses sensibles, cependant n’est pas comme les choses sensibles, mais tout à l’opposé, — une telle purification des images est possible dans cette vie. Et cette purification n’a lieu que par distinction et comparaison, et par jugement.
16. Que la foi et le don d'intelligence puissent coexister avec quelque erreur matérielle, nous le reconnaissons ; ils sont en effet compatibles avec une certaine ignorance de ce que l’homme n’est pas tenu de savoir dans les choses de la foi. Cela montre que le don d’intelligence n’est pas toujours tellement parfait qu’il délivre de toutes les erreurs, même de celles qui surviennent accidentellement, car chez les Anges eux-mêmes il arrive que les inférieurs soient purifiés de certaines ignorances par les supérieurs. Mais cela ne prouve pas que le don d’intelligence ne purifie pas des erreurs formelles, de celles qui comportent l’advertance, et
qui, provenant d’une obscurité plus ou moins grande dans la connaissance de certaines vérités, pourraient plus ou moins faire obstacle au salut.
17. Si l’on demande : Quel est ce jugement particulier au don d'intelligence, et qui serait distinct de celui de la sagesse et de la science, distinct aussi du jugement de la foi ?
Nous répondrons que nous pouvons juger de
deux manières : 1° par un jugement résolutif ou analytique, lorsque nous jugeons par les causes, ou par les effets, en résolvant la chose connue dans ses principes, et en raisonnant ; 2° par un jugement simple ou discriminatif, par lequel nous jugeons que ceci n’est pas cela, ou n’est pas comme cela, mais se comporte différemment, — ce qui peut avoir. lieu ou bien par une comparaison ou réflexion, comme fait l’intelligence, ou bien selon un mode simple, comme fait le sens, car lui aussi discerne les couleurs, les sons, etc.
. Or le don de sagesse et celui de science jugent des choses spirituelles ou surnaturelles par mode résolutif : — la sagesse par leurs causes suprêmes, c’est-à-dire en vertu même de l’union intime à Dieu; la science par les causes inférieures, ou par les effets, qu’elle considère dans les créatures. Quant à la foi, elle ne juge et n’assentit ni par les causes ni par les effets, mais purement d’après le témoignage de Dieu révélant, et non par la pénétration intérieure des causes ou des effets.
19. Mais le don d’intelligence ne juge pas d’une manière résolutive, et en considérant les vérités
surnaturelles dans leurs causes ou dans leurs effets ; il juge d’une manière simple ou discriminative par un certain instinct intérieur et une impulsion du Saint-Esprit; et par sympathie aux choses surnaturelles il discerne les choses spirituelles des corporelles au moins par voie de rémotion, et sépare les choses à croire des choses à ne pas croire ou des erreurs dangereuses pour le salut.
Et pour former ce jugement il ne requiert ni l’évidence du raisonnement (puisqu'il ne procède ni par les causes ni par les effets), ni la résolution . des conclusions en leurs principes, puisque, comme l’habitus naturel des principes dans l’ordre naturel, c’est sur les principes (surnaturels) qu’il porte; maïs un tel jugement procède d’une pénétration meilleure et plus aiguë des termes dont ces vérités sont composées, de leur convenance entre eux et de la disconvenance des erreurs opposées.
Et de même que dans l’ordre naturel certains principes sont connus communément de tous, et sont appelés axiomes, comme : « toute chose est ou n’est pas »; et d’autres principes sont connus seulement, des sages, parce que leurs termes ne sont pas facilement pénétrés par tous, mais seulement par les esprits les plus aigus, comme : « les substances spirituelles ne sont pas dans un lieu, Dieu seul doit être adoré et il n’y à pas plusieurs dieux », ete.; et cela parce que la perception et la périétration de ces termes dépend d’une eomparaison et d’une confrontation avec leurs opposés, comme des choses spirituelles avec les corporelles, ete.; et cependant le jugement sur ces principes n’a pas lieu par inférence ni par discours, mais par
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la pénétration des termes qu’on rapproche et compare entre eux, — de même le don d'intelligence aiguise et élève l’intellect, par l'impulsion et l’illumination du Saint-Esprit, pour lui faire saisir et pénétrer les termes par lesquels les choses sur. naturelles de la foi sont proposées ; et par une telle pénétration il juge que ces vérités doivent être crues, et qu’il faut s’y reposer.
20. Instance : Cette pénétration des termes a lieu ou bien avec évidence et clarté, ou bien avec obscurité et inévidence,
Si c’est avec évidence et clarté nous aurions done l’évidence des choses surnaturelles, évidence cependant que nous n’expérimentons pas, et qui au surplus n’est pas compatible avec la foi.
Si c’est avec obscurité, alors cette pénétration doit s’appuyer sur le témoignage de Dieu révé. lant, et elle ne peut en effet, dans ce cas, avoir un autre motif formel : mais alors elle est substantiellement un acte de foi, et ainsi le don d’intelligence n’est pas distinct de la foi dans son motif formel ni, par conséquent, dans sa raison spécifi. que.
21. Nous répondons d’après saint Thomas (TI* IT#, q. 8, a. 2), que la pénétration et l'intelligence de la vérité peut être parfaite ou imparfaite. -
Une chose est entendue parfaitement quand l’essence même de la chose est connue :
imparfaitement, quand l’essence de la chose n’est pas connue, mais quand pourtant on sait par
exemple que rien dans les choses qui apparaissent extérieurement n’autorise à contredire la vérité à laquelle la foi nous fait adhérer.
C’est là une évidence extrinsèque et pour ainsi dire négative, qui n’est pas incompatible avec la foi. Et quant aux choses elles-mêmes transmises (par la révélation), on peut expérimenter avec évidence dans le sentiment intérieur ce qu’elles ne sont pas, bien qu’on ne puisse voir ce qu’elles sont.
Donc l’illumination du Saint-Esprit peut produire intérieurement, par le don d’intelligence, cette évidence de la certitude de la foi, et de sa crédibilité, et ce discérnement des mystères révélés qui nous les fait distinguer des erreurs et des choses sensibles, (évidence extrinsèque et négative), sans pour cela s'opposer à l’obscurité de la foi, qui touche les objets de la foi en eux-mêmes, non leur crédibilité ni leur certitude.
Ainsi, bien que dans cette vie nous n’ayons pas l’évidence positive des choses mêmes de la foi, dans laquelle notre œil reste obscurci, cependant au sujet du sens lui-même de l’Ecriture, au sujet de la crédibilité des témoignages de Dieu, au sujet de la certitude elle-même de la foi et du discernement qui écarte les erreurs, nous ressentons à certains moments une quiétude telle qu’elle ne pourrait être obtenue sans quelque évidence. Et cependant cette quiétude et cette évidence ne procèdent pas toujours par des raisons et par des discours, mais aussi par une certaine impulsion intérieure, par une certaine illumination, que peuvent ressentir même des hommes simples et il-
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lettrés sans le moindre contact avec la science de la théologie.
99, Il suit de là que le don d'intelligence sert particulièrement à la contemplation, parce que par _ luile Saint-Esprit aiguise l'intelligence et la rend
plus subtile et lui permet d’avancer non dans les ténèbres mais dans la lumière, même lorsqu’elle se meut dans l’obseurité divine, c’est-à-dire lorsqu'elle procède dans les ombres de la négation. Transformée de vertu en vertu par l'Esprit du Seigneur, elle pénètre, en contemplant, dans Sa gloire.
Le signe le plus frappant de tout cela, nous le trouvons quand la lumière de l’Esprit-Saint se levant au dedans de l’âme, celle-ci éprouve que pour elle Dieu est exalté au-dessus de toute créature. L'homme au cœur élevé s'avancera, et Dieu sera exalté, dit le psalmiste (Ps. zxInt). Car c’est l’effet propre du don d’intelligence d'élever le cœur, et _ de le porter à sentir et connaître hautement les
choses divines, pénétrant et comprenant que ce qui est Dieu excède toute comparaison. Et par cette élévation du cœur ce n’est pas le cœur lui-même qui est exalté, — comme il arrive par la science acquise, parce que la science enfle, et un Cœur enflé est proche de la ruine; — mais par le don d’intelligence le cœur est élevé pour exalter et magnifer Dieu et non soi-même.
_ [Solution des difficultés]
93, Fin ce qui concerne les textes de saint Thomas dans cette question 68, a. 3, nous avons déjà
montré qu’on doit en conclure que le don d’intelligence est judicatif, et non pas appréhensif selon le mode simple de la première opération de l’esprit, parce que saint Thomas dit qu'il est ordonné à l’appréheïsion de la vérité (ce qui n’a pas lieu, À coup sûr, sans jugement où énonciation), et la vérité est perçue par une certaine comparaison.
S’il dit que la sagesse est ordonnée spécialement
au jugement, e’est au jugement résolutif et par les causes suprêmes, et ee jugement ne regarde pas le don d'intelligence auquel appartient seulement le jugement discriminatif, — le jugement résolutif saint Thomas le refuse au don d'intelligence.
24, Il n'appartient pas au don d'intelligence de juger des choses spirituelles par les causes, mais setilement de pénétrer les vérités en les séparant des erreurs et en dirigeant la perception des choses spirituelles de telle façon que nous n’en jugions pas selon le mode des choses corporelles, sans que pour cela le don d'intelligence assigne leurs causes. Et en cela consiste l’appréhension de la vérité en tant que celle-ci est distinguée de l’erreur ; c’est ainsi que la vue discerne les couleurs, sans pour cela en juger par les causes.
Et ce serait là une manière imparfaite et
superficielle de juger, si le don d'intelligence devait juger par mode résolutif et analytique. Mais il n’appartient pas at don d'intelligence, non plus qu’à l’habitus des principes, qu’on appelle aussi intelligence, d'atteindre les vérités en les résolvant dans leurs causes et leurs principes, étant
donné qu’il s’agit là de vérités premières : le don d'intelligence doit seulement juger des vérités surnaturellés — qui se comportent comme les principes dans les choses de la foi — en pénétrant leurs termes; en effet comme l’enseigne saint Thomas (IT® II*, q. 8, a. 6, ad 2), le don d'intelligence porte sur les premiers principes de la connaissance de grâce. Et parce que les termes n’en sont pas évidents dé soi, et connus de tous, il faut user d’un don spécial pour les pénétrer et les comprendre, et discerner leur vraie signification en séparant le vrai du faux ét le spirituel du sensible, non pas sans doute par une évidence intrinsèque et positive, en connaissant ce que ces termes sont, mais par une évidence extrinsèque et quasi négative, en connaissant ce qu’ils né sont pas, comme nous l’avons expliqué d’après saint Thomas.
C’est ainsi que dans l’ordre naturel lui-même beaucoup de principes, qui sont connus de Soi non pas pour tous, mais seulement pour les sages, supposent la connaissance et la pénétration de leurs termes sans discours, certes, mais à l’aide d’un véritable jugement et d'une comparaison faite avec sagesse et pénétration, c’est pourquoi ils sont dits connus de soi pour les sages seulement.
26. Instance : Ce jugement appartient à la foi, qui assentit aux principes surnaturels. Et il appartient aussi au don de sagesse, puisque ce dernier juge des choses divines, et ces choses-là sont principes à l'égard du reste.
Réponse : — Le jugement de la foi se fait
par mode d’adhésion et de croyance aux choses mêmes, à savoir aux vérités surnaturelles. Croire, en es c’est penser (cogitare) avec assentiment, __ comme les théologiens l’enseignent en général, d’après saint Augustin. À cause de l’inévidence ef de l’obscurité de la foi un certain va-et-vient de l'esprit subsiste, non certes quant à la certitude,
mais quant à la clarté ; le mot cogitatio désigne en .
effet ies fluctuations d’un intellect non encore parfaitement satisfait, la vision seule étant capable de le combler. Et en même temps, quant à la certitude où à l’assentiment la foi possède une fermeté qui lui vient non pas de la vision de l’objet, mais du témoignage extrinsèque de Dieu, accepté par la volonté avec pieuse affection.
Au contraire le jugement du don d tete se fait non par mode de croyance, mais par mode d'intelligence : il apporte un secours à la foi pour la partie où subsiste cette fluctuation de l’esprit dont nous venons de parler. Le don d'intelligence pénètre les termes qui composent les énoncés dog:-
matiques, de telle sorte que par ce don nous :
voyons que les choses spirituelles ne se comportent pas à la manière de tout ce que nous font connaître nos représentations sensibles, et que par suite nous devons avoir d'elles des sentiments qui dépassent beaucoup tout ce que nous pouvons voir et connaître ici-bas. Et ainsi par voie de rémotion
le don d'intelligence pénètre ces choses tellement
qu’il délivre notre esprit des fluctuations qui accompagnent la foi toute seule, et procure à notre âme une certitude particulière et un certain repos dans les mystères de la foi ; c’est pourquoi, parmi
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les fruits du Saint-Esprit, la « foi » correspond au don d'intelligence comme son effet et son fruit, selon l’enseignement de saint Thomas dans la I II, q. 8, a. 8. Ce n’est pas la vertu même de foi qui est le fruit de ce don, mais seulement ce repos et cette quiétude de l’esprit dans la foi.
Nous le répétons, le don d'intelligence ne juge pas comme juge la foi, mais il discerne les choses spirituelles et les sépare des sensibles ; il sépare les choses surnaturelles des naturelles, les vérités des erreurs; ce qu’il peut faire avec une certaine évidence extrinsèque et comme négative, ainsi que
nous l’avons expliqué.
Quant à savoir comment le don de sagesse peut juger des mêmes vérités que la foi, nous le dirons. plus loin; et il ne répugne pas en effet que la sagesse juge de la vérité des principes en les défendant, comme le fait aussi la théologie.
98. L’évidence des vérités surnaturelles procurée par le don d'intelligence ne supprime pas la foi, parce que, comme nous l’avons dit, le don d’intelligence ne nous donne pas en cette vie l’évidence de ces vérités intrinsèquement et positivement en connaissant ce qu’elles sont, il nous donne une évidence quasi négative et extrinsèque, et plutôt en connaissant ce qu’elles ne sont pas, comme saint Thomas l’enseigne dans la IT IT*, q. 8, a. 7. Ce don fait connaître avec évidence que les choses qui sont proposées au sujet de Dieu ne doivent pas être recues selon le mode des choses sensibles, ni selon les erreurs des hérétiques, et une telle évidence n’est pas incompatible avec la foi, dont l’inévidence et
l’obscurité concernent les objets de la foi en euxmêmes, et non des conditions extrinsèques et connues par mode de négation.
29, Objection : — Cette évidence extrinsèque et qui porte sur la crédibilité de l’objet peut exister sans le don d'intelligence, comme chez le pécheur ayant la foi, ou chez celui qui se convertit à la foi, et arrive par la raison et aussi par une certaine motion du Saint-Esprit à l’évidence de la crédibilité des objets de la foi. Par conséquent le don d’intelligence précéderait ainsi la foi elle-même, alors que le don d’intelligence ne se trouve que chez les justes.
30. Réponse : — T'’évidence de la crédibilité des choses de la foi, et cette évidence négative montrant que les choses âivines ne doivent pas être entendues selon le mode des choses sensibles ou des erreurs des hérétiques, peuvent avoir lieu de deux façons :
Par l’étude et l’industrie propre, Par l’instinct ‘intérieur et l’inspiration du Saint-Esprit.
Et l'inspiration du Saint-Esprit elle-même peut se produire de deux manières, comme saint Thomas l’enseigne, dans la IT IT*, q. 8, a. 5, ad 1 :
Soit communément et imparfaitement, et même chez les pécheurs, comme il est arrivé pour Caï. phe, qui put prophétiser, et pour Balaam, qui recut la lumière prophétique, malgré son iniquité ; soit d’une manière spéciale, comme cela a lieu chez les justes par l’estimation exacte de la fin ultime: ils ont alors de Dieu de tels sentiments qu'ils se
soumettent à lui, eux-mêmes et tout ce qui est à eux, et se déterminent à ne s'écarter de lui pour rien au monde, Et c’est seulement lorsqu'elle se produit de cette manière que l’illumination du Saint-Esprit se rapporte au don d'intelligence, _paree que, selon l’enseignement du saint Docteur, l’illumination du Saint-Esprit ne répond pleinement à la notion de don que lorsqu'elle est accompagnée d’une volonté droite et juste.
31. Aïnsi done l'évidence extrinsèque, et qui porte sur la crédibilité de l’objet procurée par l’étude ou même par une illumination imparfaite du Saint-Esprit, une telle évidence précède la foi et peut demeurer dans les pécheurs. Mais l’évidence produite par une illumination spéciale dn Saint- Esprit, et qui est propre aux seuls justes, est inséparable de la droite estimation de la fin dernière; une telle évidence est propre au don d'intelligence, et elle suit la foi et la charité.
Et elle n’est pas dite spéciale parce qu’elle serait extraordinaire ou prophétique, ou propre à des esprits particulièrement brillants, maïs elle est dite spéciale, parce qu’elle est donnée en vertu d’une estimation teile de la fin nltime, qu’elle ne pourrait se trouver dans les pécheurs - elle est . propre aux justes, et c’est pourquoi elle se trouve même chez les simples et les illettrés, dès l’instant qu'ils sont en état de grâce,
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32. Le don d'intelligence comporte deux états, selon qu’il se trouve dans la voie ou dans la patrie.
Qu'il existe en cette vie cela est prouvé par un
grand nombre de textes de l’Ecriture dont nous avons déjà cité plusieurs. 5 le Seigneur l’a rempli de l’esprit de sagesse et d’intelligence, dit l’Ecclésiastique (xv). David demandait le don d’intelligence pour cette vie par ces paroles : donne-moi l’intelligence et je connaîtrai tes commandements (ps. 118). Et le Seigneur lui dit : je te donnerai l’intelligence, et je t’instruirai dans la voie où tu t’avances (ps. 31). Il est donc certain que même en cette vie et pendant que nous cheminons dans la foi nous recevons de Dieu le don d'intelligence.
Il est certain de même que le don d'intelligence demeure dans la patrie avec la lumière de gloire et la vision béatifique, puisque le Christ a possédé tous les dons en cette vie comme nous devons le croire (cf. Isaïe, x1), et cependant il n’a pas connu l’obscurité de la foi, puisqu'il a joui de la-vision béatifique dès le premier instant de sa conception.
33. Difficulté. — Que le don d'intelligence se distingue de la foi, et de la lumière de gloire dans la patrie, n’est donc pas difficile à prouver, si l’on admet que persiste dans la patrie ce même don d'intelligence qui est donné dans la voie. Maïs on pourrait penser que ce n’est pas le même habitus ou le même don du Saint-Esprit qui
est ici et dans la patrie, pour cette raison que d’obseur ici-bas, devenant clair et évident dans la
patrie, il doit changer par cela même essentielle-
ment.
En effet en cette vie le don d’intelligence ne peut faire disparaître l’obscurité des mystères de la foi; il ne peut, comme nous l’avons déjà dit, nous en procurer une évidence positive et intrinsèque. Tan-.
dis que dans la patrie il s’accompagne d’une par-
faite et positive évidence des mystères eux-mêmes, si bien que saint Thomas enseigne, dans la I IT®, q. 8, a. 7, que « la parfaite vision de Dieu, par laquelle est vue l’essence divine, appartient au don d'intelligence consommé, tel qu’il sera dans la patrie ». Et cela parce que dans la patrie l’intelligence jouit d’une lucidité parfaite en toutes choses, et n’admet aucune sorte d’obscurité, en raison de cette souveraine félicité et de la dot faite à l’âme qui est la vision béatifique, et par laquelle l’irtellect est rendu tellement riche et opulent qu’il ne peut rien atteindre, désormais, sinon par une claire intuition. |
Or il est impossible qu’un habitus numériquement le même soit tantôt obscur, tantôt clair, et que cette mutation soit seulement accidentelle, et non pas substantielle et intrinsèque, parce que, d’être évident ou inévident se rapporte à la raison formelle selon laquelle la connaissance tend à l’ob-
jet. L’évidence en effet dépend des prédicats intrinsèques de la chose qui sont manifestés à l’in-
tellect ; et la connaissance obscure dépend d’un motif extrinsèque, qui n’atteint pas la quiddité in-
trinsèque elle-même. Un habitus obseur ne peut done devenir clair et évident que s’il est remplacé par un autre, Et l'on ne voit pas comment, de connaître clairement ou obsceurément son objet puisse. concerner seulement l’état accidentel et non le motif formel d’un habitus.
34, Exposé de la doctrine : — T1 faut dire néanmoins que l’habitus du don d'intelligence est Île même iei-bas et dans la patrie. Ce qui est affirmé d’une façon générale par saint Thomas dans cette question 68, a. 6, lorsqu'il enseigne que les dons du Saint-Esprit persistent dans la patrie, sans en excepter aucun, bien plus, en faisant mention expresse du don d’intelligence dans la réponse à la seconde objection.
Et l’on ne saurait entendre que se trouve dans la patrie un don d'intelligence d’une autre espèce que celui de la voie, en sorte qu'il soit le même seulement quant au genre prochain, non quant à l’espèce ultime (1). La pensée de saint Thomas ne peut pas s’entendre de cette facon, parce qu’il dit expressément dans cet ad 2 : « Saint Grégoire pose dans chaque don quelque chose qui passe avec l’état présent, et quelque chose qui demeure dans le futur, Il dit en effet que la sagesse nourrit l’esprit des choses éternelles par l’espérance et par la certitude, et l’espérance passe, tandis que la certitude demeure ; de l’intelligence il dit que nous faisant pénétrer les choses que nous entendons elle illumine nos ténèbres en fortifiant notre
(1) Species atoma, l’espèee non ultérieurement divisible.
cœur ; et là aussi il y a deux choses dont l'une passe, — entendre, parce qu’au ciel l’homme n’enseignera pas son prochain (Jérém., xxx), et dont l’autre demeure, — l’illumination de l’esprit. » C’est ainsi que saint Thomas enseigne avec saint Grégoire la permanence du même don, parce que si l’habitus qui est dans cette vie était supprimé, et qu’un don d’une autre espèce fût introduit dans la patrie, il ne serait pas vrai de dire que dans chaque don quelque chose passe avec l’état présent et quelque chose demeure, par exemple rien ne demeure de l’habitus de la foi dans la vision béatifique, parce que toute la quiddité et l’espèce de l’habitus de la foi disparaît ; il en va de même pour l’espérance, ainsi que saint Thomas l’enseigne q. 67, a. 5. Par conséquent, quand saint Thomas dit que quelque chose dn don d'intelligence passe avec cette vie et quelqne chose demeure, il pense sans aucun doute que ce don demeure essentiellement et ne change que d’une manière aceidentelle.
85, Et c’est ce que saint Thomas explique dans cette question 68, a. 6, quand il dit que : (nous pouvons envisager les dons : 1° quant à leur essence, et à ce titre, ils existeront d’une façon très parfaite dans la patrie ; 2° quant à la matière de leur opération, et à ce titre ils ont dans la vie présente une opération qu'ils n’auront pas dans l’état de gloire ; et à les envisager ainsi ils ne demeureront pas dans la patrie ; il en va de même pour les vertus cardinales. » On le voit, la pensée de saint Thomas est qne les dons changent seule-
ment d’objet matériel, non pas d’objet formel, et qu'ils demeurent les mêmes substantiellament et spécifiquement, comme les vertus cardinales.
36. Cette conclusion s’appuie sur un argument de saint Thomas qui porte sur les dons en général, mais qui peut s’appliquer en particulier au don spécial d'intelligence.
Cet argument est que les dons perfectionnent l’esprit humain pour le disposer à suivre la motion du Saint-Esprit; or, dans la patrie plus que partout l’esprit humain suivra cette motion. Par conséquent les dons doivent demeurer dans la patrie. Remarquons toutefois qu’une telle raison prouve parfaitement que des dons du Saint-Fprit se trouveront dans la patrie, maïs ne prouve pas qu'ils seront les mêmes que dans l’état de voie, parce que la motion du Saint-Esprit peut être multiple, et nous pouvons en suivre une dans cette vie, une autre dans la patrie, ici obscure et inévidente, là-bas évidente et claire. Cette raison générale ne prouve done pas encore assez que le même don d'intelligence qui est dans l’état de voie demeurera dans la patrie.
37. Pour que cette raison soit coneluante au sujet du don d'intelligence, il faut ajouter une considération tirée de la doctrine du saint Docteur (IT: IT*, q. 8, a. 2), selon laquelle le don d’intelligence, par sa raison formelle même, est ordonné à percevoir clairement, d’une manière parfaite ou imparfaite, et non pas précisément à croire ; il est dit au Ps. 33 : Gustate et videte, parce que c’est
sur le goût et l’expérience que se fonde cette évidence, qui est une évidence mystique, affective et
- expérimentale.
Percevoir en effet, selon que cela se distingue de croire, va toujours avec quelque évidence, soit extrinsèque, soit intrinsèque, soit positive, soit négative. Et que dans cette vie le don d’intelligence ne parvienne pas à la parfaite vision cela ne provient pas d’un défaut de sa raison formelle, mais de ce que l’objet sur lequel il porte ne lui est pas proposé dans les conditions où il peut être vu en.
soi : parce que nous procédons par la foi et non
par la vision ; de même l’œil, par la raison formelle même de la puissance visuelle, appelle la connaissance évidente et expérimentale de l’objet visible ; par accident toutefois, par exemple parce que l’objet n’est pas à la distance voulue, il peut ne voir que d’une facon confuse et imparfaite. Ainsi le don d’intelligence — puisqu'il nous meut par l’illumination du Saint-Esprit à percevoir et pénétrer les choses qui nous sont proposées — de soi et en raison de son motif formel exige l’évidence, et il la donné telle qu’il le peut selon la matière proposée, de telle sorte qu'ici, tandis que nous marchons dans la foi, et que les vérités de la foi nous sont connues par l’ouïe, il nous donne seulement une évidence quasi extrinsèque et négative; ainsi Grégoire dit que « le don d’intelligence illumine l’esprit au sujet des choses entendues », c’està-dire qu’il fait clairement voir que les choses ainsi entendues sont vraiment dignes d’être crues, et doivent être distinguées des erreurs, et du mode
sensible selon lequel notre imagination nous les
présente ; mais dans la patrie le don d’intelligence produit une évidence positive en tant qu'il se trouve, dans le sujet, en continuité avec la lumière de gloire et la vision béatifique à laquelle il est subordonné.
38. Et il ne répugne pas que le même habitus ait l’une et l’autre évidence, et tantôt produise l’une, tantôt l’autre, parce que la motion du Saint- Esprit est tellement universelle qu’ellé s'étend à l’une et à l’autre, et parce que ce don perfectionne l’intelligence et la dispose à voir selon le mode même dont l’objet peut être vu, tantôt parfaitement, tantôt imparfaitement : de même que la puissance visuelle tantôt voit imparfaitement et confusément, de loin ; tantôt clairement et distinetement, de près; et néanmoins c’est dans les deux cas la même vertu et lé même pouvoir de vision.
39. Que l’une et l’autre évidence soit compatible avec le même habitus, cela s’explique encore mieux par l’exemple de la science subalternée, qui tantôt se continue avec la subalternante, lorsqu'elle existe dans le même sujet, tantôt non.
Et lorsqu'elle ne se continue pas avec la subalternante (1), elle n’a pas l’évidence de ses principes, mais elle les croit seulement, elle ne peut done pas produire l’évidence de ses conclusions dans le sujet qui connaît, et cependant elle requiert bien cette évidence, parce que de soi toute science la pos-
(1) Par exemple si un sujet connaît la perspective en recevant d’un géomètre les principes de celle-ci, mais sans avoir luiinême la science de la géométrie,
he 44
tule, et elle la possède de fait et en exercice lorsque la science sübalternante, qui lui fournit ses prineipes, lui est adjointe.
De même le don d'intelligence, paï la motion ou l’illumination du Saint-Esprit, dispose l’intellect à percevoir et pénétret les choses qui lui sont proposées, ce qui a lieu par une connaissance quasi expérimentale. Et c’est là l’unique et. spécifique raison formelle du don d'intelligence, qui ramène à l’unité toutes les diversités de mode ou d'état, à savoir : parfaire et illuminer l’intellect, de telic
; 4 . 2 . 1 sorte qu'’1l connaisse et pénètre et discerne les cho-
ses spiritüelles en raison d’une certaine connaturalité et d’une certaine expérience. Or la connaturalité ne s'obtient à l’éeurd dé ces choses que par l'affection : qui emiim adhaeret Deo, unus spiritus est (I Cof. » 3). Mais cette affection qui nous connaturalise ainsi et nous unit à Dieu, tient sa règle dans la patrie, et y naît, de la pleine lumière, là où Dieu lui-même montre à sa bien-aimée où il repose en plein midi; et de cette connaturalité d’amour naît à son tour une évidence pleine et consommée et une parfaite pénétration et intelligence des mystères extra Verbum (1).
40. Dans l’état de voie cette affection tient sa règle et son origine de la lumière imparfaite et énigmatique, et mêlée d'ombre, qui est celle de la foi, selon ce que dit DA Je me suis assise à l’ombre de celui que j ai désiré, et son fruit est
(1) C'est-à-dire en dehors de la vision elle-même de l'essence divine.
doux à ma bouche. Ce qui signifie : du repos dans l’ombre — c’est-à-dire dans la foi — du bien-aimé et du désiré (il s’agit ici de la foi qui opère par la dilection), naît, comme son fruit, une certaine douceur expérimentale, qui appartient à cette connaissance mystique et amoureuse.
Aïnsi il convient au don d intelligence, aussi bien dans la voie que dans la patrie, d amine l’intellect et de lui faire connaître les choses spirituelles en raison d’une certaine connaturalité d’amour et d’une certaine expérience de cette douceur. Et parce que la connaissance -expérimentale, de soi, demande toujours l’évidence, à cause de cela lie don d’intelligence est évident en vertu de sa raison formelle et spécifique elle-même. Mais cette évidence expérimentale, nous l’avons d’une manière imparfaite dans l’état de foi, comme quelqu'un qui voit une montagne de loin, selon ce que dit saint Paul : ls les ont vues et saluées de loin (Hebr., x1, 13). C’est pourquoi nous expérimentons davantage ce que ne sont pas ces joies et ces promesses, que ce qu’elles sont ; mais dans la patrie nous aurons l’évidence expérimentale de leur existence et de ce qu’elles sont, en vertu d’une pleine affection à leur égard comme présentes.
41. En résumé, par le don d'intelligence, la motion du Saint-Esprit nous fait connaître les choses spirituelles d’une façon mystique, c’est-à-dire en vertu de l’amour qui connaturalise et unit à Dieu, et expérimenter intimement les choses divines dans leur genre propre : cette motion tend donc de soi à l’évidence mystique et expérimentale, ou af-
TE EU RS EE
fective, dans la voie et dans la patrie, car en soi cette motion ne comporte rien d’imparfait. Le don d’intelligence est par conséquent, ici et dans la pa-
_ trie, d’une seule et même espèce, et il diffère aussi
bien de la foi que de la lumière de gloire parce qu’il existe sans la foi dans la patrie, et sans la lumière de gloire dans l’état de voie.
42, Qu'’une telle motion soit de la même espèce dans les deux cas, est prouvé par-le fait que sa raison formelle est spécifiquement la même dans la voie et dans la patrie : percevoir les choses spirituelles d’une manière affective et expérimentale, en tant que nous expérimentons en nous-mêmes ce qu’elles sont ou ce qu’elles ne sont pas, en vertu de l’union d’amour que nous avons en elles. Cette expérience affective ne comporte pas un motif formel différent quand elle est dans l’état de voie et quand elle est dans la patrie, pas plus que l’affection même et la charité ne diffèrent dans la voie et dans la patrie, bien que dans la patrie elles comportent une suavité et une expérience qui surabondent souverainement sur celles dont nous jouissons ici-bas.
Ici et là cependant le don d’intelligence tend à l’évidence expérimentale, selon le mot souvent répété : Gustate et videte quoniam suavis est Dominus ; mais la matière de l’expérience varie ici et là. Comme en effet ici elle n’est pas en pleine lumière, l’Ââme n’expérimente les choses spirituelles que d’une manière obscure et en les séparant de ce qu’elles ne sont pas, comme celui qui ne peut voir une chose, la discerne en la palpant et en la tou-
chant, et en cela il la connaît d’une manière expérimentale ; ou encore celui qui regarde de loin, et ne . perçoit pas distinctement le détail des choses, voit cependant d’une façon confuse que ce sont des
hommes et non des arbres, des montagnes et non
des plaines ; et au moins voit-il cette confusion.
Mais dans la patrie, l’Âme pose son affection dans les choses spirituelles qu’elle voit en pleine lumière telles qu’elles sont, et ainsi elle a une expérience affective de ces choses en elles-mêmes, et s’abreuve d’un torrent de volupté à la fontaine de la vie.
43. Rien au surplus n’empêche que le même motif, la même lumière ou vertu, comporte l’évidence sous des états et des modes différents selon la diversité de la matière à laquelle il s’applique, et que l’un de ces états comparativement à l’autre paraisse de l’obscurité ; comme la lumière d’une
chandelle ou de la lune en comparaison de celle du
soleil semble de l’obscurité, et cependant sous l’une et l’autre lumière il y a de l’évidence, et il y a une vision de même espèce, bien que selon un mode différent, et avec diversité quant à la perfection et à l’imperfection. La matière en effet à laquelle s'applique cette lumière surnaturelle et le mode où elle se trouve dans cette vie n’est pas compatible avec plus d’évidence que l’évidence négative extrinsèque, dont nous avons parlé, tandis que dans la patrie elle comporte une évidence quidditative et propre ; et ainsi la raïson substantielle et spécifique n’est pas changée ni la lumière du don d'intelligence, quand il passe de cette vie dans
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l’autre, mais cette lumière grandit seulement. Ii est dit en ce sens que la lumière de la lune est comme la lumière du soleil (Ts. xxx). Dans l’un et l’autre cas la lumière est de même espèce, lumière affective et expérimentale en vertu de l’union aux choses divines, et c’est ce qui distingue de la lumière purement intellectuelle et spéculative, procurée par l’étude ou par infusion gratuite, cette lumière de l’intelligence mystique due à l’affection et au goût spirituel.
44. Réponse à la difficulté. — A l’objection du début nous pouvons done répondre : il est vrai qu’un habitus ne peut être tantôt obscur et tantôt évident en vertu de sa raison formelle elle-même ; mais, ainsi que nous venons de le montrer, le même habitus qui, dans certaines circonstances, produit une évidence et une expérience imparfaites, peut, dans d’autres circonstances, produire une évidence parfaite, Et bien qu’une de ces évidences comparée à l’autre paraisse obseure comme la Iumière de la lune comparée à celle du soleil, pourtant c’est véritablement de la lumière et de l’évidence dans les deux cas, et une évidence qui provient d’une seule raison spécifique et formelle, à savoir, dans le cas du don qui nous occupe, .de la simple intelligence née d’une certaine connaturalité et union aux choses divines et qui se trouve seulement en ceux qui sont en état de grâce, Nous l’appelons simple intelligence pour la distinguer de la connaissance qui a lieu par les causes et à partir des causes, ce qui est le cas des dons de sagesse, de science et de conseil, (l’est en ce sens que
saint Thomas dit que « le mot intelligence semble désigner la simple appréhension, tandis que la sagesse désigne une certaine abondance de certitude pour juger des choses appréhendées » (1).
Toute la raison spécifique et formelle du don d'intelligence requiert ainsi l’évidence (bien que pas toujours parfaite et consommée), et non pas l’obscurité propre à la foi ; en sorte que ce n’est pas l’affaire du don d'intelligence d’assentir sur le témoignage de celui qui parle, mais bien, par une certaine expérience des choses spirituelles, de les discerner et de les pénétrer, soit in via, en les distinguant au moins de ce qu’elles ne sont pas, soit dans la patrie en voyant ce qu’elles sont.
Comment l’acte du don d’Intelligence se distingue des actes de la Foi et des autres dons et habitus, — et sur quels objets à porte.
45. À ces questions il a déjà été répondu par ee qui précède, Saint Thomas en traite néanmoins d’une façon spéciale dans la IT* IT*, q. 8, a. 6 ; et-dans ce qu’il dit ensuite, q. 45, a. 2, il présuppose que nous pouvons connaître une chose, et en Jjuger, ou bien par l’enquête et par l’étude, ou bien par expérience et comme par une certaine connaturalité avec la chose connue.
C’est ainsi que les philosophes jugent de la chasteté par la science morale et par l’examen spéculatif des vertus, tandis que le tempérant en juge par connaturalité à la chasteté elle-même.
(1) Tn III Sent., dist. 35, q. 2, a. 2, quaestiunce. 3.
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Des réalités spirituelles et surnaturelles nous pouvons de même avoir la connaissance soit par l’étude ou par une illumination spéciale, soit par. une certaine expérience des choses divines, selon que Denys le dit de Hiérothée au livre des Noms divins, ch. 11 : (non seulement il les avait apprises mais encore il souffrait les choses divines. »
46. Aïnsi le don d'intelligence, en perfectionnant l’esprit, ne lui fait pas entendre la vérité comme en vertu de l’étude et de la discussion des arguments, et d’une manière métaphysique, mais en vertu d’une sorte de connaturalité et d’union aux choses divines, et d’une manière mystique, parce que cette union aux réalités spirituelles ne se fait pas en nous dans l’ordre de l’être mais dans l’ordre de l’amour, et par l’affection ou la spiration de la volonté ; et cette connaissance qui rectifie l’affection, et qui en retour reçoit de l’affection droite une expérience plus profonde des choses divines, c’est elle que produit le don d’intelligence. s
47. Cette doctrine est enseignée par saint Thomas dans la IT II, q. 8, a. 5, où il dit : « si l’intellect humain n’est pas mû par l’Esprit-Saint jusqu’à une droite estimation de la fin dernière, il n’a pas obtenu encore le don d'intelligence, quelles que soient d’ailleurs les lumières qu’il aït pu recevoir du Saint-Esprit comme préliminaires de cette lumière-là. » Or nul n’a la droite estimation de la fin dernière, sinon celui qui adhère fermement à cette fin comme au bien le meilleur, ce qui suppose dans
l’âme la grâce sanctifiante ; c’est ainsi que dans l’ordre des vertus morales l’homme a une idée juste de la fin par l’habitus de la vertu.
En se reportant à la doctrine exposée q. 45, a. 2, sur le don de sagesse, on verra clairement que pour saint Thomas ces dons qui informent l’intellect le perfectionnent mystiquement, et en raison d’une certaine connaissance expérimentale des choses divines, expérience qui ne peut avoir lieu sans l’affection et le goût par lesquels elles nous sont unies et comme connaturalisées.
48. Notre science des dons ne peut se baser que sur l’Ecriture, or celle-ci fonde la connaissance qui découle des dons sur une certaine affection et un certain goût intérieur : Goûtez et voyez (Ps. 33). Personne ne le connaît sinon celui qui le reçoit (Apoc., 11, 17). Sur lui reposera l’esprit du Seigneur, esprit de sagesse et d’intelligence…. (Isaïe, vunk Naf
Il est clair en outre que cette connaissance mystique et affective se rencontre très souveñt dans des hommes simples et incultes, et qui ont cependant un sens très sûr des choses spirituelles ; done cette connaissance ne vient pas de l’étude mais de l’expérience,
Et il n’y a pas de raison qu’une connaissance expérimentale ait lieu dans l’ordre moral en raison des vertus chez l’homme vertueux, et que ‘dans
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l’ordre des choses divines elle ne puisse se produi- :
re en raison de la communication surnaturelle par laquelle une âme est mue du Saint-Esprit. Si en effet le tempérant peut juger de la tempérance en
vertu de l’usage qu’il en fait, non moins que le philosophe en vertu de la discussion spéculative, pourquoi une âme unie aux réalités divines ne pour: rait-elle pas les connaître en vertu même de cette union ?
49, Si on objecte que cela ne prouve pas qu’il doit y avoir un don et un habitus spécial pour cette sorte de connaissance et de jugement, pas plus qu'il n’y a d’habitus spécial pour juger ou connaître les choses de la vertu par l’expérience de celles-ci, — nous répondons que le cas est très différent, en ceci que les vertus acquises et leurs opérations nous sont connaturelles et tombent sous notre expérience selon le mode naturel de notre activité. Bien plus, s’agit-il même des vertus infuses, — bien que par leur objet elles soient élevées au-dessus de la nature, cependant, parce que
dans le mode d’opérer elles procèdent selon la ma-
nière et la mesure du sujet humain et de son activité rationnelle, — un habitus spécial n’est pas nécessaire pour avoir d’elles une connaissance expérimentale. Mais pour prendre connaissance des choses surnaturelles et des mystères divins au delà de la mesure et du mode humains, il est nécessaire de poser un habitus spécial.
50. Cela étant établi, on en déduit facilement de quelle façon l’acte du don d'intelligence se distingue de n’importe quelle autre connaissance provenant d’un autre habitus.
Car les habitus intellectuels qui concernent la connaissance de la vérité par l’étude et l’industrie
propre (qu’ils soient d’ordre purement naturel, comme les sciences philosophiques, ou qu’ils soient fondés dans la foi, comme la théologie), conduits qu’ils sont par l’activité rationnelle de l’homme, se distinguent du don d’intelligence, parce que celui-ci ne pénètre et ne connaît les choses de la foi que par l’instinct et la motion du Saint-Esprit.
Par aïlleurs nous avons déjà montré que le don d'intelligence se distingue des autres illuminations infuses comme la prophétie par exemple, de même qu’il diffère des autres dons du Saint-Esprit, comme la sagesse, la science ou le conseil.
51. L'acte du don d’intelligence se distingue également de l’acte de la foi. Celle-ci, de même que le don, porte sur les premiers principes de la connaissance de grâce ; mais à la foi il appartient d’assentir aux choses qui sont dites, et au don
d'intelligence de les pénétrer (Cf. IT® IT®, q. 8,
a. 6, ad 2). On demandera pourquoi ce n’est pas le même habitus qui pénètre et qui assentit, — nous
répondrons que'le don d'intelligence assentit lui
aussi à la vérité qu’il pénètre, en ayant pour effet formel non pas précisément de la croire, maïs bien d’expérimenter en quelque facon, au moins ce qu’elle n’est pas (s’il s’agit de cette vie) et combien elle est éloignée des choses sensibles, et pure de tout mélange d’erreur; tandis que la foi assentit à la vérité en la croyant.
Et il y a cette différence entre assentir en
croyant et assentir en expérimentant ou pénétrant,
que celui qui croit adhère seulement au témoignage porté, et y assentit précisément sans investigation,
sans discussion. L'intelligence, au contraire, pénètre les réalités intérieures, recherche ce qui est caché, s’étend jusqu'aux raisons d’être, s’efforce de découvrir ce qui est voilé, et d’illuminer ce qui est obscur.
C’est ainsi que par le don d'intelligence le Seigneur révèle les mystères de la nuée, tandis que par la foi il vient du mont ombreux entouré de nuages, et l’intellect est captivé, et l’œil est comme obscurci, et l’âme marche jusqu’à la montagne de Dieu et jusqu’à son sanctuaire dans une terre déserte sans route et sans eau. C’est ce que ressentent ceux qui en restent dans l’oraison à la foi nue et aride ; leur âme est comme desséchée et leur langue adhère à leur palais lorsqu'ils croient seulement, et ne pénètrent pas à l’intérieur des mystères de Dieu.
Maïs au contraire lorsque le Saint-Esprit commence à répandre son haleine pour que les eaux de la grâce affluent ; et lorsque par le don d’intelligence il nous ouvre le sens; lorsqu'il envoie le souffle plus chaud de sa charité afin que nous goûtions au plus intime de nous-mêmes combien le Seigneur est doux ; — alors, tout aussitôt, il change en liberté la captivité de notre intellect. Sieut torrens in austro. Comme le torrent glacé par l’aquilon se liquéfie au vent du midi. Et les nuées fuient, et les aromes des mystères de la foi se répandent comme l’odeur d’un champ plein.
Alors nos yeux s'ouvrent comme ceux de la colombe. Nous ne sommes plus dans une terre déserte et sans eau, mais auprès des sources les plus pleines. Et l’âme ne se dessèche plus de soif, elle
est dans l’abondance, inondée de lumière, et son oraison s'élève comme l’encens en présence du Seigneur.
Voilà ce que fait le don d'intelligence.
52. Comment se justifie tout cela ? C’est dans l’Ecriture elle-même, qui nous révèle l’existence des dons du Saint-Esprit, que nous trouvons la différence entre la foi et le don d'intelligence, et la raison pour laquelle le même habitus ne suffit pas à assurer l’assentiment aux mystères et leur pénétration par l'intelligence (tandis que dans l’ordre naturel le même habitus suffit à assentir aux principes, et à les pénétrer).
Cette différence existe à deux titres.
En premier lieu : l’assentiment de la foi s’appuie sur un témoignage extrinsèque, et non pas sur ce qui est intrinsèque à l’objet, parce que la foi n’assentit pas à la vérité en vertu de la connaissance de ce qui appartient intrinsèquement à l’ob- ‘jet, mais sur le témoignage de celui qui parle, témoignage extrinsèque à l’objet. Au contraire, le don d'intelligence assentit à la vérité en pénétrant ce qui est intrinsèque à l’objet, et comme en lisant audedans, soit par une évidence négative et par voie de rémotion, soit par une évidence positive, comme dans la patrie. Aïnsi au regard du motif de la foi, les prédicats de l’objet et sa quiddité demeurent fermés, et elle se fonde uniquement sur le témoignage extrinsèque ; à cause de cela il est dit que l’œil s’obscurceit, et que l’intellect est fait captif, et demeure dans la sécheresse et la soif.
Selon saint Thomas il appartient à la foi d’assentir aux principes, au don d'intelligence de les pénétrer. Par là on doit entendre, d’une façon toute formelle, qu’il appartient à la foi d’assentir purement et précisément sans autre discussion ou investigation ou intelligence des attributs intrinsèques de l’objet lui-même, qui lui demeurent fermés, en ce sens qu’elle adhère seulement en raison du témoignage extrinsèque. Et ainsi elle ne fait pas autre chose qu’assentir.
Au contraire, le don d'intelligence s’efforce d’entrer, et de pénétrer dans l’intérieur de la chose, comme lorsque la Bienheureuse Vierge interrogeait l’Ange : Quomodo fiet istud, quoniam vIrum non CONOSCO. . Cette question ne procédait pas d’un manque de ie ou d’une hésitation, mais du don d'intelligence tendant à une pleine et intérieure connaissance du mystère, dans la mesure où il peut être connu en cette vie. Il est donc nécessaire de poser deux habitus distincts pour la foi et pour le don d'intelligence, parce que l’une et l’autre procèdent de deux raisons formelles, de deux motifs distincts : la foi procède d’un motif si extrinsèque que par lui-même il ne procure aucune analyse intérieure de l’objet ; le don d ’intelligence s'efforce de pénétrer l’intime de la chose, et il tend à cela imparfaitement dans la voie, Darfai tement dans la patrie; et c’est par L'effet formel d’une telle pénétration qu’il assentit aussi et juge, mais pas de la même façon que la foi.
53. In second lieu, cette différence se prend de ce que le don d’intelligence tend à pénétrer la vé-
rité, non pas d’une facon quelconque, mais par une certaine expérience affective des choses divines, tandis que la foi ne procède pas d’une telle expérience, mais du seul témoignage de celui qui parle, c’est pourquoi elle peut exister même chez le pécheur, sans la grâce, en l’absence de laquelle pourtant les dons n’existent pas.
Mais dans l’ordre naturel le même habitus des ‘premiers principes pénètre les vérités et tout à la fois y assentit, parce que là l’assentiment est fondé sur la pénétration et l’évidence; et au sujet de ces principes il n’y a pas d’assentiment fondé sur le nu témoignage de celui qui parle, et extrinsèque à l’objet, comme c’est le cas pour l’habitus de la foi.’
94. Quant aux objets auxquels s'étend le don d'intelligence, saint Thomas écrit (IT-IT, q. 8, a. 1) que c’est n’importe quel objet caché, qui ne peut pas être suffisamment pénétré par la lumière naturelle. Et il les groupe en six catégories. Car une réalité peut être cachée ou sous les accidents, ou sous les mots, ou sous les figures ou les analogies, ou sous les choses sensibles, ou sous ses causes, ou sous ses effets.
Tout ce qui peut être caché sous ces voiles, tout cela est l’objet du don d'intelligence, surtout sl s’agit de réalités surnaturelles, à quoi conduit di- : rectement cette lumière surnaturelle ; maïs les réalités naturelles ne sont pas exclues si elles servent aux surnaturelles, et si elles aident à distinguer
celles-ci de tout ce qui est erreur ou apparence sensible.
1° Sous les accidents sont cachées les substances, ou d’autres accidents moins apparents, et il appartient au don d'intelligence de scruter tout cela ; il perçoit [bien qu’imparfaitement dans cette vie,] que sous les accidents du pain est absente la substance du pain; et que le corps tout entier du Christ est présent dans le sacrement par mode. substantiel, non par mode quantitatif ; que dans le mystère de l’Incarnation la nature humaine est sans subsistence propre, et beaucoup d’autres choses semblables...
09. 2° Sous les paroles sont cachés divers sens, et ainsi, entendre le sens propre et littéral des Ecritures appartient au don d'intelligence. C’est pourquoi il est dit dans Lue, xx1v, que le Seigneur ouvrit le sens aux disciples pour qu'ils entendissent les Ecritures.
3° Sous les figures ou les énigmes sont cachés les divers sens mystiques, à savoir : le moral, l’anagogique, l’allégorique, et de même le paraboli que sous les similitudes.
4° Sous les choses sensibles sont cachées les intelligibles, et toutes les réalités spirituelles, qui sont connues de nous par voie de rémotion, comme les anges et Dieu.
5° Sous les causes sont cachés les effets, comme sous les sacremernts la grâce, sous la passion du Christ la rédemption, et tous les effets de celle-ci.
6° Sous les effets sont cachées les causes, comme sous les effets de la prédestination ou de la réprobation, l’abîme infini des jugements de Dieu.
A toutes ces choses s'étend le don d'intelligence,
plus ou moins selon la dispensation du Saint-Esprit.
56. Et cela n’est pas contredit par le fait que beaucoup de ces choses peuvent être atteintes par l’étude, surtout par la théologie.
Car ainsi que le dit saint Thomas à l’endroit cité, la lumière naturelle est d’une vertu finie, et ne porte pas au delà d’une certaine distance, l’homme a done besoin d’une lumière surnaturelle pour pénétrer plus loin et pour connaître certaines choses qu’il n’est pas capable de connaftre par la lumière naturelle. Il est bien des choses de cette sorte que notre intellect n’atteint pas par sa lumière naturelle, même avec le secours de la foi, sans l’illumination du don; il y en a bien d’antres qu’il entend d’une manière très obscure, sous les voiles de l’imagination et au milieu de mille erreurs, qui, si nous ne les discernons par un don spécial de pénétration intellectuelle, obscurcissent l’esprit; et les illuminations particulières (autres que le don) qu’il peut lui arriver de recevoir ne comportent pas par elles-mêmes la droite estimation de la fin dernière et l’adhésion à cette fin, (de telles illuminations se rencontrent en effet même chez des pécheurs dont la foi est morte) ; c’est pourquoi il faut que l’esprit soit perfectionné par le don d'intelligence qui protège des erreurs et des phantasmes, et fait expérimenter l’adhésion à Dieu, fin ultime.
Si l’on demande comment cette pureté et
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cette limpidité du cœur et la certitude de la foi sont l’effet du don d'intelligence, alors que chez beaucoup qui cependant ont une grande pénétration de l’Eeriture, prospèrent des passions mauvaises et immodérées; et qu’un grand nombre d’autres très certains et assurés dans la foi sont pourtant des pécheurs, et.n’ont pas le don d'intelligence, et que d’autres, en état de grâce, sont sujets malgré cela à l’hébétude d’esprit et à bien des fluctuations et tentations au sujet de la foi ?
98. Il faut répondre qu’il y a deux sortes de pureté du cœur, comme le dit saint Thomas, II* II”, q. 8, a. 7, et dans les Sentences, III, dist. 34, q. 1, art, 4, — l’une par mode de disposition préalable, qui est celle d’un cœur purifié de toute affection désordonnée, et celle-là le don d'intelligence ne la fait pas, mais elle est l’effet des vertus de la vie active et des dons qui informent les puissances appétitives,.
L'autre est là pureté du cœur qui purifie l’intellect des erreurs et des représentations sensibles ; non que nous puissions nous passer entièrement de ces dernières dans l’intellection, mais parce que nous ne devons pas juger les réalités spirituelles d’après les représentations des sens, mais les .en écarter, selon l’enseignement de Denys au livre de Ja théologie mystique : «Ceux qui tendent à la divine contemplation doivent s’écarter de ces choses : bien plus, en cela est tout l’effort des méditations et contemplations célestes, à savoir de repousser et séparer des choses spirituelles tout ce qui est de la forme corporelle, afin que nous puissions
dire avec l’Apôtre : Et si nous avons connu le
Christ selon la chair, maintenant nous ne le connaissons plus ainsi » (IL Cor., v, 16).
Le don d'intelligence produit donc formellement par lui-même la pureté du cœur parce qu’en nous donnant une droite compréhension des réalités spirituelles, il écarte les erreurs et les formes sensibles, et cette pureté est celle de l’intellect. Quant à la pureté propre à la volonté et l’appétit, il ne la produit pas par lui-même, elle vient des vertus et des dons qui informent l’appétit.
59. Cependant il faut remarquer ceci : 1° autre chose est d’avoir des passions apaisées, autre chose des passions purifiées ; 2°le don d’intelligence, bien qu’il suppose une purification préalable des affections désordonnées allant jusqu’à la faute, produit lui-même dans les puissances de l’appétit une purification plus complète et il lutte contre ces affections pour les apaiser.
Car le Christ a dit (Jean, xv) : Zl émondera tout rameau qui porte du fruit, afin qu’il en porte davantage. Or le rameau.qui porte du fruit possède déjà les dons dont les effets sont les fruits du Saint-Esprit. Si Dieu purifie le rameau portant déjà du fruit et possédant ces dons, c’est que ces derniers sont compatibles avec des affections qui ont encore besoin d’être purifées, et ce sont les affections du foyer de la concupiscence, qui font sans doute irruption dans l’âme et la fatiguent, mais ne la vainquent pas jusqu’au péché.
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affections quant à la faute mortelle est nécessairement requise pour le don d’intelligence, et nous nions qu'avec le don d'intelligence puissent coexister des passions jusqu’à la faute mortelle. Mais la purification des affections jusqu’au parfait apaisement n’est pas requise pour le don d'intelligence, et ne se trouve du reste que dans un petit nombre d’âmes, et qui se sont longtemps exercées. Au contraire le combat contre les passions coexiste avee le don d'intelligence et la contemplation des choses divines (bien que celle-ci en soit diminuée) ;
parce que cette lumière brille même dans les ténè-
bres, et les ténèbres ne la comprennent pas. Il
n’était pas privé du don d'intelligence le prophète
qui disait (Ps. 31) : Je me retournais dans ma douleur et l’épine s’enfonçait davantage. Tu es mon refuge contre la tribulation. Toi qui es ma joie, délivre-moi de ceux qui m'assiègent. [Et le Seigneur lui répondait] : Je te donnerai l’intelligence et te montrerai la voie que tu dois suivre. Le don d’intelligence apparaît ainsi comme une
arme contre la foule de nos ennemis, un refuge
contre les passions bouillonnantes et contre les épines des affections insurgées. En sorte que l’âme aimée de Dieu-est vraiment € comme un lys parmi les épines »; et c’est à peine si on peut la toucher sans qu’elle saigne.
Dans la patrie il n’en sera plus ainsi. Les lys seront parmi la multitude des fruits rassemblés en ces greniers, et l’âme sera € comme un mon ceau de blé environné de lys. »
Saint Augustin l’a très bien dit dans le livre
iv contre Julien, ch. 2 : « Que produit, dit-il, cette concupiscence dans la chair des saints continents, si ce n’est les désirs des péchés, contre lesquels, en leur refusant leur consentement, ils exercent de glorieux combats ? Le désir de la chair ne peut pas ne pas être mauvais dans cette profession de la continence. Que fait-elle donc là, où est mal tout ce qu’elle fait ? Dans les vierges saintes et continentes que fait-elle, je te le demande, que fait cette concupiscence que tu accueilles quand tu perds la raison, que tu combats quand tu es sage, que faitelle, là où elle ne fait rien de bon, où rien de bon n’est fait d’elle ? Que fait-elle en ceux dans lesquels est mauvais tout ce qui est désiré selon elle? Que fait-elle en ceux qu’elle force à veiller et combattre contre elle, et si parfois elle dérobe quelque consentement dans le sommeil, à gémir lorsqu'ils se seront éveillés, et à dire dans leurs gémissements : comment mon âme a-t-elle été remplie d'illusions ? Que fait-elle quand les songes se jouent dans les âmes endormies, et que je ne sais comment les âmes chastes tombent dans des consentements honteux, tels que si le Très-Haut les imputait, qui donc vivrait chaste? Ce mal, pourquoi n’est-il donc pas extirpé de la chair des saints continents ? Pourquoi n’est-il pas ôté tout entier par l’œuvre de l’esprit ?.… Autant elle existe, autant elle nuit, sinon jusqu’à perdre les saints si l’âme n’y consent pas, du moins jusqu’à diminuer la délectation spirituelle, cette délectation dont l’Apôtre dit : je me délecte de la loi de Dieu selon l’homme intérieur. Cette délectation est à coup sûr
diminuée, quand l’esprit, par ces combats mêmes
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est détourné de la délectation de la beauté intelligible.. »),
IL 62. L’assaut des passions, si l’on n’y consent pas, n’empêche donc pas l’opération de l’intellect bon, cependant il détourne de l’abondance de la contemplation vers les exercices et la fatigue des leombats glorieux, combats qui, donnant la victoire par la grâce, servent à réfréner l’élévation de l’or- 'gueil. .
: Saint Augustin poursuit en effet : & Parce que dans cette humaine misère la superbe doit être redoutée comme la pire tentation de l’ennemi, voilà pourquoi cette concupiscence n’est pas complètement éteinte dans la chair de saints continents, afin que tandis qu’il combat contre elle, l’esprit soit ‘averti de ses dangers, de peur qu’il ne s’enfle dans la sécurité; et ceci jusqu’à ce que la fragilité hu. maine ait cédé la place à une telle perfection, que ne soit plus à craindre ni aucune impureté des ‘sens, ni aucune enflure d’orgueil. C’est ainsi que: la vertu se parfait dans l’infirmité ; car avoir à combattre est encore un signe de notre infirmité. »
63. À l’objection que bien des pécheurs n’ayant | pas le don d'intelligence entendent cependant beau- Leoup de choses des Ecritures et des mystères de la foi, — nous répondons qu’ils peuvent en effet avoir toutes ces choses, mais par une autre voie : une certaine intelligence des Ecritures peut être acquise par l'étude, ou apprise des autres, mais elle ne vient pas de cet instinct intérieur, dont il est dit : L’onction vous instruira de tout (Jean, 2) et :
Lui vous enseignera toute vérité (Jean, 16), — sa: voir le Saint-Esprit. Or pour avoir une grande abondance de science et de certitude sans la charité de Dieu, maïs par sa propre industrie, la lecture suffit, et l’étude et le travail humain, par lesquels seuls cependant nous ne pouvons pas nous promettre le royaume des cieux.
Les pécheurs peuvent également avoir une certitude très forte de la foi, sans le don d'intelligence, par le témoignage de la vérité divine auquel îils adhèrent et qui de soi est tout ce qu’il y a de plus fermé, maïs cela n’empêche pas que le don d’inteiligence, par une meilleure pénétration des vérités de la foi et des termes par lesquels elles sont proposées, produise des effets dont sont privés les. pécheurs, apaïsant les tentations au sujet de la foi. et donnant la certitude et le repos par l’illumination intérieure et le goût expérimental des choses spirituelles.
64. À l’objection que beaucoup de ceux qui sont dans la grâce sont sujets à l’hébétude d’esprit et aux tentations contre la foi, on répond d’après saint Thomas, IT-TI, q. 8, a. 4, ad 1 et 3, que l’hébétude dont ils souffrent porte, à vrai dire, sur certaines choses dont la connaïssance n’est nullement nécessaire au salut. Et de là découle aussi une orande ntilité et science : ils sont protésés contre les tentations secrètes de l’oreueil par l’humilia-
tion de l’ionorance. et cette isnorance est une très ”
grande science selon ce que dit l’Apôtre (T ad. Cor., 3) : Qu'il devienne insensé, pour être sage. Tl'arrive que les justes éprouvent des tentations
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contre la foi, mais Dieu leur apprend à en triompher, et c’est là un don du Saint-Esprit.
+ Quant aux choses qui sont de nécessité de salut, les justes ne souffrent d’aucune hébétude d’esprit à ‘leur sujet, parce que : l’onction les instruit de toutes choses, c’est-à-dire de tout ce qui est nécessaire au salut. |
Chez les Bienheureux le don d’Intelligence 1 est distinct de la Lumière de gloire
+ 65. Objection : — Bien que, par ce qui précède, il soit établi que le don d'intelligence demeure dans la patrie (parce que selon l’Ecriture il a existé icibas dans le Christ qui, jouissant de la vision, n’ayait pas la foi), — cependant il est difficile de montrer quel est son acte dans la patrie et s’il se distingue de la lumière de gloire; saint Thomas en ‘effet lui assigne perpétuellement pour acte dans la patrie la vision même de Dieu, et l’évidence parfaite et positive des mystères de la foi; or la vision (de Dieu et des mystères de la foi n’est donnée que par la lumière de gloire.
+ Que saint Thomas attribue au don d'intelligence Hans la patrie la vision parfaite de Dien, cela ressort de ce qu’il enseigne dans la LIL-LT, q. 8, a. 7. « Il y a, dit-il, une double vision : l’une parfaite, par laquelle est vue l’essence de Dieu; l’autre imparfaite, par laquelle, bien.que nous ne voyions pas de Dieu ce qu’il est, nous voyons cependant ce qu’il n’est pas. Et-l’une et l’autre vision apparfient au don d'intelligence, la première à ce don
consommé, tel qu’il sera dans la patrie; la seconde à ce don commencé, selon ce qu’il est dans la voie.» Quoi de plus clair ? Et quelle atténuation pourrait-on proposer, alors qu'il nous est expressément parlé de la vision par laquelle est vue l’essence de Dieu, et qu’il est dit que cette vision a lieu par le don d'intelligence dans la patrie, tandis que la perception imparfaite de Dieu dans la voie se fait par le même don ? Mais comme dans la voie cette perception imparfaite appartient au don d’intelligence proprement et élicitivement ; dans la patrie. la vision lui appartiendrait donc aussi élicitivement. Et il en résulterait que ce don est dans la patrie la lumière de gloire elle-même. | Plus clairement encore saint Thomas écrit dans les Sentences, livre ITI, dist. 34, q. 1, a. 4 : « Lé
don d’intelligence, auquel il appartient d’appré-
hender les choses spirituelles, dans la patrie atteint l’essence divine en la voyant. » Donc dans la patrie, le don d’intelligence sera, semble-t-il, la lumière de gloire elle-même, puisque celle-ci atteint la divine essence en la voyant,
. ol < 66. On le prouverait encore ainsi : Par le don
d'intelligence le Saint-Esprit produit dans l’âme une connaissance expérimentale de Dieu et de ses
mystères. Mais la souveraine et plus claire expé- -
rience de Dieu est la vision même de Dieu. C’est donc par cette vision que le Saint-Esprit produit dans le Bienheureux une évidence intime et positive. On ne saurait supposer là une autre motion
qui ferait pénétrer les choses divines d’une ma-
nière inférieure à la vision. Ainsi le don d’intelli-
[ES Len: LA . à. > | . U . r 0e , 1 # | E
gence doit avoir dans la patrie l’expérience des choses divines par l’évidence de la vision, et il ne ! doit pas se distinguer de l’habitus d’où procède : la vision, c’est-à-dire de l’habitus de la lumière : de gloire.
| Et n'est-ce pas ce que saint Thomas reconnaît : quand il dit (Sent., LIL, dist. 32, q. 1, a. 3, ad 6) : ! «Les dons qui communiquent avec les vertus dans l’objet, qui demeurera dans la patrie, ne s’y distingueront pas de ces vertus, parce qu'ils n’en : diffèrent ici que par l’imperfection ou la perfec- | tion dans le mode d’opérer. Et ceci est manifeste pour la foi (qui cédera la place à la vision dans la Patrie) et le don d’intelligence par exemple, parce que la vision qui succède à la foi se rapporte au don parfait d'intelligence comme on le voit dans Matth., v. »
Par conséquent dans la patrie, le don d’intelligence ne se distingue pas de la vertu qui atteint Dieu en lui-même, c’est-à-dire de l’habitus de la lumière de gloire, |
| Cet argument prouverait que le don d’intelli- . gence ne demeure pas dans la patrie ce qu 1l est dans la voie, parce que dans la voie il n’est pas la : lumière de gloire.
67. Il faut dire néanmoins que le don d’intelligence se distingue dans la patrie de la lumière de gloire, bien qu’il soit réglé par elle et par la vision béatifique, Il faut en effet distinguer dans les dons intellectuels ce qui regarde leur régulation et ce qui leur appartient formellement.
Ici les dons sont réglés par la foi; dans la patrie, par la vision. Par la foi ici, par la vision dans la patrie l’âme est unie à Dieu, et ensuite les dons du Saint-Esprit (qui souffle où il veut, et agit les fils de Dieu) la meuvent à des actes variés. C’est pourquoi saint Thomas dit dans cette question 68, a. 8, que & les vertus théologales sont supérieures aux dons du Saint-Esprit, parce que par elles l’âme est unie à Dieu ; et de même que les vertus intellectuelles sont supérieures aux morales, et les règlent, de même les vertus théologales sont supérieures aux dons et les règlent. » -
Ainsi le don d'intelligence est réglé dans la voie par les vertus théologales et principalement par la foi, parce qu’elle unit l’esprit à la vérité et au témoignage divin; et c’est au sujet des vérités qu’il croit que l’esprit est mû et illuminé par le don d’intelligence. C’est pourquoi Grégoire écrit dans les Morales, T, chap. 32, que & le don d'intelligence illumine l’esprit au sujet des choses entendues. »
Dans la patrie la vision succède à la foi ; les choses que nous croyons ici, là nous les verrons. Et le don d’intelligence y sera réglé par la vision, et atteindra par elle à l'intuition de l’essence divine,
D'autre part, à parler formellement, le don d’intelligence ne produit pas, in via, l’acte de foi, ni dans la patrie l’acte de la vision, parce que le don d'intelligence suppose: l’âme déjà unie à Dieu et les dons ne font pas formellement cette union, ils la supposent et sont réglés par elle, ce qui se fait comme nous venons de le dire, ici par les vertus théologales et dans la patrie par la vision,
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68. Notre conclusion procède des exigences propres et intrinsèques du don d'intelligence lui-même. Voici comment en effet saint Thomas démontre dans cette question 68, a. 6, que les dons du Saint- Esprit demeureront dans la patrie : &les dons disposent les âmes à suivre l’impulsion du Saint-Esprit, mais c’est surtout dans la patrie que les âmes lui seront dociles parce que là Dieu sera tout en tous. » Il faut par conséquent que le don d’intelligence demeure aussi dans la patrie afin que par Jui les âmes suivent la motion du Saint-Esprit. Mais la vision divine n’est pas ce par quoi nous suivons la motion du Saint-Esprit, elle est ce par quoi nous le possédons lui-même et Iüi sommes unis par une éternelle et immuable opération, elle ne peut donc pas être l’opération et l’acte de ce don. Et ainsi ou bien un tel don ne se trouve pas dans les bienheureux, ou, s’il s’y trouve, Comme nous l’avons montré, son opération ne peut pas être la vision de Dieu.
69. Nous pouvons encore former un argument efficace a posteriori pour prouver notre conclusion. Le Christ Seigneur a possédé ici le don l’intelligence, et les autres dons du Saint-Esprit, selon Isaïe, xt, et comme cela est de foi. Et ces sept dons se trouvent aussi dans les autres hommes, comme cela est établi par les Pères et le sentiment commun des théologiens, et ainsi que l’admet saint Thomas ; mais si le don d'intelligence avait été
“dans le Christ la lumière de gloire elle-même, et son
acte la vision bienheureuse, un tel don ne pourrait se trouver en nous à via, Où nous ne jouissons pas
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de la vision ; et donc nous ne pourrions pas posséder les sept dons du Saint-Esprit, qui furent dans le Christ.
La majeure, quant à la première partie (que les sept dons furent dans le Christ) est de foi d’après le texte cité d’Isaïe, Et quand à la seconde partie (qu’en nous se trouvent les mêmes dons), elle exprime le sentiment commun de l’Eglise. Et comme il n’existe pas d’autre témoignage révélé pour fonder dans l’Ecriture ce sentiment commun de l’Eglise, que ce même lieu d’Isaïe, c’est donc bien les mêmes dons attestés par Isaïe dans le Christ qui se trouvent aussi en nous.
70. La mineure, après cela, est clairement démontrée ; nous qui marchons dans la foi, nous n’avons pas la vision béatifique : done si le don d’intelligence dans les bienheureux (et dans le Christ) était la lumière de gloire elle-même, et s’il avait pour acte la vision bienheureuse, alors un tel don n’existerait pas en nous.
Enfin la conclusion est également certaine, parce que, on vient de le voir, la raison pour laquelle nous posons qu'il y a en nous les sept dons du Saint-Esprit, c’est qu'ils furent dans le Christ. Donc si dans le Christ, qui a toujours joui de la vision béatifique, le don d'intelligence était la lumière de gloire, ce don nous manquerait à nous, qui ne possédons pas, dans la voie, la lumière de gloire, et ainsi nous ne pourrions recevoir que six dons du Saint-Esprit, et non pas sept.
71. On dira :.1l y a eu dans le Christ un don d'intelligence distinct de la lumière de gloire, par-
ce que le Christ n’a pas seulement été bienheureux, mais aussi voyageur : et ainsi demeure un fondement suffisant, pour qu’il y ait en nous voyageurs les sept dons, tandis que dans les bienheureux il n’y aura pour don d’intelligence que la lumière de gloire, parce qu’ils ne sont plus voyageurs. :
72. I1 faut répondre à cela que si le Christ a poscédé in via le don d'intelligence tel qu'il est en nous, ou bien un tel don était une lumière obscure et incompatible avec la vision dont le Christ jouissait, ou bien il était une lumière parfaite et compatible avec la vision, de même que sont compatibles avec elle la science infuse et les connaissances par lesquelles le Christ pénétrait clairement les choses dans leur genre propre, connaissances qui existent toujours en lui. ;
Mais dans la première hypothèse un tel don ne pouvait se trouver dans le Christ, pas plus que la foi, parce qu’il n’y a jamais rien eu d’obscur dans l'intelleet du Christ, qui fut toujours bienheureux avee une absolue plénitude, « plein de grâce et de vérité».
Et si l’on choisit la seconde hypothèse, alors il n’y a pas de raison que ce don (distinct de la lumière de gloire) ne demeure pas dans la patrie; si ce don était dans le Christ voyageur une lumière parfaite compatible avec. la lumière de gloire, il n’y a pas de raison qu'il ne demeure pas toujours avec elle, même dans la patrie, parce que ce qui ne répugne pas (à la lumière de gloire) et qui par ail. leurs implique de soi perfection, il n’y à pas lieu que cela cesse et soit détruit à la cessation de l’état
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‘de voie. C’est ainsi que la science infuse demeure, même maintenant, dans le Christ.
73-75. Enfin les autres dons intellectuels, sagesse, science et conseil, demeurent dans la patrie, distincts de la vision et de la lumière de gloire, comme saint l'homas l’indique au sujet de la seience et du conseil (1). Il doit donc en être de même pour le don d'intelligence.
En effet la lumière de gloire et la vision béatifique atteignent Dieu, et en Dieu les créatures et les raisons et les causes de celles-ci, et dirigent la volonté selon une union plénière, grâce à laquelle elle ne s’écarte jamais de la règle divine.
Et si le don d’intelligence était la lumière de gloire parce qu’il se rapporte à l’essence divine elle-même clairement vue dans la patrie, — les dons de sagesse, de science et de conseil devraient aussi se confondre avec cette lumière, parce que, considérant les choses par leurs causes ou règles suprèêmes, ils se rapportent aussi, in Patria, à l’essence divine clairement vue comme cause et règle suprême de toute chose et de toute action.
76. Si l’on demande : Par quelle raison formelle les dons d'intelligence et de sagesse se distinguentils dans la patrie de la lumière de gloire, et quel acte peuvent-ils exercer qui soit distinct de la vision divine, puisque l’un et l’autre portent sur Dieu connu avec évidence et non obscurément ?
(1) Sent. III, dist, 35, q. 2, a. 4; q. 3. Saint Thomas y compare la science et le conseil aux vertus actives qui demeurent dans la patrie bien que la matière en soit changée.
77. Nous répondons que tout cela peut s’expliquer d’un mot, en disant que la vision béatifique est produite par la lumière de gloire qui excite et règle l’amour, — tandis que la connaissance pro. curée par les dons d'intelligence et de sagesse est fondée sur l’amour béatifique ; elle est le goût qu’on a de Dieu aïmé et uni à l’âme.
Aïnsi la connaissance de Dieu dans la patrie est double. La connaissance de vision porte sur Dien lui-même immédiatement en soi, et cette connaissance précède [d’une priorité de nature] l’amour béatifique de charité, qui naît de cette vision. Maïs il y a encore même dans les Bienheureux une autre connaissance de Dieu qui a lieu extra Verbum et selon que Dieu est connu par ses effets et dans ses effets, et c’est là une connaïssance multiple, tant d’ordre surnaturel et infuse, que d’ordre naturel et acquise.
Parmi les connaissances surnaturelles de cette sorte, la première et la plus importante est celle qui naît de l’affection elle-même et du goût, et de la fruition intime, par laquelle l’âme adhère à Dieu, et lui est connaturalisée et unie : et cet effet est quelque chose de créé.
Pénétrer et appréhender les choses divines, juver et approfondir les raisons des mystères en vertu de cette connaturalité et union à Dieu, et par la présence et le goût expérimental de celui-ci, appartient donc à la lumière et à l’habitus des dons d’intelligence et de sagesse.
Et connaître les choses divines selon qu’elles resplendissent à l’intelligence en d’autres effets,
soit surnaturels, soit naturels, appartient à d’autres connaissances, ou infuses, ou naturelles, qui ne procèdent pas de l’adhésion affective à Dieu, et sont des connaissances non pas mystiques, mais purement intellectuelles, qui regardent la vérité des choses en elles-mêmes, en dehors du sujet.
78. On voit ainsi que la connaissance mystique in Patria n’est pas formellement la vision béatifique eile-même, bien qu’elle dérive de celle-ci ; de même que dans la voie elle est en continuité avec la fei, et réglée par elle.
Dans la patrie l’âme est tellement absorbée par la vision dans la présence elle-même de la divinité, que dans l’esprit et l’affection mêmes par quoi elle adhère à Dieu et goûte sa douceur, elle le touche et le connaît mystiquement, non pas d’une manière quelconque, mais en telle sorte que Dieu lui-même est tout en elle : en tout ce qu’elle voit en soi et hors de soi elle touche Dieu, elle savoure Dieu, comme enivrée et débordant de la plénitude de la divinité : Et ubi fluminis impetus laetificat civitatem Dei, C’est là, en vérité, la somme de toute la connaissance mystique de Dieu, maïs ce n’est pas la vision formelle elle-même, béatifique, de Dieu.
79. Cette connaissance affective et mystique, qui résulte de la vision béatifique, lui est inférieure, ies dons en effet sont inférieurs aux vertus théolo. gales et & fortiori à la vision divine, comme saint Thomas l’enseigne dans cette question 68, a. 8. De la vision découle l’amour intime et fruitif de Dieu, et de la fruition elle-même suit une certaine con-
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naissance affective et expérimentale non seulement de Dieu en soi (ce que fait la vision), mais de Dieu comme goûté et expérimenté et touché en nous.
| 80. On dira : Tout cela ne semble pas être autre | chose qu’une certaine connaissance réflexe de l’acte même de vision et de fruition de Dieu, et ce
n’est pas un don du Saint-Esprit qui est nécessai-
re pour cela, mais la science infuse, par laquelle : sont connus la grâce et les dons spirituels, dont + l’un est la vision fruitive de Dieu.
81. Nous répondrons que le goût et l’expérience intime de la douceur divine, sur quoi est fondée la connaissance mystique, n’a pas lieu sans une certaine réflexion sur l’acte même de goûter Dieu et d’en jouir. Par ailleurs cette réflexion peut être considérée de deux manières.
Ou bien en tant qu'’eile.est une réflexion qui tend à connaître cet acte entitativement et quant à son essence.
Ou bien en tant qu’elle connaît cet acte quant à son exereice et à son effet qui est de donner de Dieu un goût expérimental. Et c’est de cette secon- . de manière que la connaissance affective est fondée dans cette réflexion sur l’acte par lequel le bienheureux jouit de Dieu.
Il y a en effet une très grande différence entre connaître un objet ou un acte quidditativement et entitativement, même par une connaissance réflexe, et le connaître expérimentalement et affectivement. Car le Christ Seigneur connaissait à la perfection. son obéissance et sa passion par sa science bien-
heureuse et infuse, et cependant : i a appris l’obéissance par les choses qu’il a souffertes, comme le dit l’Apôtre aux Hébreux, 11.
Ainsi donc, encore que les bienheureux voient
* Dieu parfaitement par la vision béatifique et con-
naissent leur acte de vision par la science infuse,
— cependant, des choses qu’ils expérimentent dans :
la joie et la fruition, et de cette inviscération de la source de. vie en eux-mêmes qui les inonde comme un torrent, ils apprennent encore, par le don d’intelligence, combien le Seigneur est doux.
82-84, Et cette connaissance que ie don d’intelligence procure par une expérience affective n’est pas superflue, là où existe déjà une expérience intuitive. Car de même qu’il convient que Dieu soit connu de plusieurs manières par le même intellect (à savoir par la vision béatifique, la science infuse, et la science acquise), de même il convient à l’âme bienheureuse d’avoir une double expérience de Dieu et des choses divines, l’une quidditative et intuitive comme par la vue : Lorsqu'ils verront le Roi dans sa gloire, l’autre affective et fruitive, et comme par le toucher : Lorsque sa droite nous embrassera.….
Cette connaissance expérimentale affective, comme par mode de toucher, sera sans doute inférieure à la vision quidditative et intuitive, puisqu'elle sera fondée sur quelque chose de créé, à savoir sur la fruition divine, — mais elle ne sera pas superflue parce qu’elle fera connaître Dieu d’une autre facon et selon une autre formalité. Et bien que ce ne soit pas la vision formelle de Dieu, mais une
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‘connaissance consécutive à celle-ci, ce ne sera pas une connaissance inévidente ou obscure, pas plus que la connaissance de Dieu procurée par la scien-
lce infuse, ou la connaïssance démonstrative procu- }
ilrée par la raison naturelle ne sont obscures, bien qu’elles ne soient pas l'intuition même de Dieu. II suffit que cette connaissance soit fondée sur quelque effet dérivé de la vision divine, et montrant la présence de Dieu dans le cœur.
85. Et quand saint Thomas dit (in Sent. IIT, dist. 32, q. 1, a. 3, ad 6) que les dons qui communiquent
bavec les vertus dans l’objet qui demeurera dans la
patrie ne s’y distingueront pas de ces vertus (1),
il parle des dons non en raison d’eux-mêmes, et
_ quant à la substance et l’espèce de l’acte qu’ils
produisent, mais quant à la régulation que les ver-
tus et les dons recevront également de la vision divine et de la lumière de gloire. L
Du reste, saint Thomas distingue trois espèces
de dons : les uns sont ceux qui communiquent dans
(la matière ou dans l’objet avec les vertus théolo-
gales, et dans la patrie avec la vision, parce qu’ils portent sur Dieu et sur les mystères divins, comme
objet Dieu et ses mystères. Une seconde sorte de dons ne communiquent pas dans la matière avec les vertus théologales, comme le don de science et de conseil, qui portent sur les choses créées. D’autres enfin communiquent dans la matière avec les vertus morales, comme la force, la piété et la
|: les dons d'intelligence et de sagesse qui ont pour |.
1) Voir $ 66.
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crainte, Ces derniers n’auront pas dans la patrie le même acte que dans la voie, leur matière sera changée, mais ils agiront tous selon les actes qui conviennent à la vie contemplative qui est la vie bienheureuse (1° II*, 68, a. 6) (1). Quant aux dons | du second genre, il n’y a pas de difficulté à admet-. tre qu’ils restent distinets de la vision béatifique, puisqu'ils portent sur une matière différente.
86. C’est sur les dons du premier genre que porte toute la difficulté : comment peuvent-ils être dis-. tincts de la vision, étant donné qu’ils portent sur. le même objet, à savoir sur Dieu ? Et saint Thomas dit dans le COTpS de l’article que ces dons qui perfectionnent l’Âme dans ia vie contemplative demeureront tels dans la patrie que dans la voie quant à leurs actes, mais seront perfectionnés quant au mode, parce que, si haut que ces dons élè-. vent l’âme au-dessus du mode humain, jamais ce-” pendant dans la voie ils ne peuvent parvenir au mode de la patrie (où ils sont réglés par la vision béatifique elle-même).
Donc, lorsque ensuite, dans la réponse ad 6, 1l dit que ces dons, qui communiquent avec les vertus théologales dans l’objet (qui demeurera dans la patrie), ne demeureront pas dans la patrie distincts de ces vertus, ete., il faut entendre que les dons et la charité (la seule des vertus théologales qui demeure dans la vie future ne seront pas distincts quant à leur divine régulation, en ce sens qu’ils seront également perfectionnés et réglés par
(1) Voir aussi IT2 IT*e, g. 139, a.-T, ad 2.
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la vision (comme il l’avait dit dans le corps d’article), mais ils seront toujours distincts quant à la spécification, et à la quiddité, et à la production formelle de leurs actes.
87. Si l’on dit, enfin : Ainsi les dons d’intelligence et de sagesse sont des vertus théologales, puisqu'ils ont pour matière et objet prochain Dieu lui-même, nous nions la conséquence, parce qu’ils n’ont pas pour matière Dieu lui-même immédiatement en soi, mais Dieu en tant qu’il est expérimenté et connaturalisé, et uni à nous dans quelque chose de créé, à savoir dans l’amour lui-même, et l’union expérimentale de charité. C’est pourquoi la connaissance par les dons est affective et mystique, non quidditative, non intuitive de la chose en SOI.
Tandis que la vertu théologale a pour objet Dieu en soi-même, immédiatement, et non en raison de quelque chose de créé qui soit formellement atteint.
CHAPITRE IV
Les dons de Sagesse et de Science :
1. Saint Thomas, nous l’avons vu, distingue ces dons du don d'intelligence, parce que ce dernier connaît la vérité par la simple appréhension de celle-ci, tandis que les dons de sagesse et de science sont judicatifs. Ce que nous avons expliqué en distinguant le jugement simple (qui se fait par l’habitus des principes et la simple pénétration des termes) et le jugement résolutif ou analytique (qui se fait par les habitus scientifiques montrant la raison et la cause de ce qu’ils font entendre).
C’est pourquoi nous nous proposons de.considérer ici ce qui distingue ces dons non seulement des vertus morales, — qui se rapportent à l’appétit, mais aussi des vertus intellectuelles et théolosales, et de la vision, — qui se rapportent à l’intellect.
Par sa raison formelle le don de Sagesse diffère de la Foi et des autres dons et habitus.
9, En distinguant entre eux les habitus nous pou vons considérer deux choses :
1° Ja raison formelle selon laquelle procède tel habitus, et qui spécifie l’acte et l’habitus ;
2° l’objet lui-même qu’il atteint, comme matière sur laquelle il s’exerce, par tel medium ou telle raison formelle. j
3. Saint Thomas, recherchant la raison formelle du don de sagesse, nous en montre d’abord la similitude avec la vertu intellectuelle de sagesse, qui juge des choses par les causes suprêmes, comme fait la métaphysique dans les disciplines philosophiques. Et c’est pourquoi saint Thomas dit souvent qu'il appartient au don de sagesse de juger.
Mais ce n’est pas dans le jugement seul que saint Thomas voit la raison propre, formelle et adéquate du don de sagesse, Le jugement, en effet, appartient également à d’autres habitus, par exemple à la foi, à la prophétie, à la science infuse dans le Christ, au don de science en nous, à la connaissance qui précède et règle la pieuse affection avant la foi, etc. Par conséquent, si nous voulions définir le don de sagesse par cela seul qu’il juge des choses divines sous la motion du Saint-Esprit, il ne serait pas défini adéquatement, et quant à sa raison propre et formelle,
4. C’est l’objection que Suarez fait à saint Thomas (liv. 11 de Gratlia, ch. 18, a. 2). Saint Thomas, en effet, affirme d’une manière absolue dans l’article 4 de la question 68 que le don de sagesse a pour fonction de parfaire l’intellect spéculatif en jugeant sous une motion spéciale du Saint-Esprit. Mais il faut remarquer qu’il dit au début da l’article incriminé que les dons disposent l’âme à suivre promptement l’impulsion du Saint-Esprit.
Ensuite il examine de quelle manière les dons sont distribués dans les facultés appétitives et appréhensives, et il constate que dans ces dernières le don de sagesse dispose à juger d’une manière droite, et cela en vertu de la motion particulière par laquelle l’âme unie à Dieu suit promptement l'inspiration du Saint-Esprit par une certaine connaturalité aux choses divines, et un certain goût expérimental de ces choses. Et telle est la raison d’être adéquate du don de sagesse, et qui le distingue de la prophétie et de la foi — qui peuvent se trouver dans des âmes non unies à Dieu par la (grâce — comme de la science infuse, qui juge en vertu d’une claire connaissance et non en raison d’une expérience affective des réalités divines. :
_ Que le don de sagesse juge ainsi des choses divines, non par une connaissance acquise par l’étude, ou manifestée clairement par une lumière infuse, mais par connaturalité et union à la cause Suprême, — saint Thomas le montre plus au long ‘dans la question 45 de la IT* IT", où il traite spécialement de ce don. .
». En admettant que le don de sagesse est ordonné à juger des choses divines non pas d’une (manière quelconque mais par un jugement résolutif et analytique, et cela par les causes, et par les causes suprêmes, il reste à expliquer : 1° selon quelle formalité le don de sagesse connaît ces causes et juge par elles ; 2° à quoi s’étend le don de sagesse.
Nous dirons done que la raison formelle par
laquelle le don de sagesse connaît ces causes est
une certaine expérience intérieure de Dieu et des |
réalités spirituelles, dans le goût lui-même, ou la délectation, ou le toucher intérieur de la volonté.
Jin effet cette union connaturalise l’âme aux réalités divines ; et par ce goût spirituel l’âme les discerne de tout le sensible et le créé, — en cette vie d’une manière imparfaite et par voie de rémotion, dans la patrie d’une manière parfaite et par une évidence positive. L'âme est ainsi conduite à pénétrer les causes et les raisons des choses que la sagesse lui fait connaître.
Cela résulte de ce qu’enseigne saint Thomas dans la IE IT*®, q. 45, 2 : « La rectitude du juge” ment vient, dit-il, soit de l’usage parfait de la raïson, soit d’une certaine connaturalité aux choses dont on juge. C’est ainsi que celui qui a étudié la science morale juge exactement de la chasteté par l’enquête de la raison, mais celui qui a lhabitus de la chasteté juge des choses qui la concernent par une certaine connaturalité avec elles. Et ainsi, bien juger des réalités divines par l’enquête de la raison appartient à cette sagesse qui est une vertu intellectuelle; mais juger avec rectitude selon une certaine connaturalité appartient au don de sagesse. Et c’est le sens de ce que dit Denys au ch. II des Noms Divins : &« Hiérothée, parfait dans les choses divines, non seulement parce qu’il les avait apprises mais encore parce qu'il les souffrait en luimême. »
I] faut aussi se reporter à saint Thomas in Sent. TIT, dist. 59, q. ?, a. 1, où il enseigne que la sagesse
implique une certaine plénitude de connaissance éminente qui donne la certitude de choses grandes et merveilleuses ignorées des autres ; certitude qui permet de juger de toutes ces choses et d'éclairer les autres par l’éminence d’une telle sagesse.
7 Cela ne définit la sagesse qu’en général. Aussi saint Thomas ajoute-t-il que cette plénitude provient chez les uns de l’étude jointe à la vivacité de l’intellect, et une telle sagesse est appelée vertu par le philosophe au vr livre de l’Ethique. Mais chez les autres elle vient d’une certaine affinité aux choses divines. Ainsi Hierothée apprit les choses divines en les souffrant.
Ensuite, pour distinguer le don de sagesse de la foi, saint Thomas dit, à l’ad 1, que « la foi est la connaissance simple des articles qui sont le principe de toute la sagesse chrétienne ; mais le don de sagesse donne accès à une certaine contemplation déiforme, et en quelque manière explicite, des réalités que la foi tient comme enveloppées sous le mode humain de ses propositions. »
8. La raison formelle du don de sagesse est donc de procéder par les causes et Îles raisons divines (qui sont les causes les plus élevées), pour approfondir toute vérité soit divine, soit créée. Le Spirituel en effet juge toutes choses, selon saint Paul (1). Cependant les causes divines et altissimes par lesquelles procède la sagesse ne sont pas connues par le don de sagesse d’une manière quiddita-
(1) II Cor., 1
tive (en découvrant leur essence), mais d’une manière affective et mystique par une certaine connaturalité et union intime aux choses divines.
Le don de sagesse est semblable à la vertu de sagesse (de même que les autres dons sont proportionnés aux vertus du même nom qui leur correspondent), en ceci que l’un et l’autre sont également des habitus intellectuels et les plus élevés des habitus scientifiques, ceux qui concernent la science suprême. Comme le propre de la science est de connaître par les causes, la plus haute des sciences sera celle qui connaît par les causes suprêmes et éminentes. Et cela appartient à la vertu et au don de sagesse.
9. La vertu et le don de sagesse diffèrent par le mode selon lequel ils atteignent les causes suprémes. | j
Le don de sagesse, nous le savons, les atteint d’une manière affective et mystique, — ce qui est vraiment les atteindre dans le don même de Dieu. Car, bien que tous les habitus surnaturels soient des dons divins, autre chose est de recevoir un objet par un don, autre chose de Patteindre dans la donation elle-même et°en vertu d'elle, en sorte que la raison formelle de l’appréhension se trouve dans la donation même que Dieu nous fait de soi, se livrant à nous par son Esprit et sa Volonté, comme s’il nous apportait son cœur, selon que le dit David : Si vous êtes venus pacifiquement vers moi, que mon cœur S’unisse au vôtre (E Paralip. x11, Ce qui importe le plus dans une donation, en effet, est que celui qui donne apporte son cœur et
soi-même, livre sa volonté et soit uni par l’esprit et l’amour à celui qui reçoit.
Disons done que la raison formelle par laquelle le don de sagesse atteint la cause suprême est la connaissance expérimentale de Dieu, en tant qu’il
nous est uni et inviscéré, et qu’Il se donne lui- | même à nous; et c’est là un savoir tout spirituel,
qui ne vient pas seulement d’une lumière ou d’un raisonnement montrant la quiddité des choses,
mais de l’affection expérimentant l’union.
10. On dira : — Cette affection est dans la vo lonté, tandis que la sagesse est dans l’intellect. Mais la lumière de l’intellect n’est pas rendue plus intense par la volonté ; donc ni le jugement ni la sagesse ne peuvent recevoir d’accroissement d’un
_don qui s’apparente à l’affection.
Au sentiment de Suarez il faut faire à cette objection la réponse suivante : comme l’amour transporte l’aimé dans l’aimant par une union particulière, le jugement du don de sagesse procède plus aisément à cause d’une certaine connaturalité
- que l’amour produit entre l’aimant et l’aimé. Se-
lon que le dit saint Augustin (liv. var de la Tri nilé) : & Plus est vive l’ardeur de votre amour pour Dieu, plus certaine et plus limpide est votre connaissance. » Celui qui aime considère en effet avec plus d’attention les choses qu’il aime, et elles Jui plaisent plus facilement. Ce que confirment aussi les paroles du Christ en saint Jean : Si quelqu’un veut faire la volonté de Dieu id saura si ma doctrine est de Dieu. | Cependant cette réponse ne suffit pas à montrer
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la raison propre et formelle du don de sagesse ; que l’amour divin applique l’âme à mieux considérer son objet, cela ressortit plutôt à un certain genre de causalité efficiente. La volonté aimante produit une plus grande attention à ce qui est aimé, mais à vrai dire elle le fait sans augmenter la lumière dans l’intellect ; de même qu’en appliquant la vue ou l’ouïe à être plus attentives, la volonté ne donne pas aux sens une plus grande acuité.
Il reste ainsi à savoir quelle lumière et quelle raison formelle se trouve du côté de l’intellect, spécifiquement distincte de la foi et de l’habitus de la sagesse naturelle, et que l’amour applique à juger
par le don de sagesse, Et c’est ce que nous cherchons.
11. Nous dirons donc que l’amour peut être considéré : 1° En tant qu'il s'applique, et applique les autres puissances de l’âme, à opérer, et ainsi il procède seulement à la manière d’une cause efficiente et exécutive ;
2° En tant qu'il attire à soi l’objet, se l’unit et se l’inviscère par une certaine fruition, et comme par connaturalité avec lui, et l’expérimente ainsi d’une manière affective, selon le mot du ps. 33 : Goûtez el voyez (À).
Et ainsi l’amour lui-même devient cause objective [de connaissance] — affectus transit in conditionem objecti — il crée du côté de l’objet aimé la condition au moyen de laquelle l’intellect se porte à celui-ci comme à une chose expérimentée et touchée.
(1) Gustate et videte. quoniam suavis est Dominus..
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12. On objecte : — L'amour ne peut expérimenter l’objet, et le toucher, plus que ne le fait la connaïssance, Par conséquent avant cette union d’amour et cette intime expérience affective, l’objet est déjà supposé connu, qui sera ensuite offert à l’expérience et à l’amour. Quelle est donc cette connaissance ? Sagesse ? Foi ? ou quelque chose d’autre?
Si c’est la sagesse elle précède l’amour, et n’est donc pas fondée sur le goût et l'expérience. Si c’est Ja foi, alors la sagesse ne connaît rien de plus que la foi (puisque tout ce que nous disons ici être expé- :rimenté par l’affection a été préalablement connu : par la foi). Si cette connaissance n’est ni la sagesse ni la foi, qu’est-elle donc ?
13. Nous répondons : — Bien que l’amour ne puisse, en ce qui concerne l’objet auquel il se porte, expérimenter et atteindre autre chose que ce qui lui est proposé par la connaïssance, parce qu’il ne peut aller an non connu, cependant l’amour peut
: atteindre l’objet d’une manière meilleure que celle dont il lui est proposé par l’intellect; car il arrive que l’objet soit proposé par l’intellect d’une ma-
| nière obseure et enveloppée, et que cependant la
volonté se porte à l’objet lui-même immédiatement et en soi, comme le fait la charité, alors que Dieu nous est proposé obseurément dans la foi. Bien plus, la volonté a coutume de désirer d’autant plus ardemment voir la chose en elle-même, et en jouir,
an’elle lui est cachée sous des voiles, parce qu’elle désire pénétrer cela même, ce plus, que les voiles
Jui dérobent. La raison en est que |? D même
de la connaïîssance [procurée par la foi] mani-
feste qu’il y a plus de caché dans la chose que ce que la connaissance révèle, Et ce plus qui est caché, la volonté le désire aussi davantage et l’affection tend à s’y unir, dépassant ce que l’intellect est capable de montrer (1).
14. Et c’est ainsi que saint Thomas démontre que la charité est plus excellente que la foi (q. 66, a. 6, et II-IT, q. 23, a. 6). Parce que la foi, dans son obscurité, atteint Dieu comme restant d’une cerlaine manière à distance, en tant que la foi est de ce qui n’est pas vu. Mais la charité atteint immédiatement Dieu en lui-même, s’unissant intimement à cela même qui est caché dans la foi. Et ainsi, bien que la foi règle l’amour et l’union à Dieu, en tant qu’elle propose l’objet, cependant, en vertu de cette union par laquelle l’amour adhère immédiatement à Dieu, l’intelligence est élevée par une certaine expérience affective à juger des cho: ses divines d’une façon plus haute que ne le comporte à elle seule l’obscurité de la foi, parce qu’elle pénètre et connaît qu’il y a plus de caché dans les choses de la foi que la foi elle-même ne le manifeste, y trouvant plus à aimer, et à goûter dans l’amour ; et à cause de ce plus dont l’amour lui
(1) Parce que le propre de la volonté est de se porter à l’être, sous la raison .de bien, qu’il soit connu clairement ou obscurément. Ainsi il reste toujours vrai que l’amour ne peut se porter que sur le connu. Car la connaissance obscure — comme celle de la foi — se connaît comme obscure, c’est-à-dire comme dépassée par son objet, et ainsi elle le manifeste en quelque manière, Et c’est parce qu elle se connaît comme obscure, qu elle peut être la connaissance suffisante à Foie un amour qui va plus loin qu’elle,
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fait éprouver qu’il est caché là, l’intelligence juge plus hautement des choses divines, en vertu d’un instinct spécial du Saint-Esprit.
15. Aïnsi, bien que la volonté n’illumine pas formellement l’intelléct, cependant lorsque 1 ’objet nous est uni par l’amour il est représenté à l’intellect avec une convenance nouvelle. Et dans le cas de l’union aux choses divines par l'affection, l’intelligence perçoit que ce qui est expérimenté dans l’affection est plus haut et plus excellent que toute considération de la foi ou d’une autre vertu cognoscitive. Une telle expérience rend l’objet connaïissable d’une nouvelle manière, à savoir en tant qu'uni au sujet et expérimenté par lui.
Instance (1) : — Cette expérience et cette union affective est quelque chose de naturellement consécutif à l’acte d’amour dans la volonté ; done ce n’est pas quelque chose de surnaturellement ajouté à la vertu de charité; donc, de ce point de vue, le don de sagesse ne se distingue pas de la vertu de charité.
16. Nous répondons que bien que la charité produise naturellement, c’est-à-dire nécessairement, ce goût et cette fruition et cette inviscération à Dien, ce n’est pas néanmoins par mode naturel, puisqu'il s’agit d’une fruition surnaturelle consécutive à un amour surnaturel et réglée par la connaissance surnaturelle de la foi in via, de la vision dans la patrie.
(1) Fin du $ 10,
C’est pourquoi il ne répugne pas que soit fondée là-dessus la connaissance propre au don surnaturel, puisque par cette union spirituelle nous est donnée une expérience surnaturelle de Dieu, et la sagesse affective et mystique qui découle de cette union spirituelle.
17. De tout cela nous pouvons conclure que le don de sagesse se distingue formellement de la foi et des autres dons. Par ailleurs il est manifeste qu’il se distingue des vertus intellectuelles acquises parce que le don de sagesse procède de la motion du Saint-Esprit, et par conséquent d’un raison formelle surnaturelle, — la vertu de sagesse, au contraire, procède du discours naturel et de l’étude.
18. Il est facile de distinguer le don de sagesse de la vertu de foi, a posteriori, puisque la foi peut subsister chez les pécheurs, tandis que le don de sagesse n’existe que dans l’âme juste selon qu’il est écrit : La sagesse n’entrera pas dans l’âme de mauvaise volonté et n’habitera pas dans un corps soumis au péché. (Sagesse, I). Et d’autre part nous savons que les bienheureux possèdent le don de sagesse et non la foi, [qui a fait place à la vision].
19. À priori, d'autre part, cette distinction se tire de la diversité des objets formels, parce que la foi assentit simplement par mode de croyance au témoignage de celui qui parle comme ayant autorité, sans connaître par les causes la chose qu’elle entend. Tandis que la sagesse, qui connaît
par les causes, juge en procédant analytiquement: Cependant le don de sagesse ne connaît pas les réalités divines quidditativement, dans leur essence, mais par une certaine union expérimentale et affective, selon que le dit le Christ en saint Jean : Si quelqu'un veut faire la volonté de Dieu il saura si ma doctrine est de Dieu (vrx, 17) ; et l’Ecclésiastique : L'amour de Dieu est une glorieuse sagesse AFARE
C’est pourquoi le don de sagesse suppose la dilection de Dieu, et celle-ci suppose la foi, qui icibas précède et règle la dilection. Dans la patrie il suppose la vision béatifique d’où naît la dilection et la fruition. Donc, par sa raison propre et intrinsèque le don de sagesse, par là même qu il est une connaissance mystique et affective, présuppose la foi en cette vie, et se distmgue de la foi.
20. Nous pouvons donc aisément comprendre saint Thomas disant, IT-IT, q. 45, a. 1, ad 2, que le don de sagesse « diffère de la foi, parce que la foi assentit à la vérité prise en elle-même, mais /e jugement qui est selon la vérité divine, appartient au don de sagesse. Et c’est pourquoi le don de sagesse présuppose la foi, car & chacun juge bien de ce qu’il connaît », comme le dit Aristote au livre 1 de l’Ethique ».
Mais Suarez objecte qu’assentir à la vérité divine c’est aussi assentir selon la vérité divine, et à cause d’elle ; et assentir et juger sont la même chose ; et juger s'étend juste aussi loin qu’assentir ; comme, en effet, l’assentiment peut être évident ou inévi-
dent, certain ou incertain, de même aussi le Jugement.
Par conséquent tout ce que.fait la foi en donnant son assentiment, la sagesse le fait en jugeant. In effet, quant à l’objet connu l’une et l’autre portent sur les mêmes vérités ; quant au mode et à la raison formelle de la connaissance, on ne voit pas en quoi diffèrent assentir à la vérité et juger selon la vérité. Cette distinction, exposée par Cajetan dans son commentaire sur le même article, paraît à Suarez un abîme d’obscurité.
21. Réponse : — Selon la doctrine exposée à l’article précédent, juger peut s’entendre de deux façons :
1° En raison d’un simple acte d’assentiment, de la même façon que nous jugeons des premiers principes par l’évidence des termes, — c’est ainsi que par la foi nous donnons notre assentiment au témoignage de Celui qui parle comme ayant autorité, et nous jugeons que la chose est telle qu’elle est
proposée, sans en rechercher les causes ;
2° En raison d’un jugement par mode de résolution. Il y a jugement résolutif et scientifique, lorsque non seulement nous donnons notre assentiment et Jugeons que telle chose est vraie, mais encore lorsque nous pouvons rendre raison de la vérité, la discerner et la défendre; bref lorsque nous connaissons non seulement la chose, mais la cause même par laquelle elle est connue. Et cela est proprement savoir ; et lorsqu'on juge par les causes éminentes et suprêmes on fait un acte de sagesse et non pas seulement de science.
Ainsi l’un de ces jugements est scientifique, l’au-
‘tre est simple et non scientifique. A la foi appar-
tient le jugement simple, sans recherche des causes, et c’est ce que saint Thomas appelle assentiment pur et simple. Maïs à la sagesse appartient le jugement scientifique et résolutif, et c’est ce qu'il appelle jugement au sens absolu du mot.
Les paroles de saint Thomas ne contiennent pas d'autre mystère, et ne sont ni si obscures, ni si difficiles, que le croit Suarez.
22. Saint Thomas avait dit en effet dans le corps de l’article qu’il € appartient au sage de considérer la cause la plus élevée, selon laquelle on juge des autres choses avec la plus grande certitude, et d’après laquelle tout doit être ordonné » ; selon laquelle et d’après laquelle indiquent ici et la-raison explicative et le jugement qui résout une connaissance en ses causes, qui procède selon les causes. Donc, lorsque ensuite, dans la réponse à l’ad 2, il dit que « le jugement selon la vérité divine appartient au don de sagesse », il parle du jugement résolutif, par lequel on juge « selon la vérité divine » comme selon la cause et par la cause; c’est de cela en effet qu’il avait parlé dans le corps de l’article.
Or ce jugement-là n'appartient pas à la foi,
parce que croire c’est ne considérer que l’autorité
et le témoignage de celui qui parle, non les causes sur lesquelles cette vérité est fondée. C’est pourquoi, de même qu'il n’y a rien d’insolite, ni d’obseur ou difficile à distinguer deux assentiments ou jugements, l’un scientifique et résolutif, l’autre
LES LE See LT UP ; F 2 PER FA = “ CET.
simple ; de même on ne doit pas s'étonner de trouver en saint Thomas qu'il attribue l’un de ces jugements ou assentiments à la foi, à savoir le simple ; l’autre au don de sagesse, à savoir le scientifique. :
23. Et il ne faut pas tirer argument de ce qu’il dit qu’il appartient à la foi d’assentir à la vérité divine prise en elle-même, et au don de sagesse de juger selon la vérité divine, comme si autre chose était l’assentiment, autre chose le jugement.
Il n’y a pas là de difficulté : l’assentiment et le Jugement sont la même chose à parler en général, cependant il y a une différence en ceci, que l’assentiment de la foi est simple et non scientifique, et que le jugement de la sagesse est résolutif et scientifique.
Car assentir à une vérité prise en elle-même est assentir immédiatement et d’une manière simple; mais assentir à une vérité selon une autre c’est juger à partir de la cause; du reste dans le corps de l’article saint Thomas avait dit justement qu’il appartient au sage de juger par la cause, et de tout ordonner selon elle. <
Et si l’on veut voir cette doctrine plus expressément dans saint Thomas, qu’on lise le Commentaire sur les Sentences III, dist. 35, q. 1, a. 1, ad 1, où il dit que « la foi est la connaissance simple des articles qui sont les principes de toute la sagesse chrétienne. Maïs le don de sagesse procède selon la contemplation déiforme et en quelque manière explicite des vérités que la foi tient comme enveloppées sous le mode humain de ses propositions. »
Si Suarez avait distingué ce qui appartient à la foi, c’est-à-dire : le jugement ou assentiment simple, comme celui qui porte sur les principes, et l’assentiment ou jugement scientifique, propre au don de sagesse, qui déroule pour ainsi dire ces principes et qui les défend, sa grande difficulté aurait été résolue sans peine.
94, Quant à la différence qui existe entre la sagesse et les dons d’intelligence et de conseil, elle est évidente :
La sagesse diffère du don d'intelligence parce aue celui-ci ne procède pas résolutivement ni en livrant les causes, maïs par la simple pénétration des termes, comme il a été dit. Elle diffère du don de conseil, parce que celui-ci se rapporte aux actions à faire et les règie ; il ne contemple pas les choses divines par les causes les plus élevées comme le fait la sagesse.
95. Enfin la sagesse se distingue du don de science parce que celui-ci, tout en procédant résolutivement, le fait par les causes inférieures et créées. non par les causes les plus élevées, ainsi que saint Thomas l’enseigne IT-IT, q. 9, a. 2 ;Q. 45, a. 2, ad 3; et Sent., III, dist. 35, q. 1, a. 3.
Objection : — Comme le don de science est la science des saints et procède de l’union à Dieu par la charité, il est difficile de comprendre que la sagesse procède par les causes les plus élevées parce qu’elle s’appuie sur cette union à Dieu, et qu’il
n’en soit pas ainsi pour la science, alors qu'elle s'appuie sur la même union,
26. Il faut révondre que bien que la foi connais- _se Dieu avant tout, cependant d’une manière secondaire elle connaît aussi les créatures, et l’une de ces connaissances peut être cause de l’autre ; de plus, la foi elle-même, et son exercice, est quelque chose de temporel et de créé.
Or de ja foi naît d’abord l’amour de Dieu, et secondairement l’amour du prochain et de toute créature de Dieu. De là vient que l’âme unie à Dieu par l’amour se laisse facilement conduire par le Saint-Esprit à la connaissance des réalités divines et à celle des réalités créées, Et cette Âme juge des réalités divines selon l’affection et l’union, et selon l’expérienee intime qu’elle en à ; elle juge également des choses créées selon son expérience, soit dans l’affection elle-même ordonnant à Dieu l’amour des créatures, soit dans l’acte de la foi et des vertus, soit dans le mode même de tendre à Dieu par rémotion du créé. Cle qui ne peut se faire sans distinguer entre les créatures et Dieu. En tout cela on voit comment on peut juger par les raisons créées, et des créatures et de Dieu lui-même ; le don de science atteint, en effet, par les raisons créées, et la Cause suprême, et les choses créées.
27. Dans l’union à Dieu par la grâce et la charité, est done suffisamment fondée la double voie de connaissance des réalités divines : tant par la cause première elle-même, à laquelle la charité unit premièrement d’une manière immédiate ; tant par les réalités humaines et créées, auxquelles elle
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nous unit secondairement, et par lesquelles aussi on est conduit à atteindre la cause première.
Et la première sorte de connaissance constitue le savoir suprême, qui est la sagesse ; la seconde constitue le savoir de degré inférieur, qui est la science.
Mais l’une et l’autre supposent l’nnion de l’homme avec Dieu par l’affection de la charité, et aves le prochain et les créatures par la même charité. Nous trouvons dans l’Ecriture la justification de cette distirietion entre les dons de science et de sagesse, par exemple en Jean, 1x, lorsque les apôtres interrogèrent le Seigneur sur la cause de la cécité de l’aveugle-né, et voulurent savoir cela [selon la science], quant à la cause créée et inférieure, c’està-dire quant aux péchés qui sont la cause de telles peines : Rabbi, qui a péché, celui-ci, ou ses parents, pour qu’il naisse aveugle ? Mais le Seigneur répondit selon la sagesse en exposant la raison de cette cécité quant à la cause suprême, à savoir la gloire divine : Ni celui-ci n’a péché, ni ses parents, mais [il est né aveugle] pour que soient manif estées les œivres de Dieu.
De même le prophète jugeait par la sagesse des merveilles de Dieu quand il disait, Ps. 70 : Parce que je n'ai pas connu les lettres j'entrerai dans les puissances du Seigneur ; Seigneur je ne me souviendrai que de ta seule justice. Dieu tu m'as ensoigné dès ma jeunesse, et sans cesse je parlerai de toutes tes merveilles. Voici donc que sans les jettres ni la science humaine l’âme entre dans les puissances du Seigneur, et se sonvient seulement de sa justice ; elle est enseignée par Dieu dès sa
jeunesse, assurément parce que l’onction nous 1nstruit de toutes choses. Et ainsi par la vertu du Seigneur et en raison de sa justice (causes suprêmes et altissimes) elle comprend les merveilles de Dieu, qu’elle proclame, et ceci appartient à la sagesse. Et selon le don de science le même prophète explique la perte de quelques-uns par les causes prochaines qui sont leurs péchés. Comment, dit-il, sontils tombés dans la désolation ? Ils ont défaili subitement, ils ont péri à cause de leur iniquité (Ps. 72). Celui qui pénétrerait les diverses propositions causales dans l’Ecriture, progresserait certes beaucoup dans les dons de sagesse et de science.
28, Il convient enfin d’expliquer comment le don de sagesse diffère du don de conseil.
En effet, bien qu'il appartienne à la sagesse de diriger nos actes, en tant que ceux-ci sont régis par les règles éternelles que la sagesse contemple, comme saint Thomas l’enseigne dans la TT* IT, q. 45, a. », cependant la bonne conduite de nos actions exige aussi le don de conseil correspondant à la prudence qui dirige les vertus morales.
Et de même que la vertu de prudence se distin- -gue de la vertu de sagesse en ceci que la prudence dirige selon les règles humaines les actes concernant telles ou telles choses hic et nunc, tandis que la sagesse contemple les causes suprêmes dont dépendent ces règles et ces actes ; — de même le don de conseil nous dirige dans l’accomplissement immédiat de nos actions, nous portant à agir avec rectitude, et à déterminer le juste point de la vertu même dans les choses très douteuses, comme il est
dit des Macchabées (1, 4) que Le bon conseil est tom-
bé sur eux, — tandis que la sagesse contemple les choses divines quant à leur nature, et en tant que règle éminente de notre action et non pas règle immédiate. | FEU
Objection : — Il est impossible que le don de
. sagesse dans lequel quelqu'un se sera longtemps
exercé soit entièrement éteint et aboli par un seul
1 péché mortel. Donc il peut demeurer lorsque cesse
la charité. Et par conséquent sa raison formelle ne peut pas être la connaissance affective fondée sur l’union de charité. |
Preuve de l’antécédent : Le don de sagesse s'exerce moyennant certaines idées représentant
les objets selon l’ordination de cette lumière que - nous appelons sagesse. Maïs ces représentations ne
sont pas abolies par le péché mortel, parce que celui-ci implique seulement l’aversion morale de la volonté, non la destruction des espèces intellectuelles. Donc les représentations demeurent ordonnées comme auparavant, et avec elles demeure la sagesse. | Lee
30. Confirmation : — Il arrive qu’un homme, même après avoir commis un péché mortel, continue à produire des actes de sagesse, et à comprendre et à s’exprimer comme auparavant. Donc la sagesse demeure dans le pécheur.
Que si l’on dit avec saint Thomas (LEA qe, a. 5),.que ce n’est pas n’importe quelle illumination de l’intellect qui constitue le don de sagesse, mais seulement celle qui produit la droite estimation de la fin dernière, et celle-là suppose l’état de grâce,
—— nous répondrons que cette droite estimation de la fin est ou bien spéculative, et telle qu’elle nous donne la juste notion de la fin ultime, ou bien pratique.
Or ia première demeure même dans le pécheur:
en effet le pécheur peut encore juger parfaitement _de la fin dernière selon la spéculation. Ef la seconde appartient à la prudence, qui nous dirige pratiquement dans notre action, et si c’est là la saesse, elle sera done premièrement et directement pratique, et se confondra avec le don de conseil.
31. Deuxième confirmation : — Ou bien le don de sagesse connaît les vérités par le moyen du discours, où bien sans lui. Si c’est par le discours, il s'appuie sur l’étude et l’industrie propre, et il peut demeurer même sans la grâce et dans le pé: cheur, comme demeure la théologie, parce que le péché ne lèse ni ne détruit le discours. Et si le don de sagesse connaît sans discours, alors il ne se distinguera pas du don d'intelligence.
32. Réponse : — Il est très certain qu’au départ de la grâce cesse la sagesse qui est un don du Saint- Esprit; il est dit en effet au livre de la Sagesse I, 4 et » : La sagesse n’entre pas dans une âme qui médite le mal et n’habite pas dans un corps esclave du péché. L’Esprit-Saint, éducateur des hommes, fuit l'astuce ; il s'éloigne des pensées sans intelligence, et se retire quand approche l’iniquité. Ainsi la sagesse n’est plus, là où est survenu le péché. Et comme cela ne peut pas être entendu de la sagesse qui est acquise par l’étude, — celle-ci, nous
«he
ie constatons, demeure même sans la grâce, — ni de la sagesse gratuitement donnée, ou prophétie, qui peut exister aussi chez les pécheurs, il reste qu’il faut l’entendre du don même de- sagesse.
À Ja preuve de l’antécédent on répond que, ôtée la charité demeurent sans doute les représentations, qui servaient auparavant au don de sagesse, mais elles ne sont plus soumises à la motion du Saint-Esprit comme auparavant, et elles ne sont plus au service de cette expérience profonde par quoi l’on goûte et l’on voit combien le Seigneur est doux. Les représentations demeurent et servênt
1 à la foi, ou à la sagesse acquise, si le sujet la pos-
sède, ou à une autre illumination gratis data Si celle-ci lui est donnée. Mais cette manière d’user des représentations qui dépend spécialement du don de sagesse, et de la motion du Saint-Esprit qui conduit l’âme à expérimenter et goûter Dieu, est enlevée aux pensées sans intelligence, et détruite par l’iniquité, comme il est dit dans le texte sacré rapporté plus haut.
Et que sont donc ces pensées sans intelligence sinon les pensées charnelles que nourrit le pécheur, qui devient comme le cheval et le mulet, en qui m'est pas l’intelligence ; et qui, lorsqu'il était dans l'honneur, n’a pas compris ; Cl il a été assimilé
aux animaux sans raison.
Si l’homme peut avoir des pensées sans avoir l'intelligence, quoi d’étonnant qu'il ait des représentations intelligibles sans avoir la sagesse ? Et bien que le péché consiste seulement dans l’aversion morale par laquelle la volonté se détourne de la fin ultime, il a néanmoins plusieurs effets ply-
siques : il ôte la grâce, détruit la charité, blesse l'intelligence, met en fuite le Saint-Esprit et empêche sa motion amicale.
33. Réponse à la première confirmation : — Celui qui après avoir péché raisonne et juge des choses divines comme auparavant, ne fait pas cela par le don de sagesse mais par la sagesse acquise, ou par quelque charisme d’illumination, ou seulement par un certain souvenir des actes passés, parce que les représentations en peuvent demeurer dans la mémoire, de même que le pécheur se souvient d’avoir api de bonnes œuvres.
Mais qu’il contemple alors les réalités divines et en juge en vertu d’une expérience intime et savoureuse, cela est impossible, parce que cette suavité profonde, cette paix qui dépasse tout sentiment, cette ivresse de l’Esprit, et ce toucher de l’union divine, personne ne les connaît sinon celui qui les recoit. C’est pourquoi à la cessation de l’expérience affective de l’union divine cesse la motion du Saint-Esprit qui nous fait entendre les réalités divines et en juger expérimentalement et affectivement; et ainsi cesse le don de sagesse, bien que it les représentations dont il usait : de même que la foi étant détruite par le péché d’hérésie demeurent cependant les représentations dont la foi usait, et la mémoire de l’acte de foi, et l’exercice de la croyance au sujet des autres articles de la foi, et cependant toutes ces choses-là ne sont plus produites par la foi surnaturelle, mais seulement
par la foi acquise, ou par la mémoire de l’acte de foi passé.
34. Et de même que la foi est ruinée par un seul acte d’infidélité, bien qu’en apparence elle demeure, de même un seu! péché mortel ruine le don de sagesse, et l’âme ne connaît plus désormais selon la formalité de ce don, bien.que le pécheur con-
tinue à produire des actes qui ressemblent exté-
rieurement à ceux de la sagesse, soit en raison de la sagesse acquise, soit en raison d’un charisme et pour l’instruction des autres, non pour l’expérience intime et pour l’union. Saint Paul parle de ce charisme de sagesse dans la 1" épître aux Corinthiens : À l’un est donnée pas l’Esprit la parole de sagesse, à l’autre la parole de science dans le même Esprit. Et saint Thomas reconnaît dans la II Il®, q. 45, a. 5, que cette haute sagesse donnée
pour instruire les autres ne se trouve pas dans
tous ceux qui ont la grâce ; et il n’est pas.nécessaire que la grâce coexiste avec ce charisme, parce qu’il est de la nature des charismes de pouvoir exister même chez les pécheurs. Enfin, des vestiges de sagesse peuvent demeurer chez le pécheur comme la mémoire de la connaissance passée, et non dans le goût et l’expérience intime. Cependant on ne peut dire que ceux qui ont l’éxpérience du don de sagesse connaissent avec évidence qu’ils sont en état de grâce, parce qu’ils ne connaissent pas avec évidence que telle motion est du Saint-Esprit habitant en eux, encore qu’ils le pressentent avec une forte probabilité.
35. Réponse à la seconde confirmation : — Nous pouvons appliquer au don de sagesse ce que saint Thomas enseigne du don de science (II* IT°, q. 9,
a. 1, ad 1) : & La science divine, dit-il, n’est pas discursive, mais simple et absolue, et le don de science lui est semblable en cela, car 1l est une certaine similitude participée de la science divine ».
Mais les dons de science et de sagesse n’en diffèrent pas moins du don d'intelligence. Celui-ci en effet procède sans discours, et quant à la chose connue et quant au mode de connaître, car il pénètre les principes par la connaissance des termes, choses non sujettes à discours ; et il ne procède pas par mode résolutif, mais il appréhende la vérité par un jugement tie
Au contraire, la science et la sagesse cs par mode résolutif, en ce qui concerne la chose connue, parce qu'ils procèdent par les causes : ou suprêmes (sagesse) ou inférieures (science), et en rendant raison des vérités appréhendées. Mais à considérer le mode de connaître ils procèdent sans discours. De même les anges ont en plénitude la science explicative, en tant qu'ils connaissent par les causes, et cependant ils ne forment pas un discours par une pluralité d'actes, mais connaissent par un seul acte la cause et l’effet,.
36. Mais tout en n'étant pas discursifs de soi les dons de science et de sagesse ne répugnent pas absolument au discours, du moins en cette vie, à l’imperfection de laquelle ils s’accommodent.
Saint Thomas dit, il est vrai, que le don de science est semblable à la science divine en ce qu’il est simple et non pas discursif : ce qui doit être entendu quant à ce qu’il est de soi et dans sa raison formelle, bien qu’en raison de l’imperfection du
sujet il‘puisse admettre le discours. En effet, saint
Thomas dit (T°, q. 11, a. 3), de la science infuse du Christ, qu’il peut se servir d’elle avec discours et sans discours; et le Christ s’en est parfois servi avec discours, comme lorsqu'il a demandé à Pierre de qui les rois de la terre exigent le tribut, des fils ou des étrangers, Et Pierre ayant répondu : des étrangers, il conclut par mode discursif : Donc les fils sont libres.
Or il est clair que la science infuse est une participation de la science divine, qui n’est pas discursive, et dans la science infuse est compris également le don de sagesse, parce que la science infuse s’étend à tout ce qui est connu extra Verbum. C’est pourquoi, bien que par leur raison formelle il appartienne aux dons de science et de sagesse d’éle-
ver l’esprit à entendre sans discours, il convient
d'admettre qu’ils peuvent cependant par accident, et à cause de la disposition imparfaite du sujet, user du mode discursif.
A quoi s'étend le don de sagesse ?
37. D’après Suarez (liv. IL de la Grâce, ch. 18, n° 5 et suivants) ou bien le don de sagesse ne porte que sur les conclusions déduites des principes de la foi ; ou bien il porte sur les dogmes eux-mêmes de la foi, et surtout sur ceux qui ont Dieu pour objet.
38. Et tout cela lui paraît sujet à de, grandes difficultés :
Dans le premier cas la sagesse ne différerait pas de la théologie (qui établit des conclusions à partir des principes posés par la foi), sinon en ceci que le don de sagesse est infus tandis que la théologie est une science acquise. Mais c’est là une différence accidentelle, qui est tirée de la cause extrinsèque et non de la nature même du don de sagesse.
Dans le second cas, la sagesse ne différerait pas de la foi, car, de même que la foi, le don de sagesse nous fait assentir aux vérités divines connues obscurément et non dans la lumière de l’évidence. Quant à la différence exposée par Cajetan entre assentir et juger, elle est rejetée par Suarez comme inintelligible, ainsi que nous l’avons rappelé plus haut.
39. L'opinion de Suarez est donc (op. cit., n° 16), que la sagesse et la foi conviennent ensemble dans l’assentiment et le jugement, maïs diffèrent en ceci que la foi juge simplement que telle chose est vraie qui a été révélée, et parce qu’elle a été révélée; tandis que la sagesse ne juge pas si la chose révélée elle-même est vraie ou fausse, mais elle juge des choses divines selon qu'il leur convient d’être aïmées et d’être crues. Et à l’objection que la foi, elle aussi, Juge que les mystères révélés sont dignes d’être crus, et riches des plus hautes conve-
nances, — 1l répond que cela ne concerne pas di-
rectement la foi; avant tout la foi croit à ces cho- . ses parce qu’elles sont dites par Dieu; mais la sagesse juge en pénétrant les raisons de conve- . nance ou d’amabilité des réalités divines et révé-
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lées. Et ce jugement a lieu selon cette connaturalité d’amour que le don suppose, et il procède d’une certaine expérience des réalités divines, parce que
- l’amour fait considérer avec plus de force et avec
une plus grande attention les choses qu’il dime, et elles plaisent plus facilement.
Voïlà donc de quelle façon Suarez distingue l’acte de la sagesse de l’acte de la foi, et explique que la sagesse n’est pas la croyance en la vérité,
mais suppose cette croyance, et consiste en une
certaine science expérimentale de la vérité qui est crue.
40. IT faut dire néanmoins que le don de sagesse juge de tout ce qui tombe sous la foi. Ces paroles de l’Apôtre : l’homme spirituel juge de toutes choses (IT Cor., 2), saint Thomas les entend du don de sagesse par lequel surtout le Saint-Esprit conduit l’homme et le spiritualise (IT° IT*, q. 45, a. 1, et III Sent., dist. 36, q. 1, a. 1). Saint Thomas pense (voir textes cités) que la sagesse porte sur les mêmes vérités que la foi, et atteint par une sorte de contemplation explicite ce que la foi propose d’une manière enveloppée. C’est pourquoi 1} conclut (loc. cit., a. 2) : que « ce don concerne principalement les choses divines, et en tant que par elles il peut juger de toutes les autres ». Et dans la question 45, a. 3, il dit que la sagesse s’étend aux choses divines et humaines, et qu’elle est à la fois spéculative et pratique. En résumé, selon saint Thomas le don de sagesse juge de tou-
tes choses, divines et humaines, bien que principa-
lement des divines, et ainsi il s'étend à toutes les choses auxquelles s’étendent la foi et la théologie.
41. Et cela tient aussi bien à la raison formelle de ce don qu’à sa similitude avec la vertu de sagesse. Car la raison formelle du don de sagesse est de juger par la cause suprême et altissime qui est Dieu, et en tant que Dieu est connu par une certaine union expérimentale et affective et un goût intérieur. Or d’une telle connaissance de Dieu procède non seulement la connaissance des mystères, mais aussi celle des choses créées, puisque Dieu en est la cause, et la foi elle-même nous enseigne à leur sujet. Et cette connaissance produit un amour qui non seulement nous unit à Dieu, mais aussi aux créatures aimées de Dieu.
Aïnsi, le don de sagesse atteint non Rae les ane divines, mais aussi les créatures selon qu'elles se rapportent aux choses divines.
On arrive à la même conclusion en se fondant sur la similitude du don sagesse avec la vertu du même nom. |
En effet, la vertu de sagesse déduit les conclusions à partir des causes suprêmes, et réfléchit sur elle-même pour juger de ses propres principes en les défendant. De même le don de sagesse, qui a pour principes les vérités de la foi, non seulement doit porter sur les conclusions et sur les vérités créées, mais encore doit défendre ses principes mêmes, à savoir les dogmes de la foi, en se tournant vers eux, et en jugeant de leur vérité.
42, Et il ne suit pas de là que le don de sagesse ne serait pas distinct de la théologie acquise dans
sa substance même et sa nature spécifique, comme Suarez prétend l’inférer, et qu’il n’en différerait que dans le mode d’acquisition, — notre théologie étant acquise par l’industrie humaine, et le don de sagesse provenant de l’instinct du Saint-Esprit. Contre cette opinion il y a ceci que le don de sa-
_gesse n’est pas une théologie spéculative infuse :
par accident, et de même nature spécifique que la théologie que nous apprenons à la sueur de notre front et par l'effort des écoles, mais c’est une Sagesse mystique et affective qui juge des choses di-
“vines par une expérience intime et savoureuse.
C'est pourquoi saint Thomas (II II®, 45, 2), ne
distingue pas la sagesse vertu intellectuelle (com-
me est la théologie) de la sagesse qui est don, en raison de la cause efficiente extrinsèque, l’une étant infuse et l’autre procurée par notre recherche personnelle ; cela en effet ne distingue pas spécifiquement ces habitus de telle sorte que l’un soit un doû et l’autre une vertu, mais dans cette hypothèse leur relation est celle d’une vertu acquise à la méême vertu infuse par accident. Pour distinguer n9tre théologie et le don de sagesse, il faut dire que la théologie considère les vérités comme virtuellement révélées, et capables d’être déduites à partir des principes de la foi par mode métaphysique et quidditatif.
C’est pourquoi elle use- fréquemment de prémisses tirées de la philosophie de la nature, ou de la métaphysique, et s'efforce seulement d’appréhender et de juger les vérités selon la nature des ob-.
jets, et ainsi elle peut se trouver également chez le
juste et chez le pécheur.
Au contraire le don de sagesse n’a pas pour objet le virtuellement révélé, ni le quidditativement connu par le discours métaphysique, mais ce qui est expérimentalement perçu dans l’affection, et ce qui peut être connu et jugé selon l’expérience et le goût intérieur. C’est pourquoi cette science est appelée la science des saints, parce qu’elle ne réside qu’en celui qui la reçoit de Dieu, et cette sagesse n’habite pas dans l’âme de mauvaise volonté. Et ainsi elle n’est pas seulement infuse comme les autres vertus infuses, en raison de l’objet surnaturel sur lequel elle porte, mais de plus en raison de l’expérience affective en laquelle elle est fondée, et de la motion du Saint-Esprit qui la conduit à juger des choses divines par cette union et cette expérience intime.
43. Nous ne pouvons pas non plus dire avec Suarez que le don de sagesse juge seulement des choses divines selon qu’il leur convient d’être crues et aimées. Sans doute la sagesse le fait-elle, cependant cela appartient surtout au jugement prati-
que (un tel jugement est pratique en effet parce.
qu’il meut l’affection), et la pieuse affection qui précède la foi est elle-même réglée par une telle connaissance. -
Mais la sagesse est aussi contemplative, et souveraimement. Le visage découvert, dit saint Paul, (II Cor., 18), réfléchissant comme dans un miroir la gloire du Seigneur, nous sommes transformés de clarté en clarté par l'Esprit du Seigneur. Par l’union à Dieu et l’expérience des choses divines l’âme est conduite par l’Esprit du Seigneur
Dieu seul (Ps. 73).
de clarté en clarté jusqu’à la contemplation de sa
Gloire, alors que, ignorant les lettres (c’est-à-dire les sciences humaines), elle entre dans les puissances du Seigneur et se souvient de la justice de
Est-ce là seulement connaître que les choses divines sont dignes d’être crues et d’être aïmées,
n’est-ce pas plutôt entrer dans les vérités divines
_ elles-mêmes, et se nourrir et rassasier de la graine
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du froment ? Le Seigneur disait aux Juifs : Qui fera la volonté de Celui qui m'a envoyé sawra si ma doctrine est de Dieu. Par le moyen de la charité divine emplissant la volonté, la doctrine du Christ est connue divine et vraie, et non pas seulement
comme digne d’être crue et aimée. L'expérience
des choses divines, en effet, ne manifeste pas seulement la crédibilité et l’amabilité de cette doctrine, mais encore que la doctrine du Christ est divine.
44, Objection. — La sagesse juge des vérités déduites de certains principes; donc elle n’a pas pour
principes de la foi ; donc elle porte seulement sur les choses virtuellement révélées, comme fait notre théologie, et par conséquent les vérités divines ne sont pas toutes l’objet de la sagesse.
L’antécédent est certain, parce que le jugement de la sagesse n’est pas simple, mais résolutif, et par les causes suprêmes : donc il procède de certains principes.
La conséquence est claire, parce que les causes
choses divines (formellement révélées) ; donc elle
objet les vérités divines elles-mêmes qui sont les:
suprêmes par lesquelles juge la sagesse sont les
ne juge pas de ces choses-là et ne les à pas pour objet, mais pour causes et principes.
45 (46). Réponse. — Cet argument porterait autant contre la vertu de sagesse et contre la théologie acquise elle-même.
Car la vertu de sagesse procède des principes de telle façon qu’elle revient sur eux-mêmes, non pas sans doute pour les démontrer, mais pour les expliquer et défendre contre les arguments contraires.
Et la théologie porte sur les choses divines, et partant de certaines vérités elle en démontre, explique ou défend d’autres, dont quelques-unes concernent Dieu lui-même. Car les mystères de la Trinité, de l’Incarnation, de l’Eucharistie, ete. qui sont comme les premiers principes de la foi, la sagesse théologique ne les démontre pas, mais elle ies explique et les défend contre les erreurs. Mais elle démontre l’existence même de certains attributs de Dieu, comme lorsqu'’elle déduit l’éternité de l’immutabilité, la science de l’immatérialité, la volonté de l’intelligence, etc.
46 (47). Et que l’on n’objecte pas que toutes ces vérités et tous ces attributs étant divins, se rapportent à l’objet primaire de la foi, comme à l’objet primaire de la vision, et ainsi ne peuvent être démontrées par la sagesse, parce que l’objet primaire d’une science ne peut pas être démontré. Car il ne répugne pas que ce qui est immédiatement de foi, puisse aussi être démontré et expliqué à partir d’autres vérités et principes de la foi, com-
me l’Apôtre (I Cor., 15) a prouvé notre résurrection par la résurrection du Christ, et cependant l’une et l’autre sont immédiatement de foi.
Et même à considérer l’objet primaire de la foi qui est Dieu, il ne répugne pas qu’une vérité divine soit prouvée par une autre, bien que toutes deux soient immédiatement de foi; ainsi, de ce que Dieu est un, on déduit que son Fils doit lui être consubstantiel et de même nature que le Père, pour qu’il n’y ait pas de division dans la nature divine ; et de ce qu’il est infini on déduit qu’il est tout-puissant, et de ce qu’il a la science, qu’il a aussi la volonté, bien que toutes ces choses appartiennent à l’objet primaire de la foi, qui est Dieu (1). Ce sont cependant des vérités connexes entre elles, et ainsi l’une peut inférer l’autre, ou au moins l’expliquer, comme par un miracle ou un mystère nous en expliquons un autre ; par exemple par la sortie du Christ du sépulere clos nous expliquons sa naissance qui n’a lésé en rien l'intégrité de sa Mère.
Et ainsi il ne répugne pas qu’au sein du même objet primaire se rencontrent plusieurs vérités dont l’une infère l’autre, ou au moins l’explique et la manifeste. ;
De la même facon un principe premier prouve l’autre, non pas à vrai dire par une preuve 4 priori et un medium intrinsèque, puisque les principes
sont des propositions connues de soi, et n’ont pas
de medium de démonstration, comme il est dit au premier livre des Seconds Analytiques ; —
(1) Est objet primaire de la foi, ee dont on jouira premièrement et immédiatement dans la vision béatifique.
mais par un medium extrinsèque, et une explication au moyen d’un principe semblable, ou d’un exemple. Ou encore lorsque dans une même nature ou essence se rencontrent plusieurs raisons inadéquates connexes entre elles, il arrive que l’une infère l’autre, bien que toutes deux aient fonction de définition et de principe, et entrent dans la constitution de la même essence, comme si par exemple on infère que l’âme est spirituelle et immortelle, de ce qu’elle est rationnelle.
C’est ainsi que la sagesse revient sur ses principes, non pas sans doute en les prouvant à l’aide de mediums ou de principes intrinsèques, comme on prouve des conclusions, mais en les expliquant à l’aide d’autres principes, dont elle use comme de moyens extrinsèques ou de similitudes, ou bien en inférant d’une raison inadéquate une autre de même sorte.
47 (45). Seconde objection. — Tie don de sagesse demeure dans la patrie, et là il ne peut pas juger des choses divines en les défendant, parce que dans la patrie elles sont connues par la vision béatifique; et comme elles sont clairement vues, le don de sagesse n’a ni à les défendre ni à juger d’elles. Donc au moins dans la patrie le don de sagesse ne porte pas sur les choses divines.
48. Réponse. — Dans la patrie, Dieu et les choses divines ne sont pas connues seulement in Verbo, par la connaissance du matin, mais aussi extra Verbum, par la connaissance du soir.
En effet les bienheureux ne sont pas privés de la connaissance des choses en elles-mêmes, et re-
coivent toujours de nouvelles lumières sur les mystères divins ; de même les anges supérieurs illuminent et enseignent les inférieurs, et cependant ils ne les illuminent pas dans la vision béatifique, qui n’admet pas d’intermédiaire, et parce qu’on ne peut croître en elle, vision éternelle et immuable. C’est donc extra Verbum que les anges inférieurs sont illuminés par les anges supérieurs.
Et ainsi le don de sagesse juge des choses divines hors de la vision, — par leurs effets, en vertu de la connaturalité et de l’union, comme dans la voie, sans avoir pour cela à juger de la vision béatifique elle-même.
Comment le don de Science se distingue des autres dons et vertus
49. De ce que nous avons dit des dons d’intelligence et de sagesse ressort presque tout de ce qui peut être dit du don de science :
1° quant à la raison formelle de ce don ;
2° quant à ce qui le distingue des autres dons, et quant à son objet propre ;
3° quant à son extension.
50. Quant à sa raison formelle le don de science, comme les autres dons, doit être d’abord considéré par rapport à la vertu du même nom. Or celle-ci est un habitus qui fait juger avec évidence par les causes et les effets, (pour comprendre en une seule définition la science du pourquoi [propter quid] et la science du fait [quia], la science a priori et a posteriori). Lorsque ce jugement a lieu par les
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causes inférieures et créées, on a la science, au sens étroit du mot ; lorsqu'il a lieu par les causes suprêmes, on a la science suprême, ou sagesse «la sagesse concerne les choses divines et éternelles, la science les choses humaines et temporelles », dit saint Augustin (Trin., xir1, 9). Ce qu'il faut entendre moins de la matière elle-même et de la chose connue, que de la raison formelle de la connaissance, comme saint Thomas le remarque dans la II IT, q. 9, a. 2, ad 38. Car s’il s’agit des choses connues, il ne répugne pas que même la sagesse descende des causes suprêmes jusqu'aux réalités inférieures, ni que la science monte des effets où . des causes inférieures jusqu’à Dieu, comme fait la Philosophie Naturelle.
51. C’est ainsi que, selon que le dit saint Augustin (T'rin., 1v, 1), à la science des choses divines est attribué proprement le nom de sagesse, et à celle des choses humaines, le nom de science. De même, done, que la sagesse-vertu et la science-vertu se distinguent d’après la diversité de leurs objets formels, parce que, pour connaître, l’une procède par les causes prochaines et inférieures, l’autre par les causes suprêmes, — de même nous devons distinguer les dons de sagesse et de science, en admettant que l’un et l’autre sont judicatifs, et procè. dent soit par les causes suprêmes, soit par les causes inférieures, selon le mode résolutif qui convient au savoir.
52. Position des difficultés. — Maïs comment le don de science connaît-il les causes créées et infé-
rieures par lesquelles il juge ? Il y a là une diffi culté spéciale. Il est certain que cette connaissance est surnaturellé puisqu'elle procède — à un titre particulier, comme l’opération des autres dons _ d’une motion du Saint-Esprit. Or la lumière surnaturelle est ou bien la foi nue ; ou bien une certaine expérience affective comme celle du don de sagesse qui fait goûter et comme toucher les réalités divines ; ou bien une lumière infuse spéciale, comme la science infuse dans le Christ.
Mais nous ne possédons pas cette science infuse, nous n’en avons ni connaissance ni expérience. La jumière de la foi, elle, ne suffit pas, car par elle le don de science tendrait seulement aux vérités virtuellement révélées dans le contenu de la foi, en tant qu’objets de déduction rationnelle — ce qui est le propre de notre théologie. Il y aurait seulement cette différence que le don de science est infns et la théologie acquise par l’étude. Et quiconque possède la grâce — et par conséquent les dons __ serait théologien, puisque le don de science connaîtrait par la même lumière que la théologie.
Quant à la lumière qui vient d’une certaine expérience affective comme celle du don de sagesse, elle ne peut être celle du don de science, car le goût et l’expérience des choses créées est d’ordre naturel, et l’on ne voit même pas comment il pourrait se produire surnaturellement.
53. Suarez (liv. 11 de la Grâce, chap. 20) estime, conformément à ce qu’il enseigne sur le don de sagesse, que le don de science juge seulement de la convenance des choses révélées, on à l'égard de
Dieu, ou à notre égard, ou à l’égard de la foi ellemême, selon qu’elles sont reconnues dignes de foi ou d'amour. Mais on ne voit pas en quoi, pour Suarez, le don de science diffère du don de sagesse, sinon peut-être en ceci que la science juge par les causes inférieures et créées. Et sans doute cela est vrai. Mais cela ne supprime pas la difficulté, car il reste à expliquer comment les choses créées peuvent être connues de nous et nous être unies surnaturellement, de telle sorte que nous puissions juger par elles, et les pénétrer elles-mêmes et non pas seulement leurs convenances extrinsèques, comme nous l’avons établi plus haut au sujet du don de sagesse.
54. Dans la seconde partie de la Somme, IT, q. 9, a. 2, ad 1, saint Thomas écrit que « bien que la foi regarde les choses divines et éternelles, elle est cependañt elle-même quelque chose de temporel dans l’Ââme du croyant. Et c’est pourquoi savoir ce qui est à croire convient au don de science, tandis que savoir les choses elles-mêmes que l’on croit, par une certaine union à elles, convient au don de sagesse ».
L'’objection à laquelle saint Thomas répond ainsi se sert d’un texte de saint Augustin qui dit (42 Trin., xiv, 1), que « la science engendre la foi, la nourrit et la fortifie. » Or la foi regarde les choses divines, donc la science aussi. — Saint Thomas répondait dans les Sentences (xx, dist. 35, q. 2, a. 3, qte. 1, ad 1) que « la connaissance des choses divines est nourrie et défendue même par les choses humaines, parce que le divin invisible nous est manifesté au moyen des créatures ». Il semblait donc
là étendre le domaine du don de science à toute connaissance qui, des choses humaines et créées, mène aux réalités divines et invisibles ; alors que dans la solution donnée dans la Il* IT, il paraît restreindre ce domaine à la connaissance de la foi, selon que la foi est considérée dans l’âme du croyant et non selon ce qu’elle atteint du côté de l’objet. Ce qui serait restreindre à l’excès l’objet lui-même de la science, et la réduire à un certain acte réflexe, c’est-à-dire à la connaissance de la foi elle-même, en tant qu’elle est quelque chose de tem- -porel dans l’âme du croyant.
55. Il n’est pas vraisemblable que le champ de connaissance de la science soit restreint à ce point par saint Thomas.
1° En effet, dans le même article, saint Thomas dit que « le don de science concerne les choses humaines et les autres choses créées », ce qui marque une plus grande amplitude.
Et dans la même question 9, article 4, il dit qu’ « au don de science se rapporte d’abord le fait de pleurer sur les fautes passées, et ensuite la consolation, lorsque le jugement étant rectifié par le don de science, l’homme ordonne les créatures au bien divin ». Ce qui, à coup sûr, dit plus que connaître seulement la foi elle-même comme une certaine chose temporelle dans l’âme de celui qui croit.
90 Pour connaître la foi elle-même en exercice dans l’Âme, il n’est pas nécessaire d’être dans la grâce et la charité, puisque la foi peut exister chez
le pécheur. Or le don de science est inséparable de la grâce.
Le don de science n’est donc pas restreint à connaître seulement la foi elle-même selon qu’elle est une certaine chose temporelle dans l’âme du croyant, mais il s'étend à toute chose créée qui peut être connue par la foi. Cet exemple de la connaissance de la foi en tant qu’elle est une certaine chose temporelle dans l’âme du croyant, saint Thomas l’a donné pour répondre à l’argument contraire par les paroles mêmes de celui-ci, maïs cela n’empêche pas que le don de science s’étende à toutes choses humaines et créées, puisqu’elles aussi sont temporelles, comme la foi qui dans l’âme du croyant tombe sous le don de science à ce titre même.
56. Solution des difficultés. — C’est pourquoi à la difficulté avancée il faut répondre que le don de science lui aussi est une connaissance mystique et affective, et que dans l’Ecriture il n’est pas nommé science d’une façon quelconque, mais bien esprit de science, et science des saints, parce qu’il ne se trouve qu’en ceux qui ont la grâce. Et ainsi il doit être fondé dans une certaine motion du Saint-Esprit qui conduit l’intelligence non par une pure lumière manifestant la vérité selon qu’elle est au dehors, mais par une expérience intérieure et com-: me par üne connaturalité affective et surnaturelle.
57. Et à cette question : comment y aurait-il une telle expérience surnaturelle des choses humaines, il faut répondre que la charité, par laquelle notre cœur est uni à Dieu, porte premièrement sur Dieu
: et les réalités divines, et secondairement, pour l’a-
mour de Dieu, sur les choses créées. C’est pourquoi notre affection est connaturalisée et unie à Dieu, et elle a de Dieu un goût expérimental. Mais elle goûte et expérimente en même temps les créatures, et ainsi l’âme forme un jugement droit à leur sujet, qui la porte d’une part à connaître leur misère, de manière à n’être pas menée par elles d’une façon contraire à l’ordre de la charité, — et d’autre part à les aimer selon la juste mesure, en les ordonnant à Dieu.
Celui qui disait aux Corinthiens (Ep. 11, ch. 13) : Cherchez-vous une expérience de celui qui parle en moi, le Christ ? — disait aussi aux Philippiens (ch. 3) : J'ai voulu tout perdre, regardant toute chose comme de la balayure, pour gagner le Christ. Parce que pour être uni à Dieu et jouir de l’expérience de son immense bonté, il faut être détaché des créatures et connaïître leur pauvreté, leur limitation et leur amertume.
L’Apôtre avait une exacte estimation des créatures, qui disait aux Romains (vrr, 38-39) : J'ai l'assurance que ni la mort, ni la vie, ni les anges, ni les principautés, ni les choses présentes, n1 les choses à venir, ni les puissances, ni la hauteur, ni la profondeur, ni aucune créature ne pourra nous séparer de l’amour de Dieu dans le Christ Jésus
- notre Seigneur.
Il nous montre suffisamment aïnsi à quelle appréciation des créatures nous porte la charité même de Dieu. Elle nous préserve de les craindre ou de les chérir à tel point qu’elles nous séparent de l’amour de Dieu.
Une telle expérience, un tel goût des créatures, qui nous détache d’elles et nous fait adhérer à Dieu, et non à elles, comme à notre fin dernière ; qui, par la comparaison de Dieu et des créatures nous montre combien est grande l’amertume de l’âme séparée de Dieu, — appartient au don de science : Sache et vois qu'il t’est mauvais d’aban: donner ton Seigneur Dieu, dit Jérémie (ch. x). Et Osée (ch. 11) : L’âme qui se tourne vers Dieu, dit : je reviendrai vers mon premier époux, parce que mon sort était meilleur alors que maintenant. Kt encore Jérémie (111) : Voici que nous venons à toi, tu es en effet le Seigneur notre Dieu : vraiment elles étaient menteuses les collines et la multitude des montagnes ; vraiment c’est en Dieu qu'est le salut d’Israël. Telle est la connaissance des créa-
tures que produit le don de science, elle nous conduit à Dieu.
58. De tout cela on déduit qu'il y a, en vertu de la motion du Saint-Esprit et de l’affection ordonnée par lui, un jugement discrétif entre Dieu et les créatures et une droite estimation de celles-ci : en sorte qu’elles ne deviennent pas un piège pour nous comme aux pieds deg insensés. Et cette juste estimation du créé est la science des saints, fondée dans ce goût spirituel et cette affection de charité; elle ne s’arrête pas seulement à Dieu, mais passe aussi aux créatures à cause de Dieu, et les ordonne à Dieu, et juge d’elles selon leurs propriétés, ce qui se rapporte aux causes inférieures et créées. Ainsi le don de science se distingue de la sagesse qui procède par la cause suprême et la plus élevée, à
laquelle, premièrement et par soi, elle est unie par la charité.
99. Le don de science se distingue par conséquent de la foi, du conseil, et de la science acquise.
Il se distingue de la foi, de la même facon que nous avons dit pour la sagesse : a posteriori, par- _ce que le don de science, comme celui de sagesse, peut demeurer sans la foi dans la patrie, — et la -foi sans le don de science dans le pécheur ; a priori et par ses notes propres et intrinsèques, parce que le don de science est judicatif et résolutif par les causes, non pas suprêmes mais inférieures, tandis que la foi croit simplement au témoignage de celui qui parle, et ne scrute pas les causes : et enfin parce que la science procède de l’affection et de l’union à Dieu selon qu’elle conduit à estimer exactement les créatures et à les aimer selon l’ordre de la charité.
Le don de science se distingue du conseil, parce que le jugement du don de science n’est pas tout pratique immédiatement, mais spéculatif et résolutif en les causes, et régulateur de l’action parce qu’il règle d’abord la prudence et le conseil.
Il se distingue enfin de la science acquise, parce que le don de science est surnaturel et fondé dans une expérience et un goût intérieurs des choses spirituelles ; il est une science affective et mystique; non acquise par l’étude, et qui ne recherche pas seulement les natures des choses à la lumière de la seule raison, mais expérimente dans l’affection ellemême ce qui les distingue de Dieu.
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60. Quant aux objets auxquels s’étend le don de science, — je dis que les dons d’intelligence, de sagesse et de science peuvent porter sur les. mêmes objets matériels que la foi ; ils se diversifient cependant dans leurs motifs formels.
Car la sagesse, bien qu’elle concerne principalement les réalités divines, juge aussi cependant des choses créées et humaines (l’homme spirituel en effet juge de toutes choses), bien qu’elle fasse cela par la cause la plus élevée et en adhérant aux réalités divines, comme l’enseigne saint Thomas, dans DEN D OS ER LE 5 ER
La science aussi, bien qu’elle procède des choses créées, peut atteindre par elles jusqu'aux réalités divines, en tant que les mystères invisibles de Dieu sont intellectuellement saisis par notre esprit au moyen des créatures. C’est pourquoi saint Thomas, dans la IT° II*, q: 9, a. 2, ad 3, di que « lorsque l’homme connaît Dieu par les choses
créées, cela semble appartenir davantage à la scien-
ce qu’à la sagesse, car cette connaissance concerne la science par son objet formel et la sagesse par son objet matériel. Et inversement, lorsque nous
jugeons des choses créées selon les choses divines,
cela se rapporte à la sagesse plus qu’à la science ».
Ainsi la science peut avoir trait aux réalités divines en s’élevant à Dieu à partir des choses créées, et en comparant Dieu et les créatures, comme nous l’avons vu. Et la sagesse peut connaître les choses humaines par la cause la plus élevée qui est Dieu, en descendant vers ces réalités inférieu- 1'e8.
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On voit que le don de science n’est pas restreint à connaître seulement ce qui est temporel dans l’acte de la foi, et telle est aussi DooHa0n de saint Thomas.
- Quant au don d'intelligence il peut procéder à
l'égard de toutes ces choses par un jugement simple, en les pénétrant et appréhendant par les termes, au moins par voie de rémotion, et non pas en jugeant résolutivement par les causes, comme nous l’avons expliqué longuement dans le chapitre pré: cédent.
CHAPITRE V
_ Le don de Conseil diffère de la F'oi, de la prudence infuse, et des autres dons
1. Il est certain que le don de conseil correspond à la vertu de prudence, parce que c’est au
prudent qu’il appartient de conseiller. Mais on
l’appelle don de conseil, plutôt que de prudence, pour mieux marquer l'inspiration divine qui caractérise les dons du Saint-Esprit. (« Dans les dons de l’Esprit-Saint, dit saint Thomas (II-IT, q. 52, a. 2, ad 1), l’âme humaine se comporte moins comme principe que comme sujet du mouvement ; aussi convient-il que le don correspondant à la prudence soit appelé non pas précepte [par quoi l’âme se eommande à elle-même telle action], ou jugement, mais conseil, afin de signifier la motion par. laquelle
un esprit conduit un autre esprit. »
>, Première difficulté, quant à la distinetion dn don de conseil : — Comment le distinguer de la foi, du don de science, et de la prudence infuse ? Il semble en effet que par ces vertus puisse être accompli tout ce qui est accompli par le don de conseil, et que poser un don spécial de conseil soit chose su-. perflue.
La foi, en etfet, est éminemment pratique, car s’il est vrai qu’elle agit par la dilection, elle est apte par là-même à diriger les actions humaines : elle fait donc l’office de la prudence, bien que selon un mode plus éminent.
De même les dons de sagesse et de science sont à la fois spéculatifs et pratiques (Cf. IT® IF, a. 9 et q. 45) : ils peuvent donc suffisamment régler et diriger notre action, même dans les choses qui excèdent les règles communes, puisque les dons du Saint-Esprit dépassent les règles communes.
Et en admettant qu’un conseil spécial soit néanmoins requis, pourquoi la prudence infuse, qui est une vertu réglée par la foi et par les dons de science et de sagesse, ne suffirait-elle pas à faire ce que l’on attribue au don de conseil ? d’autant plus que la prudence infuse procède surnaturellement, et qu'elle est renforcée par le gnomen, vertu adjointe à la prudence pour les actions extraordinaires et dépassant la règle commune, et cela, semble-t-il, (dans le cas de la prudence infuse) en vertu d’une motion surnaturelle et spéciale du Saint-Esprit.
Pourquoi donc est-il nécessaire de poser, outre toutes ces vertus, un don spécial du Saint-Esprit, qui soit le don de conseil ?
3. Deuxième difficulté, quant à l’objet du don de _ conseil : — le don de conseil règle-t-il toute action, ou seulement celles qui procèdent des dons qui informent la volonté, comme la piété, la force, et la crainte, en sorte que les opérations de ces dons requièrent un conseil spécial, qui soit un don du Saint-Esprit ?
Mais il semble que le plus souvent ces dons s’exercent en l’absence de ce conseil spécial, puisque bien des âmes qui paraissent les posséder ont
besoin de demander conseil à autrui, surtout pour
se conduire dans les choses ardues et extraordinaires. Maïs si le conseil était un don spécial du Saint-Esprit, il se trouverait en tous les justes, puisque selon saint Thomas, en cette question 68, les dons sont nécessaires au salut. |
4, Troisième difficulté, quant à l’acte du don de conseil : — Le conseil est ordonné à supprimer le doute et l’ambiguïté au sujet de ce qui est à faire. Dès lors il est ou il n’est pas connu avec certitude, Si l’homme qui doit agir ne sait pas intérieurement
si tel conseil vient ou non du Saint-Esprit, il reste
aussi incertain avec ce don qu’il l’aurait été sans lui, il faudra done pour vaincre le doute recourir aux règles de la prudence humaine, et le don de conseil ne servira à rien, parce que l'ultime résolution prudentielle sera prise au moyen de la vertu de prudence ; ce qui revient à dire qu’un tel don n’est pas supérieur à la vertu de prudence, mais lui est plutôt subordonné.
Si au contraire l’âme. qui possède le don de conseil reconnaît avec certitude l’instinet intérieur du Saint-Esprit, elle n’aura pas besoin de consulter les autres dans les choses difficiles et extraordi-
naires, ni de consulter l'Eglise et ses ministres an
sujet des illuminations spirituelles qu’elle reçoit; elle pourra s’abandonner à son sens propre en toutes ses actions. Mais ceci est contraire à la tradition et au style universel de l'Eglise, et ouvre la
voie aux hérésies de ce temps, lesquelles enseignent précisément que n’importe qui peut se conduire soi-même dans les choses spirituelles et dans celles de la foi.
5. Examen de la première difficulté : — (Voir $ 2). Quelques-uns pensent que le don de conseil diffère de la vertu de prudence, en ce qu’il procède sans discours ni enquête de la raison, par la seule illumination du Saint-Esprit, tandis que la vertu de prudence s’appuie sur le discours et l’enquête de la raison. :
Car la prudence fait rechercher les moyens proportionnés à la fin en raison de la nature des choses, It pour discerner cette proportion une délibération est nécessaire, à cause de l’infirmité de notre esprit qui ne saisit pas d’un coup la vérité des choses, et à cause de la contingence des cas particuliers à ordonner à la fin.
Tandis que la proportion que considère le don de conseil ne se prend pas de la nature des choses, mais de la puissance de Dieu, ce qui supprime toute comparaison entre les moyens et la fin et toute diseussion (c’est ce que dit Grégoire Martinez au sujet de la q. 68, a. 4 ; dub. 2).:
6. Mais il n’est pas certain que le don de conseil procède sans discours ni recherche, et par une simple illumination de l’entendement. Car nous ne devons pas attribuer plus au don de conseil dans les choses pratiques, qu’à la sagesse et à la science dans les spéculatives, et ces dons, nous l’avons
montré plus haut, ne procèdent pas toujours sans discours |
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1° parce que l’investigation et le raisonnement sont naturels à l’homme, et les dons du Saint-Esprit ne détruisent pas, mais perfectionnent la nature ;
2° parce que même dans la science infuse du Christ la possibilité du discours et de la comparaison des termes est admise par saint Thomas CES qu, 29)
3° parce que nous n’expérimentons pas ordinairement en nous une lumière qui nous fasse entendre les vérités sans discours ni comparaison. |
Il faut en dire autant du don de conseil. En ef fet, bien qu’il arrive parfois que nous ressentions une illumination soudaine, et que la solution des doutes jaillisse à l’improviste sans recherche préalable, cependant cela se produit aussi dans le domaine de la prudence infuse et même de la prudence acquise, et la fréquence n’en est pas tellement plus grande dans l’ordre surnaturel que nous devions poser un don spécial de conseil pour les rares fois où il en est ainsi. Mais les dons du Saint- Esprit, principalement dans la partie affective, ont des actes plus fréquents, et par conséquent aussi le don de conseil qui les règle. Et il n’y a pas d’inconvénient à ce que, — même pour choisir des moyens ordonnés à leur fin non en raison de ce qu’indique la nature des choses mais en vertu de la puissance divine, — nous ayons besoin de discours et de comparaison; parce que, reconnaître que de tels moyens sont ordonnés à une telle fin par IFR
puissance divine, et comment, et dans quelle me-
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Q 4 4 Q # Q / sure ils le sont, demande un examen réfléchi, éclairé cependant et conduit par le Saint-Esprit.
7. C’est pourquoi, comme nous traitons ici d’un conseil, d’une science et d’une sagesse mystiques et affectives, il faut dire que le don de conseil regle nos actes non par des raisons humaines, mais par des raisons divines, connues non pas précisément par la foi ou la prophétie selon qu'il peut arriver même dans le pécheur, mais par l’expérience intime des réalités divines qui instruit l’âme de tout ce qui est nécessaire au salut, sans exclure cependant le discours et l’enquête, parce que tout cela est conduit par le Saint-Esprit, qui, selon la promesse du Christ, nous enseignera toute vérité; et son onction nous instruira de toutes choses, et quant à la recherche, et quant au discernement, et quant à l’action.
8. L'Ecriture fait souvent allusion aux conseils qui viennent ainsi de Dieu. À mari abundavit co- _gitatio ejus et consilium illius de abysso magna, dit l’Ecclésiastique (ch. xx1v). Ego sapientia effudi flumina : «Ses pensées s’élèvent de la mer, et son conseil vient du grand abîme, et moi la sagesse je répands des fleuves ». Comme les nuages s’6lèvent des eaux de la mer, et répandent les fleuves de la pluie, ainsi le conseil de Dieu ou le don de conseil vient du grand abîme de la divinité. De l’océan sans bornes du Saint-Esprit découle l’inspiration surgie des raisons divines. Elles se répandent en pluie spirituelle qui féconde le cœur, lors: que l'inspiration et le conseil nés de cet immense
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abîme rejaillissent en affection pour Dieu et en droite estimation de la fin dernière, de sorte que l’âme peut vraiment dire avec le Prophète : F4 consilium meum justificationes tuae, mon conseil ce sont tes propres sentences.
Celui, en effet, qui se conduit toujours avec tant de droiture et de courage qu’il ne cherche, même au prix des plus grandes difficultés, qu’à se conformer aux desseins de Dieu, — celui-là expérimente que les pensées de Dieu sont le conseil qui le guide, qu’il n’agit pas seulement selon des raisons humaines mais selon l'esprit même de l’Ange du grand Conseil ; il abonde en pensées, et prend s0r conseil du grand Abîme.
9. C’est ce que l’on voit encore dans l’Ecclésiastique, ch. xxxix. Parlant du vrai sage l’Ececlésiastique dit : Dans sa prière il se confiera à Dieu ct Dieu dirigera son conseil et sa conduite, et il le conseillera dans ses secrets.
Cette direction du conseil par Dieu se rapporte évidemment au don de conseil ou à l’esprit de conseil, qui agit secrètement. Or quoi de plus secret et de plus profondément caché que l’affection intérieure de la volonté ? Ce qui se rapporte à l’intellect nu tend plus à la manifestation qu’au secret, et fout ce qui est manifesté est lumière. L'homme qui prend son conseil dans le secret de son esprit et de sa volonté et de son union à Dieu, agit selon le don de conseil, et il a part au conseil de Celui qui opère toutes choses selon le conseil de sa volonté.
La raison de cela se trouve en ce qui a déjà
été dit : l’amour divin et l’union à Dieu produisent la sagesse et la science mystiques, qui illuminent l’intelligence et la rendent apte à juger des choses divines et créées, en raison d’une connaissance expérimentale et savoureuse de Dieu (liée à la charité, qui touche premièrement Dieu et secondairement les créatures). Et c’est de la même manière que l’intelligence est éclairée dans l’ordre pratique, au sujet des choses à faire. La conséquence est évidente, parce que la prudence et le conseil tirent leur force principale de la droite estimation de la fin, de la ferme adhésion à cette fin, et du discernement des moyens qui y conduisent. Or, comme il faut user des créatures comme de moyens pour aller à Dieu, la connaissance que le don de science nous procure des créatures peut donner lieu aussi à une direction prudentielle, selon le conseil du Saint-Esprit, quant à l’usage des moyens créés, et ainsi se justifie l’existence d’un don de conseil fondé dans l’affection mystique et l’union à Dieu.
En bref, là où la partie spéculative est perfectiounée, la partie pratique peut l'être aussi, parce que le pratique est fondé dans le spéculatif, et la prudence est dirigée par la sagesse et la science.
Par conséquent si l'on admet dans. les facultés spéculatives un mode d'opération affectif et mystique selon une connaissance et un jugement fondés dans un goût expérimental et intérieur de Dieu et dans une certaine connaturalité et inviscération aux choses divines, — les facultés pratiques correspondantes pourront aussi être perfectionnées mystiquement et affectivement, en raison de la méme union à Dieu qui leur donnera une meilleure dis-
position, et les rendra plus parfaites dans le jugement prudentiel. Les moyens à employer seront envisagés alors non pas selon des raisons humaines, ou un mode humain même ordonné à la fin surnaturelle, mais selon la confiance en Dieu, assez puissant pour disposer tous les moyens, et vaincre toutes les difficultés.
Et ainsi le don de conseil se fonde avant tout sur l’Espérance divine, parce qu’il dispose de beaucoup de moyens qui ne peuvent être mis en œuvre que grâce au secours divin et à la toute-puissance de Dieu, sur laquelle surtout s’appuie l’Espérance. Cette espérance est moins efficace quand elle n’est pas informée par la charité, mais dans le juste qui a l’expérience de la bénignité de Dieu, et de la volonté qu’il a de nous secourir, et de sa puissance, __ dans le juste elle a toute son efficacité; et le don de conseil s’appuyant sur elle porte à affronter pour Dieu tous les obstacles, à supporter la mort, les douleurs et les afflictions, à mépriser les richesses, à suivre le Christ, bref, à accomplir sous la régulation du don de conseil les œuvres qui exigent les dons de force, de piété et de crainte.
11. Réponse aux objections. — On dit que le don de conseil n’est pas nécessaire, et que la foi suffit, parce qu’elle est également pratique et opère par la dilection. Nous répondrons qu’elle ne suffit pas, parce qu’elle n’est pratique qu ’à titre de règle supérieure et universelle, et non de règle prochaine et appliquée à l’œuvre telle qu’elle se présente hic et nunc, et selon le choix des moyens eux-mêmes ; en effet, pour cela est exigée une vertu spéciale, qui ne
nous donne pas seulement de savoir en général par la foi ce que nous devons connaître et ce que nous avons à faire, mais qui discerne aussi les moyens à employer, qui juge des circonstances dans lesquelles il faut agir, avec quelle intention, quel effet, pendant quel temps, selon quelle mesure, ete.
De toutes ces choses en particulier, ce n’est pas la foi qui s'occupe, mais la vertu de prudence, quant aux règles humaines, et le don de conseil pour ce qui est au delà des règles humaines, parce que ces choses doivent être jugées selon les cas particuliers et ne sont pas des objets de croyance.
12, Si l’on dit que le don de conseil ne peut juger de ces choses par une lumière claire et évidente, et que nous n’avons pas l’expérience d’une telle lumière dans les choses surnaturelles, mais que s’il juge par une lumière obscure, cette lumière est celle même de la foi, et ainsi c’est bien à la foi qu'il appartient de traiter de toutes ces choses, nous répondons
13. La même objection pourrait être faite au sujet de la vertu de prudence infuse. Car celle-ci n’est
pas non plus une lumière claire et évidente, et ainsi
tout devrait se réduire à la foi.
La conséquence ne vaut pas pour la prudence infuse, Elle ne vaut pas non plus pour le don de conseil, Même s’il est inévident, il ne s’ensuit pas que le don de conseil soit la foi elle-même, mais seulement qu’il prend son origine dans la foi, comme la prudence dans les premiers principes pratiques et la syndérèse ; et ainsi le don de conseil
sera obseur dans l’ordre pratique à cause de la dépendance où il se trouve à l’égard de la foi ellemême ; comme la théologie est obseure parce qu’elle s’origine à la foi, et cependant n’est pas la foi ellemême, mais une science dérivée de la foi. Aïnsi la prudence infuse est comme une science pratique dérivée de la foi obscure, et non pas la foi elle-même. Et il en va de même pour le don de conseil, qui est comme une prudence du Saint-Esprit : car le conseil est prudence.
La vérité est que. le don de conseil est réglé par les dons de science, de sagesse et d'intelligence, qui de soi appellent l'évidence, parce qu’ils sont fondés dans l’union expérimentale à Dieu, et dans la charité qui d’elle-même demande à être réglée par la vision, bien que par accident, dans cette vie, elle le soit par la foi. De même la prudence du Saint- Esprit ou le dor de conseil appelle de soi l’évidence pratique propre à cette union expérimentale et affective, bien qu’elle soit en cette vie fondée non sur l'évidence de la vision, mais sur la foi, comme fait la théologie elle-même, et comme il en est des autres sciences subalternées quand elles manquent de l’influx actuel de la science subalternante qui leur donne l’évidence des principes.
14. Quant aux dons de sagesse et de science, bien qu'ils soient pratiques aussi, et non pas seulement epéculatifs, ils requièrent cependant le don de conseil comme distinet de la sagesse et de la science, pour régler immédiatement et commander l’action, comme la prudence règle les œuvres des vertus,
la
Car la sagesse et la science, bien qu’elles soient éminemment pratiques, ne traitent cependant des actes à faire et des principes pratiques que d’une facon commune et « scientifique », non dans le singulier, et selon des règles librement appropriées à la particularité des cas (4), comme fait la prudence, et comme il est nécessaire pour l’action. La science ne porte pas sur les singuliers contingents, comme la prudence [et le jugement pratique]. C’est pourquoi outre les dons de science [et de sagesse], même selon qu’ils sont pratiques et concernent les choses pratiques prises d’une manière universelle et scientifique, un autre jugement est nécessaire, et une vertu ou un don qui se rapporte à ces mémes choses dans le particulier, et aux circonstances des opérations, selon le mode non de la science mais de l’action libre elle-même.
15. Quant à la prudence infuse, elle ne suffit pas à nous conseiller pour toutes les actions auxquelles peut nous mouvoir l’inspiration du Saint-Esprit. En effet, la prudence infuse, bien qu’elle porte sur des matières surnaturelles, en dirigeant les vertus infuses dans leurs opérations, — ne connaît cependant, et n’aiteint cette action surnaturelle que selon le mode humain et les règles communes des vertus.
La foi, il est vrai, atteint les vérités révélées par le témoignage divin, cependant elle ne dicte pas ce qui est à faire dans les cas particuliers, elle le laisse à l’arbitre humain régi par elle dans les ac-
(1) In singulari. et arbitrarie…
-ons qui ressortissent à l’ordre surnaturel, comme » culte religieux, la pénitence, etc...
‘Or, l’entendement humain, même la foi étant upposée, peut être conduit à porter un jugement, Dit par son industrie propre, soit par l’inspiraon et.la motion divine, là où la diligence humaine e peut atteindre. Et au premier cas convient la ertu de prudence infuse, au second le don de pnseil, bien que l’un et l’autre procèdent de la foi, É en matière surnaturelle.
16. Réponse à la seconde difficulté (voir le $ 3 pncernant les objets matériels auxquels s’étend le on de conseil : — Il s’étend directement à toutes +s actions qui sont l’objet des dons appétitifs, à avoir les dons de force, de piété et de crainte. in effet, comme la vertu de prudence a pour objet ; pour matière de sa régulation tous les actes 2gis par les vertus cardinales, elles-mêmes rélées par la prudence, — de même la prudence x Saint-Esprit ou le don de conseil a pour ob- ++ direct de régler et diriger les opérations qui rocèdent des dons du Saint-Esprit perfectionant les facultés appétitives ; parce que si le don 2 conseil s’applique là où sont insuffisantes la #“udence et les règles communes, il doit par suite iriger les œuvres qui dépassent les règles commus, et ce sont les œuvres accomplies sous la motion a dons du Saint-Esprit.
Mais indirectement, et d’une façon secondaire, don de conseil peut diriger ce qui est du domaine 8 règles communes, en tant que celles-ci doivent re soumises et subordonnées aux règles divines.
Et non seulement les choses qui sont de conseil, mais aussi celles qui sont de précepte peuvent être dirigées par le don de conseil. C’est pourquoi saint Thomas dit, dans la II* II*, q. 52, à. 4, ad 4 et ad 2, que « le don de conseil nous dirige dans tous les actes des vertus et dans toutes les choses qui sont ordonnées à la fin de la vie éternelle, qu’elles soient ou non de nécessité de salut. »
Et cela parce que la motion universalissime du souverain moteur qu'est le Saint-Esprit, s’étend à toutes choses. D’autre part, l’indigence et l’infirmité de la créature raisonnable a besoin de la mo: tion du Saint-Esprit non seulement dans ce qui est essentiellement surnaturel, et qui excède les forces créées, mais aussi dans ce qui appartient à l’ordre propre de la créature raisonnable, où elle a besoiïr d’être affermie et dirigée par un secours spécial parce qu’elle est sujette à un grand nombre d’erreurs, et de périls, et de contingences, et elle ne peut faire face à tout cela avec la seule raison hu maine.
L’homme, pour parvenir à la béatitude éternelle et se diriger parmi les choses temporelles dont i lui faut se servir comme de moyens, doit user de ces choses avec une telle justesse, qu’il ne décliné ni à droite ni à gauche ; et il ne peut y arriver si le don de conseil ne le dirige au moins indirectement même dans ce qui est de l’ordre naturel et regard l’action ordinaire de l’homme, parce que toute ces choses sont ordonnées à la fin éternelle ; à caust de ce qu’elles ont d’incertain et de contingent i faut que les actions humaines soient affermies pa: les lumières du Saint-Esprit, — de même que la foi
en bien des aceasions, corrige la raison et son activité naturelle.
17. Instance. — Tous doivent exercer les actes des dons, puisque les dons sont nécessaires au salut, et cependant tous n’ont pas le don de conseil.
Réponse : — Tous les élus ont le don de conseil, mais non pas tous à un degré éminent, ni quant au discernement et au jugement dans les choses naturelles et temporelles prises dans leur ordre propre, mais bien cependant quant à ce qui est nécessaire pour parvenir au salut, et pour mépriser les choses de la terre, pour n'être pas embarrassé par elles, ni détourné des réalités célestes. C’est ce qu’exprime très bien saint Grégoire, dans le chapitre xr des Morales : « Chacun des élus, encore vivant dans ce monde, s'élève cependant hors du monde par l’esprit, déplore l’amertume de l’exil qu’il supporte, et par les incessantes stimulations de l’amour aspire à la sublime patrie. Il découvre ainsi le salubre conseil de mépriser ce temporel qu’il parcourt; et d’autant plus grandit la science du conseil, qui incite à délaisser les choses périssables, d’autant augmente la douleur de n’être pas encore arrivé aux demeures éternelles. Et c’est pourquoi il fortifie son esprit par un sage conseil, et il se considère avec prudence et «irconspection en toute action. Et de crainte que de la décision dont il s’agit une conséquence soudaine et adverse ne surgisse, il la tâte, et la pèse d’abord, du pied doucement posé de la réflexion, en sorte que nul empressement ne le hâte dans ses actions, que nulle chose perverse ne triomphe de lui en guerre ou-
verte, que nul acte de vertu ne le prenne au piège de la vaine gloire. Et tout élu, plus il s’efforce de vivre par le conseil, plus il ressent aussi la fatigue et la douleur de la voie étroite ». Voilà ce qu’opère le don de conseil en n’importe lequel des élus.
18. On ajoute, — pour prouver que beaucoup manquent du don de conseil, — qu’ils ont besoin de demander conseil à autrui, et: ne peuvent recevoir conseil d’eux-mêmes.
Je réponds que cela même provient du divin conseil de recourir aux autres, dans les choses où tu ne peux te tirer d’affaire toi-même. En effet, le Saint-Esprit ne se communique pas à tous avec une
telle abondance qu’ils n’aient besoin de recourir à personne ; et il illumine les petits par les plus instruits, comme les anges inférieurs par les supérieurs.
C’est pourquoi saint Augustin éerit au livre X des Confessions, chap. 26 : « Seigneur, à tous ceux qui te consultent et qui t’entendent, et qui te consultent diversement, tu réponds clairement, mais tous n’entendent pas clairement. Tous te consultent sur ce qu'ils veulent, maïs tous n’entendent pas ce qu’ils veulent. Celui qui te sert le mieux n’est pas tant celui qui mérite d’entendre ce qu’il aura voulu, que celui qui a le mérite de vouloir ce qu'il aura se »
Il faut donc, pour les choses que nous n’avons pas entendues clairement, ni comprises à fond, que nous allions consulter ceux qui sont plus instruits que nous : c’est ainsi que Corneille, bien qu'il ait été visité par un ange, et ait reçu une ré-
vélation de Dieu, a cependant reçu aussi le conseil d’aller chercher Pierre et d’être instruit par lui. Va trouver Simon, surnommé Pierre, lui dit l’Ange, il te dira ce que tu dois faire (Act. x). Ce fut un acte du don de conseil, d’envoyer Corneille à Pierre pour être instruit par lui.
Et Saul lui-même, quand le Christ Seigneur lui apparut, il l’envoya à la ville, pour y être instruit de ce qu’il aurait à faire : Lève-toi, et va dans la ville, et là te sera dit ce que tu auras à faire.
Saint Bonaventure écrit à ce sujet (Traité des. sept dons, sur le don de conseil, chap. 2) : « Le meilleur conseil est de se lever pour chercher l’Epoux et pour le trouver sur les places des préceptes : et les carrefours spirituels des conseils. C’est pourquoi, instruite en eux et conduite par les anges, l’Epouse trouve celui qu’elle aime. Lève-toi done, et entre dans la ville pour prendre conseil, là il te sera dit ce que tu auras à faire. »
19. Réponse à la troisième difficulté (voir le $ 4) qui concernait le doute et l’ambiguité qui accompaenent parfois le conseil : — Absolument parlant il est possible qu'il y ait conseil quant à la détermt nation et à la résolution de la volonté, même s’il n’y a ni doute ni ambiguïté au sujet de ce qu'il y a à faire ; c’est pour cette raison que le conseil se trouve en Dieu, dans le Christ et dans les bienheureux, selon ce que dit le prophète : mon conseil demeurera stable, et toute ma volonté s’accomplira; et l’apôtre : [Lui] qui accomplit toutes choses selon le conseil de sa volonté.
Cependant, en réalité, le don de conseil est donné
aussi, dans la vie présente, pour ôter le doute et l’hésitation ; bien plus, parce que nous sommes en butte à de si grandes difficultés, — pour ne pas errer et nous égarer, et pour parvenir à la cité de” notre repos éternel, nous avons un besoin spécial du don de conseil, et d’être conduits par l'Esprit bon qui seul peut nous introduire dans la terre de la droiture.
Et c’est pourquoi il faut que le don de conseil nous procure une certaine certitude et sécurité, — soit par une inspiration secrète et un instinct selon que l'Esprit lui-même rend témoignage à notre esprit que nous sommes enfants de Dieu, — soit par l’enseignement exprès et l’exemple des autres, par quoi Dieu nous éclaire.
Dans ce qui est à faire ou non, on doit remarquer que l’incertitude peut porter sur la chose ellemême (est-elle ou non à faire ?) ou sur la lumière reçue (vient-elle de Dieu ou non ?) Parfois il n’y a pas de doute sur la bonté de la chose elle-même prise en soi, comme de souffrir le martyre pour la foi; de cela la bonté est évidente, et il n’y a nul besoin de consulter là-dessus ; c’est ainsi que saint
‘yprien, au juge lui disant : « Prends conseil », répondit : € Fais ce qui t’a été prescrit, dans une chose si juste il n’y a nul besoin de consulter, » Et de même pour l’entrée en religion, s’il n’y a
pas d’empêchement légitime, il n’y a pas non plus:
lieu de douter et il n’est pas besoin de consulter là-dessus, comme saint Thomas l’enseigne IT-IT, q. 189, a. 10, bien que sur la manière d’entrer en religion il puisse y avoir question, et conseil. Ce: pendant le don de conseil peut être requis pour l’ac-
wmplissement de ces choses, à cause du sujet luinême que sa faiblesse tire en arrière, et qui a bewin d’être mû et poussé en avant par le conseil l’une inspiration supérieure.
20. Nous disons donc, que lorsqu'il y a certitude £ sécurité quant à la chose elle-même dont il est | ve l’âme conduite intérieurement par l’Esjrit peut encore, néanmoins, se trouver dans l’hésilation, si vient faire obstacle quelque empêchement égitime que le Saint-Esprit ne veuille pas écarter immédiatement lui-même ; alors il nous conduit à “nsulter les autres, à nous lever et à entrer dans là cité — c’est-à-dire à ne pas demeurer dans nokre isolement et notre singularité, mais à prendre “onseil de la communauté.
Il faut en effet considérer que le don de conseil agit toujours par l'inspiration du Saint-Esprit, toutefois la solution n’est pas toujours livrée immédiatement à chacun par le Saint-Esprit, mais sou- Yent par l'intermédiaire d’autres hommes, avec lesquels il veut que nous communiquions et conférions au sujet de ce qui est à faire, comme Paul conférd de l'Evangile avec ceux qui étaient les plus considérés, de peur de courir où d’avoir couru en vain {Gal. 11, 2). Et alors par le don de conseil l’Espritaint nous conduit à consulter les autres, puis à aecepter et accomplir ce qui a été bien examiné.
Si, au contraire, pour l’accomplissement d’une: “hose certaine et juste, et bonne de soi, bien que difficile, n'apparait aucun empêchement légitime, c’est alors le don de éonseil qui nous meut de l’intérieur à accepter et décider qu’elle se fasse; il est Jà,
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alors, non pour éloigner l'incertitude quant à la bonté de la chose (qui est certaine), mais pour for- | tifier le sujet et l’amener ainsi à surmonter la difficulté. En effet, il n’appartient pas seulement à la vrudence et au conseil de montrer ce qui est à faire (cela appartient à la synesis et à l’eubulie, vertus" adjointes à la prudence), mais aussi de commander, et d'appliquer à l’acte, et c’est même ce qui est le plus difficile et le plus important dans la vertu de. prudence. C’est pourquoi, le don de conseil étant comme -une prudence supérieure, il lui appartient aussi de commander, et d’appliquer à l’action que l’on a jugée bonne.
21. Et pour cela il n’y a plus à recourir au conseil des autres, on doit se mouvoir soi-même volontairement sous la conduite du don de conseil. Ft ce n’est pas se conduire par l'esprit propre contraire au style de l’Eglise; l’esprit propre peut intervenir dans la manière de lever le doute et l’hésitation quant aux choses elles-mêmes qui sont à croire, Où à proposer aux autres, quant aux doctrines à approuver. Mais s’appliquer et se déterminer à l’exécution de choses qui sont certainement bonnes, ce n’est pas agir contre le style de l’Eglise, au contraire c’est agir conformément à lui que d’être mû ainsi par l’instinet intérieur, parce qu’il ne se peut pas que le mauvais esprit conduise à faire ce qui est bon certainement et sans aucun doute, au moins d’une certitude morale. -
22, Si le doute porte sur la chose elle-même à faire, et que l’on se demande s’il est bon de la faire,
si les circonstances convenables sont ou non réalisées, et si l’inspiration intérieure elle-même est de Dieu ou non, — alors le don de conseil ne conduit pas immédiatement à se déterminer pour une partie de l’alternative, et moins encore à agir, ce qui serait téméraire, le doute n’étant pas résolu, — mais il conduit à poursuivre l’examen pour s’assurer si cela est de Dieu, ou non. Telle est en effet la règle apostolique : Ne croyez pas à tout esprit, mais éprouvez les esprits pour savoir s’ils sont de Dieu (I Jean, 4). Et encore (1 Thess., 5) : Ne méprisez pas les prophéties, mais éprouvez toutes choses, el retenez ce qui est bon.
Mais cet examen doit normalement se faire en commun, parce que la règle générale est que l’illumination de Dieu passe par les autres : les inférieurs en effet sont ordinairement illuminés par les supérieurs.
Ce qui ne veut pas dire qu’en cela le don du Saint-Esprit soit soumis à la vertu de prudence, ou lui soit inférieur, ou reçoive sa détermination d'elle, car ceux qui jugent de ces révélations ou de ces ee ne doivent pas le faire selon les raisons de la prudence humaine, mais selon les règles de la foi à laquelle sont soumis les dons du Saint- Esprit, ou selon les dons eux-mêmes, qui peuv ent se trouver plus excellemment chez les uns que chez les autres. Si cependant des raisons humaines ou théologiques sont employées à l’examen de ces sortes de choses, elles sont considérées d’une façon secondaire, et seulement comme servant ministériellement à mieux expliquer ce qui concerne la foi, ou l'instinct du Saint-Esprit. C’est pourquoi dans
l’examen des choses spirituelles et mystiques, il ne faut pas avoir recours seulement à des théologiens scolastiques, mais aussi à des hommes spirituels possédant la prudence mystique, qui connaissent les voies spirituelles, et sachent discerner les esprits.
23. L’Esprit-Saint lui-même conduit à éprouver si les esprits sont de Dieu. Et ce vouloir d’épreuve et d'examen, cette démarche humble, et ce fait de ne pas présumer qu’on puisse soi seul disposer de toutes choses, vient du don de conseil ; et c’est souverainement un conseil de Dieu qu’un conseil d’humilité et d’examen. L'âme qui le suit n’est pas conduite par l’esprit propre, mais par un esprit éprouvé.
24, Il est vrai cependant que parfois l’Esprit- Saint meut les âmes, en dehors des règles ordinaires, à faire quelque chose qui dépasse la prudence humaine, même sans le conseil d’autrui, comme lorsque Samson s’est enseveli sous les ruines d’un édifice, ou que certaines vierges saintes et quelques martyrs se sont jetés dans la mort. Mais cela ne peut pas être défini par des règles certaines. L’Esprit-Saint, qui meut à accomplir ces choses, donne aussi la sécurité intérieure et la certitude, mais il faut en cela être extrêmement précautionneux, et ce n’est pas facilement que quelqu'un doit suivre une telle conduite, de crainte qu’au lieu d’être mû par l’Esprit de vérité il ne soit précipité par l’esprit d’erreur.
Il faut en ce cas suivre la règle de saint Augustin (Cité de Dieu, livre I, ch. 26) : « Celui à qui
lé
il fut enseigné qu’il n’est pas permis de se jeter dans la mort qu'il le fasse cependant, si cela lui est ordonné par Celui dont il n’est pas permis de mépriser les ordres. Qu'il voie seulement si l’ordre divin ne comporte nulle incertitude, » Pour suivre le conseil intérieur sans examen, ni ‘approbation, ni communication avec autrui, il faut bien s'assurer si l’âme qui recoit le souffle de l'Esprit, est toute | sereine et pacifiée, sans le moindre nuage de passion ou d’exaltation, paree que : la Sagesse qui vient d’en haut est en premier lieu pudique, et ensuite elle est pacifique, modeste, etc. (Epître de saint Jacques, 111).
Et alors, celui qui jouit d’une telle paix et d’une telle sérénité, qu’il voie encore si ne demeure pas en lui quelque hésitation, ou obseurité, ou fluctuation, et s’il ne doute aucunement que ce conseil est de Dieu. Car s’il discerne quelque trace d’hésitation ou de doute, alors que son jugement est sain et vigilant, c’est un signe que Dieu ne veut pas que cela soit exécuté aussitôt, mais que cela soit d’a: bord examiné. Pour que cela soit fait sans examen, ‘Dieu doit donner lui-même tout ce que donnerait | L'examen le plus prudent, et il doit laisser l’âme à tel point assurée et certaine, que nulle incertitude ne l’atteigne.
295. Si cependant quelqu'un veut persuader aux autres qu’il possède l'esprit de Dieu et qu’il parle par cet esprit, il ne faut pas le croire facilement mais toujours tout soumettre à l’examen d’hommes sages et spirituels, surtout s’il s’agit de choses graves et extraordinaires,
Et à vrai dire s’il s’agit d’une doctrine ou d’un enseignement à proposer publiquement dans l'Eglise, personne ne peut y être autorisé qui se dit ‘envoyé de Dieu (ou avoir reçu une révélation de Dieu) s’il ne le prouve par un miracle ou par un témoignage exprès de l’Ecriture, comme il est dit au chapitre Cum ex injuncto, au sujet des hérétiques.
Si toutefois il ne s’agit pas de doctrine, ou d’enseignement publie, mais d’une chose particulière et privée, comme de recevoir de la part d’un homme sage l’annonce que ceci ou cela vous arrivera, ou que Dieu ordonne telle ou telle chose, alors, bien que cet avertissement ne doive pas être cru nécessairement, il peut cependant servir à former la prudence, pourvu que la chose proposée soit bonne et convenable en elle-même, et surtout si plusieurs personnes prudentes, et sans avoir communiqué entre elles, proposent la même chose comme dite de la part de Dieu.
Nous lisons en effet que certains ont été avertis par des hommes saints de ce qu’il plaisait à Dieu qu'ils fissent. Ainsi, saint Benoît, sainte Catherine de Sienne, sainte Brigitte, saint Vincent VKerrier, saint François de Paule, ete., ont adressé à quel: ques-uns des avertissements prophétiques et lorsqu'ils parlaient ainsi ils n’avaient consulté personne auparavant. Et les anciens prophètes, même sans miracles à l’appui, disaient beaucoup de cho-ses aux rois pour qu'ils les aecomplissent par commandement divin, et elles étaient exécutées aussitôt, sans autre examen, comme lorsque le roi Sedecias fit venir en secret Jérémie dans sa maison,
Ë LE DON DE CONSEIL 2200 et lui dit : « Penses-tu que celte parole est de ‘Dieu ? » Et [Jérémie] répondit : € Oui ». Et il ‘dit : « Tu seras livré entre les mains du roi de Ba- | bylone » (Jér. 37) ; et lorsqu’à la seule voix du | prophète [Sémaias], Roboam [qui avait rassemblé | déjà toute son armée] renonça à livrer combat aux fils d'Israël (IL Paralip., 11). On trouve, dans l’Ecriture, bien des exemples semblables de pro- | phéties faites et acceptées sans miracles à l? appui. Mais ce n’est pas ici le lieu de traiter plus à fond ME ce sujet, qui appartient au traité de la foi et de la prophétie.
CHAPITRE VI
Les dons de Piété, de Force et de Crainte
1. Ces dons correspondent aux facultés appétitives, et aux vertus cardinales qui informent la volonté et l’appétit. Ainsi la piété correspond à la religion, et à toute la matière de la justice, vertu qui informe la volonté ; le don de force à la vertu de même nom, qui est dans l’irascible. Le don de crainte correspond à la vertu de tempérance, en tant que par la crainte de Dieu l’homme s'éloigne des concupiscences de la chair, selon le verset 120 du psaume 118 : Glacezmes chars de votre crainte, car je redoute vos jugements; maïs il correspond aussi à la vertu d’espérance, en tant que directement et par soi il nous fait respecter Dieu et éviter de l’offenser, et réprime la présomption qui s’oppose à l’espérance. C’est ce qu’enseigne saint Thomas dans la II® IT*, q. 141, a. 1, ad 3 : « Le don de crainte se rapporte principalement à Dieu qu’il nous détourne d’offenser, et à ce titre il correspond à la vertu d’espérance. Mais il se rapporte aussi à tout ce que l’homme évite afin de ne pas offenser Dieu. Et l’homme a grand besoin de la crainte divine pour s'éloigner des choses qui l’attirent le plus, et auxquelles a trait la tempérance, et à ce titre le don de crainte correspond encore à cette vertu. »
Au sujet de ces dons il y a deux choses à examiner:
1° Quelle est la raison formelle qui les distingue des vertus morales, même infuses, qui leur correspondent ;
2° A quels MES quelle matière, s’étend chacun de ces dons.
Le don de Piété.
2. Nous commençons par ce don, bien que dans Isaïe le don de force, comme subordonné au don de conseil, soit placé avant la piété qui est subordonnée au don de science ; le motif qui nous détermine est que la matière de la piété, — qui concerne la religion et la justice, lesquelles résident dans la volonté, — est plus noble que la matière de la force.
Il est vrai que plusieurs ne lisent pas en Isaïe la piété comme distincte de la crainte, parce qu'ils disent qu’en hébreu le même vocable sert pour nommer l’esprit de piété et l’esprit de crainte.
Cependant, la Vulgate distingue clairement l’esprit de piété de l’esprit de crainte, et cette distinetion est confirmée aussi par la tradition des Pères, et l’usage de l’Eglise confessant l’Esprit septiforme, à cause des sept dons nommés dans Isaïe..
Et certes, bien que le culte, à quoi se rapporte la piété, et la révérence que É crainte manifeste, aient beaucoup de points de rencontre, cependant la piété et la crainte diffèrent par la matière et la raison formelle, parce que la piété et la religion ont pour matière le culte à rendre à Dieu, en tant
que Dieu est regardé comme infiniment bienfaisant et principe de tout bien. Au contraire par la crainte l’âme révère Dieu en se retirant dans sa propre petitesse, et comme en fuyant Dieu Majesté Souveraine et puissant pour châtier. Et ainsi la crainte diffère nettement de la piété.
: 3. Il faut montrer maintenant comment le don de piété diffère des vertus, et à quelle matière il s’étend.
4. En ce qui concerne la raison formelle, une première difficulté se présente dans la distinction du don de piété et de la vertu infuse de religion qui lui correspond.
Saint Thomas dit, il est vrai, dans la IT* IT“, q. 121, a. 1, que « le don de piété est un sentiment d’affection filiale envers Dieu, que le Saint-Esprit produit en nous, selon l’Apôtre aux Romains, VIII,
Vous avez reçu l’esprit d'adoption filiale en
lequel nous crions Abba, Père » ; et, même article, ad 2, il dit qu’honorer Dieu comme Père, ce qui est le propre du don de piété, est une chose plus parfaite encore que de l’honorer comme Créateur et Seigneur (ce qui appartient à la vertu infuse de religion).
Maïs cela ne suffit pas à justifier la distinction dont il s’agit, car la religion infuse regarde aussi Dieu comme Père, s’il est vrai que regarder Dieu comme Père n’est rien d’autre que le regarder comme principe de la grâce, par laquelle il nous adopte pour ses fils.
Or la vertu infuse de religion se rapporte à Dieu
comme au principe de la grâce, puisqu'elle le considère comme l’auteur de l’ordre surnaturel, et done de la grâce. Elle le regarde donc comme Père, et en cela elle ne diffère pas du don de piété.
5. On dira : — La religion infuse regarde Dieu comme Père, mais d’une façon générale, et pour autant que la foi nous le fait connaître comme Père, auteur de la grâce, du salut et de la gloire. Tandis que le don de piété voit en Dieu un Père en ver tu d’un instinct particulier du Saint-Esprit.
6. Mais on peut répondre que cet instinct particulier ne se distingue pas de la connaissance de la paternité divine que donne la grâce, sinon peutêtre selon le plus ou moins, ce qui ne change pas l’espèce et la raison formelle de la connaissance, mais seulement son degré de perfection.
7. Ne disons pas non plus, comme le fait Grégoire Martinez, que l’inspiration particulière du don de piété qui le distingue de la vertu infuse de religion, ne regarde que les cas extraordinaires ; car les cas extraordinaires dépendent plutôt des grâces gratuitement données, comme la grâce des miracles qui peut se trouver aussi chez les pécheurs, tandis que les dons du Saint-Esprit n’existent que dans les âmes justes, et universellement en toutes ; et cependant elles ne font pas toutes des miracles, ou des œuvres extraordinaires. On n’explique done pas ainsi l’inspiration spéciale requise pour le don de piété.
C’est pourquoi saint Thomas n’a pas posé d’autre différence entre la piété et la religion, sinon
que la religion regarde Dieu comme Créateur et que le don de piété le regarde comme Père. Mais comme il n’a jamais comparé ce don avec la religion infuse, en tant qu’elle regarde Dieu comme auteur surnaturel, et par conséquent comme Père par la grâce, notre difficulté demeure entière.
8. D’autres disent que le don de piété se distingue de la vertu de religion même infuse, par l’extension de sa matière. Car le don de piété embrasse toute la matière de la justice, et il honore Dieu comme Père en telle sorte qu’il regarde les hommes comme frères dans la communication de la grâce et de l’Esprit, et à cause de cela il rend tout à la fois un culte à Dieu et accomplit la justice envers les hommes. Tandis que la religion ne considère que le culte à rendre à Dieu, et ne s’étend pas aux autres matières de la justice.
On peut ajouter aussi que le don de piété porte à révérer les Ecritures en n’y contredisant pas, qu’on les entende ou non, selon ce que saint Augustin lui attribue au livre II de la Doctrine chrétienne, ch. 7, et au livre I du Sermon sur la Montagne, ch. 4. Et de fait on appelle généralement pieuse affection celle que nous portons aux choses de la foi, même si nous ne les comprenons point, et par laquelle nous sommes inclinés à croire. Saint Augustin rapporte l’une et l’autre considération au livre II de la Grâce, ch. 21, n°* 16 et 17.
9, Mais aucun de ces deux arguments n’explique convenablement la formalité spéciale du don Ge piété.
Le premier porte seulement sur l’extension de sa matière et non sur la raison formelle de ce don, mais il faut montrer pourquoi le don de piété requiert une telle extension, et quelle est la raison formelle qui embrasse toute cette matière.
De plus, il n’est pas évident que le don de piété s’étende à toute cette matière, et que la religion infuse ne s’y étende point.
Si en effet le don de piété embrasse toute la matière de la justice, parce qu’il regarde Dieu comme Père, pourquoi n’en sera-t-il pas de même de la vertu de religion infuse, s’il est-vrai qu’elle regarde Dieu comme Père Le fait qu’elle le regarde comme auteur de la grâce ; : elle peut par là même regarder tous les hommes comme frères, en tant qu’ils communiquent dans la même grâce.
Ou bien, s’il n’appartient pas à la religion de considérer la fraternité humaine, mais seulement la paternité divine, comment se fait-il que la piété embrasse l’une et l’autre ? et quelle est cette raison formelle tellement élevée qu’elle embrasse une matière si ample, alors que la raison formelle de la religion infuse ne le fait pas ?
Le second argument n’explique pas non plus le don de piété d’une façon suffisante.
1° Révérer l’Ecriture Sainte ne peut pas être l’acte adéquat et total du don de piété, qui se rapporte aussi au culte de Dieu, et non pas seulement au respect de l’Ecriture.
2° Le don de piété existe chez les anges et les bienheureux, là où il n’y a plus d’Ecriture ;
3° Enfin, le respect et l’amour de l’Ecriture se rapportent plutôt à la foi, ou à la pieuse affection
: par laquelle l’âme est disposée à croire, qu ’à la religion ou à la piété ; c’est la foi qui reçoit le témoi-
enage de l’Ecriture, done c’est elle aussi qui la fait révérer. Et certes si cette révérence est attribuée à la piété, elle peut, à coup sûr, être aussi attribuée à la vertu infuse de religion ; et saint Thomas dit que « révérer les Ecritures semble se rapporter à la latrie. »
10. Pour distinguer du don de piété la vertu da piété qui rend un culte à Dieu, et qui se confond avec la vertu infuse de religion (car, regardant Dieu comme l’auteur de la grâce, celle-ci peut aussi s'appeler piété), saint Thomas dit (1) : « Bien que la vertu de piété, ou latrie, s’adresse à Dieu Jui-même, cependant elle est mesurée par quelque chose d'humain, à savoir le bienfait reçu de Dieu. qui fait de l’Ââme sa débitrice. Mais le don de piété est mesuré par quelque chose de divin, en telle sorte qu’il rend honneur à Dieu, non pas parce que cet honneur lui est dû à raison d’un bien reçu, mais parce que Dieu est digne de tout honneur, étant à lui-même toute sa gloire. »
Ainsi le don de piété et la religion infuse ou latrie qui est la vertu de piété, diffèrent formelle. ment et spécifiquement par la manière dont ils envisagent ce qui est dû à Dieu ; car c’est là ce qu’il
y a de plus formel et de plus intime dans les vertus
qui se définissent par une relation à autrui.
Saint Thomas a done trouvé le trait par lequel le don de piété se distingue essentiellement de la latrie ou religion infuse. Celle-ci est fondée en
(1) 1n III Sent., dist. 34, q. 3, a. 2,aste. 1, ad L:
quelque sorte sur la notion de dette : nous considérons les bienfaits de Dieu, et ce que nous lui devons pour de tels bienfaits, ainsi que fait le Psalmiste dans le psaume 115 : Que rendrai-je au Seigneur pour tout ce qu’il m'a donné ? Je prendrai le calice du salut, et j'invoquerai le nom du Seigneur. L’invocation du Seigneur est ici un acte de la vertu de religion,
11. Au contraire le don de piété, laissant de côté cette mesure, si vaste soit-elle, des libéralités de Dieu, et de ce que nous lui devons en retour, honore et magnifie Dieu en raison de lui-même, qu’il nous dispense des biens ou des maux ; et dépouillé de toute autre considération il ne voit que la grandeur divine en elle-même, disant avec le Prophète : Magnifiez le Seigneur avec moi, et exaltons son nom en ce nom lui-même (Ps. 33). Et encore : J'ai été réduit à rien, et je n’ai rien su ; je suis devenu comme une bête de somme devant toi. Maïs je serai toujours avec toi. Et en effet qu'ai-je au ciel sinon toi, et hors de toi qu’est-ce que j'ai voulu sur la terre. Ma chair a défailli, et mon cœur; tu es le Dieu de mon cœur, et ma part, et mon Dieu pour l’éternité. Il m’est bon d’adhérer à Dieu, de mettre
mon: espérance dans le Seigneur mon Dieu (Ps. 72).
T'el est le don parfait de piété, et le culte de Dieu au delà de la mesure et du mode humains, lorsque l’âme se regarde comme une chose vide, dépouillée de tout bienfait créé, sans intelligence et stupide selon le monde ; comme une bête de somme bonne seulement à porter le joug et à se laisser mouvoir
par Dieu ; lorsqu'elle est toujours avec lui, et que ni dans le ciel ni sur la terre elle ne reconnaît quelque chose pour sien ; lorsque la chair elle-même tombe en défaillance et se consume, et que sa substance est comme un néant devant Dieu. Alors, dans un tel vide et dans un tel anéantissement, oubliant toute mesure des bienfaits de Dieu et se sou-
venant de Sa seule justice, l’âme regarde Dieu © Iui-même comme son héritage éternel, et s’unit à lui immédiatement, et lui rend un culte, et le Vénère en lui-même. Cette âme-là honore Dieu par le don de piété (car adhérer à Dieu est le terme vers lequel tend le don de piété, selon saint Thomas, 4 Lx Sent., dist. 34, q. 3, a. 1, qla 3), elle l’honore dans la bonne et la mauvaise fortune, comme l’apôtre l'avoue de lui-même : Le Christ sera magnifié dans mon corps soit par la vie, soit par la mort (Pl 1), c’est-à-dire non à cause de ses bienfaits ou de ses châtiments, mais à cause de sa seule magnificence.
C’est pour cette raison encore que la Bienheureuse Vierge a dit dans son cantique : M agnificat anima mea Dominum, et eæultavit spiritus meus v Deo salutari meo, quia respexit humilitatem ancillae suae, en telle sorte que la raison de magnifier Dieu et d’exulter en lui n’est pas autre chose que l’altitude elle-même de Dieu regardant cette très profonde humilité et cette condition servile, plutôt que les grâces sublimes qui furent accordées à Marie, même celle de la maternité divine.
12. La vertu de religion a d’autres motifs. Elle considère les bienfaits de Dieu. Par exemple celui
de la création : Vous êtes digne, notre Seigneur et notre Dieu, de recevoir gloire et honneur, et vertu, parce que vous avez créé toutes choses (Apoc., IV). Elle le loue parce qu'’ii est notre rédempteur et l’auteur de l’ordre surnaturel : Vous êtes digne, Seigneur, de recevoir le livre, et d’en ouvrir les sceaux, car vous avez été immolé, et vous nous avez rachetés pour Dieu dans votre sang, et vous avez fait de nous pour notre Dieu un royaume et un sa: cerdoce (Apoc., v). y
Et voici comment s’exprime le don de piété :
Nous te rendons grâces, Seigneur Dieu tout puissant, qui es, et qui étais, et qui viendras, parce que tu es revêtu de ta grande puissance et que tu règnes (Apoc., xt). Et encore (ch. xv) : Qui ne te _ craindrait, Seigneur, et qui ne glorifierait ton nom? car toi seul es saint. Et répétant l’hymne angélique, l’Eglise lui dit : &« Nous te rendons grâces à cause de ta grande gloire. »
C’est ainsi que le don de piété considère Dieu, formellement, comme Père, et lui rend un culte en raison même de sa gloire et de sa majesté : l’Apôtre magnifie le Christ soit par la vie soit par la mort, et non pas seulement comme Jacob lorsqu'il dit (Gen., 28) : Si Dieu est avec moi, et s’il me garde dans la voie en laquelle je marche, et s’il me donne du pain pour me nourrir et des vêtements pour me vêtir, [...] il sera mon Seigneur Dieu. [...] Et je t’offrirai la dime de tous les biens que tu me donneras. De tous les biens que tu me donneras, dit-il, mesurant donc l’offrande du culte à la mesure des bienfaits.
FA É
(13, 14) 15. L’assertion que le don de piété s’étend à toute la matière de la justice, et non pas la religion, même infuse, ne suffit pas à les distinguer, parce que cette différence est seulement matérielle.
Ce qui distingue vraiment le don de piété de la religion même infuse c’est, nous venons de le voir, que le don ne considère pas les bienfaits de Dieu, mais Dieu lui-même. Et ce qu’il considère dans les hommes (en toute la matière de la justice), c’est encore qu’ils sont, ou peuvent être, participants de la filiation divine. En sorte que le don de piété, de même qu’il honore Dieu comme Père, de même il regarde les hommes comme frères par la grâce. Et de quelle manière il fait cela nous le montrerons plus loin.
Quant à cet acte du don de piété, qui est, se
Jon saint Augustin, d’honorer les saints et ne pas
contester l’Ecriture, saint Thomas dit, nous l’avons vu, qu'il appartient proprement à la latrie ou religion ; cependant, il appartient aussi au don de piété, maïs selon un mode plus élevé. Le don de piété porte encore à la miséricorde, et c’est pour:
quoi la cinquième béatitude, — Bienheureux les mi-
séricordieux, parce qu’ils obtiendront miséricorde, _—_ correspond à ce don, comme saint Thomas l’enseigne d’après saint Augustin dans la IT IT“, dal, à dt: d'une manière générale, la piété.
opère en tout ce qui regarde la justice, soit envers Dieu, soit envers les hommes, comme nous allons
le montrer.
17, La matière à laquelle s’étend le don de piété
est avant tout ce qui concerne le culte filial de Dieu. Mais elle comprend aussi d’une façon secondaire (et selon la même raison formelle spécifique), tout ce qui regarde la justice envers autrui.
Tel est l’enseignement de saint Thomas dans les Sentences, livre IIT, dist. 34, q. 3, a. 1, qla 2, où il dit que « le don de piété dirige d’une seule et même facon tout ce qui regarde la communication avec - autrui, mais selon une autre mesure que les vertus. Cette mesure est simple et une, et le don de piété est un seul habitus spirituel ». Ainsi, la piété, parmi les dons de la partie appétitive, correspond à la vertu cardinale de justice dans toute l’étendue de sa matière, embrassant par une raison formelle plus élevée toutes les choses auxquelles s’étend la justice à l’égard de Dieu et du prochain.
18. Il faut remarquer que parmi les vertus qui - sont des parties potentielles de la justice, celle qui
se rapporte au culte dû à Dieu est appelée religion
ou latrie ; au culte dû aux parents, — piété ; à l’obéissance due aux supérieurs et aux princes, — respect ou observance (observantia).
Le don de piété embrasse les mêmes objets matériels, mais selon une raison formelle plus élevée que les vertus. Il rend à Dieu un culte filial : Vous avez reçu l'esprit d'adoption des fils, dans tequel nous crions Abba, Père (Rom., vrrr). Dieu nous a volontairement engendrés par sa Parole de Vérité, afin que nous Soyons comme les prémices de ses créatures (Ep. de saint Jacques, 1). Nous sommes ses fils adoptifs par la grâce, et nous attendons l'héritage de la gloire. Et parce que dans l’ordre
des choses humaines la vertu qui porte à honorer les parents se nomme piété, le don qui lui correspond dans l’ordre surnaturel reçoit aussi le nom de piété.
19. Il suit de là que le don de piété s'étend à tou- Les les créatures avec lesquelles l’âme peut communiquer dans la grâce, — ce que ne fait pas la vertu de religion, qui a pour seule fin de rendre à Dieu le culte qui lui est dû, et qui est réservé à son excellence incommunicable : Parce que ma gloire, dit-il lui-même, je ne la donnerai pas à un autre. Cette vertu est appelée latrie, et sa raison formelle même fait qu’elle ne peut sans crime s’étendre à une créature.
La piété, au contraire, considère dans les parents le fait même qu'ils sont source et origine, et elle porte à vénérer le père, en tant qu'il a la dignité de principe. C’est pourquoi partout où se retrouve ce caractère d’origine la piété doit s'exercer. Par la piété nous n’honorons pas seulement nos parents, mais tous ceux du même sang, Ce qui CONCETne le caractère d’origine et de génération dans les êtres qui sont nés du sang et de la volonté de l’homme, et du désir de la chair.
De même, en ceux qui Sont nés de Dieu et régénérés par l'Esprit, il faut que le don qui regarde le principe d’une telle génération, à savoir Dieu en tant que Père, regarde aussi, secondairement, tous ceux qui participent de cette génération spirituelle, et sont nos frères dans la communication de la grâce, comme nous SOMMES fils par adoption divine, Mais cela, la religion, même infuse, ne le fait
pas, parce qu'elle ne regarde pas formellement Dieu comme se communiquant par la Paternité, mais le considère dans l’excellence de son souverain domaine, et lui rend un culte de latrie dans l’ordre de la grâce, et comme en réponse à ses bienfaits envers nous.
20. Le don de piété exige ainsi essentiellement de s'étendre aux hommes en tant qu'ils sont enfants de Dieu, parce que le don de piété porte à révérer la majesté de Dieu non pas suivant la mesure de ses bienfaits, mais à cause de l’immensité de sa gloire. Or la gloire de Dieu est à considérer non seulement en tant qu’elle est infinie en ellemême, mais encore en tant qu’elle se communique aux fils de Dieu rendus participants de la nature divine ; il appartient en effet à la grandeur du Père, auteur de la grâce, d’amener à la gloire un grand nombre de fils, comme à la grandeur du Créateur de donner l’existence à de multiples espèces de choses. C’est pourquoi il est impossible qu’une vertu quelconque, ou un don, inceline au culte filial envers Dieu, et n’incline pas, par voie de conséquence, à la piété à l’égard de tout ce qui est du Père, et concerne ses fils en tant que tels.
Et ainsi comme toutes les créatures spirituelles, sauf les damnés, sont enfants de Dieu, ou peuvent le devenir, à toutes s’étend le don de piété ; de même que la charité, parce qu’elle regarde Dieu comme je Bien souverainement aimable, aime tort ce qui est Dieu, tout ce qui participe de lui le bien. Mais la charité agit ainsi en vertu de l’amour, et
la piété en raison du respect et de la révérence dus [à Dieu et à ses enfants d’adoption].
21. Objection : — Maïs si la religion regarde, elle aussi, Dieu comme Père, (puisque, dans l’ordre surnaturel elle le regarde comme auteur de la grâce), elle devra aussi se rapporter, secondairement, à tous ses fils, et à tout ce qui est du Père, comme fait le don de piété lui-même.
Et la distinction avancée ci-dessus ne suffit pas, à savoir que la religion rend un culte à Dieu à cause de ses bienfaits, et la piété à cause de l’excellence divine elle-même. Car si la piété regarde l’excellence du Père en soi, et non pas en raison d’un bienfait envers nous, elle ne la regarde donc pas comme susceptible de se communiquer à nous, — et la religion tout au contraire : done, c’est plutôt à la religion qu’au don de piété qu’il appartiendra de considérer et Dieu en lui-même, et les hom-
mes en tant qu’ils communiquent dans les bienfaits
de Dieu.
22, Confinmation de l’objection : — Si l’on accorde que la piété regarde non seulement Dieu, mais aussi les hommes, cependant c’est seulement en raison d’un certain respect et d’un certain culte, ce qui n’embrasse nullement toute la matière de la justice, parce que beaucoup d’autres choses ont trait à la justice (au point de vue, par exemple, de ce qui est dû en rigueur, ou de la justice légale, ou même de ce qui est dû moralement), qui ne regardent ni le culte ni la vénération. Donc la piété n’embrasse pas toute la matière de la justice.
23, Réponse à l’objection : — Nous nions la conséquence. En effet la religion infuse regarde en Dieu auteur de l’ordre surnaturel non pas formellement le droit paternel, mais le droit de souverain domaine en cet ordre-là. Bien que, en fait, l’auteur de la grâce soit aussi le Père qui adopte des fils par la grâce, cependant dans cette même dignité éminente sont fondés des droits divers, qui spécifient formellement des vertus diverses :
À l’auteur de l’ordre surnaturel appartiennent d’une part le droit seigneurial de domination souveraine sur les biens eux-mêmes de la grâce ; d’autre part le droit paternel, qui concerne les fils adoptifs, comme héritiers de Dieu et cohéritiers du Christ, et participants du même esprit ; et enfin le droit qu’impliquent l’amour mutuel et l’amitié, en tant que Dieu nous appelle non pas ses serviteurs mais ses amis, ce qui regarde la charité, non la piété.
Si nous considérons le droit seigneurial de Dieu dans l’ordre surnaturel lui-même, sur ce droit est fondé le culte suprême de latrie, ou de religion infuse, qui regarde Dieu comme le souverain Seigneur qui peut, s’il le veut, donner la grâce ou l’6ter ; parce que la latrie est le service le plus total, dont le corrélatif est le souverain domaine ; et ainsi la religion infuse regarde l’auteur de l’ordre surnaturel comme souverain Seigneur, et par identité seulement comme Père. Et elle honore Dieu et lui rend un culte en raison de ses bienfaits.
24, Si au contraire nous considérons le droit paternel par lequel Dieu est pour nous un Père par
l'esprit d’adoption dans lequel nous crions Abba, Père, nous voyons qu’il spécifie le don de piété qui honore Dieu comme principe engendrant par la grâce, et par cette gloire immense qui est l’héritage même des fils. La piété ne voit en lui que cette gloire par laquelle en lui-même il est le Père, et l’héritage même des fils de Dieu. Aïnsi elle fait abstration du droit de souverain domaine, et considère seulement le droit paternel de la souveraine bonté, et elle honore ou magnifie Dieu, parce qu’il est saint (Apoc., xv). Et secondairement elle s’étend à tous les fils de Dieu, et à tout ce qui se rattache à lui comme au Père, parce que toutes ces choses sont indissolublement unies ; de même celui qui rend un culte filial à ses parents exerce aussi la piété à l’égard de ses consanguins, et de ses frères, en tant qu’ils sont quelque chose du père.
25, Nous dirons encore que la religion se rapporte à Dieu qui nous communique ses dons en tant que maître souverain, — de telle manière que ses bienfaits mêmes font de nous ses serviteurs. Car en cela il ne nous rend pas participants de sa gloire, mais nous tient dans l’infériorité propre aux serviteurs. C’est la raison pour laquelle le culte de latrie dont il est l’objet ne peut en aucune manière s'étendre aux créatures.
Mais le don de piété regarde Dieu comme Père, et n’a pas pour motif ses bienfaits : € L’amour pur, dit saint Bernard, ne tire pas ses forces de l’espérance, et ignore pourtant le dommage du manque de confiance. » (1). Or il appartient au
(1) Sermon 83 in Cantica.
père de se communiquer en engendrant, et de faire entrer ses fils au partage de sa gloire, comme 1 appartient à la charité ou mutuel amour d’amitié que celui qui aime se communique aux autres comme à des amis, non comme à des serviteurs.
C’est ainsi que le don de piété porte à rendre à Dieu un culte qui s’étend aussi à ceux qui ont en partage la dignité de la nature divine, et sont fils de Dieu par adoption; comme la charité aime Dieu de telle façon qu’elle s’étend aussi à tous les amis de Dieu et à tout ce qui est de Dieu.
26. Réponse à la confirmation (voir $ 22) : — La piété envers les hommes en tant que fils de Dieu, et frères en la grâce, et membres familiers de la maison du Père, peut s’exercer selon deux voies: différentes dans toute la matière de la justice.
D'une première façon en impérant ou commandant les actes de la justice commutative et distributive et des vertus qui sont agrégées à la justice, pour qu’elles s’exercent envers les hommes avec le motif de les honorer comme il convient parce qu'ils sont les enfants de Dieu. Mais sous cet as-.
pect la religion aussi commande les autres vertus.
27. D'une seconde manière on peut dire que la piété s’étend à toute la matière de la justice, — comme l’écrit saint Thomas, in IIT Sent., dist. 34, q. 5, a. 1, qel. 2, — en ce sens qu’elle-même produit les actes de la justice. Elle en est la source éminemment, mais non formellement selon les raisons particulières des diverses vertus qui se rattachent à la justice. Et cela n’est pas nécessaire. Le don de
piété traite toute la matière de la justice en vertu d’une raison formelle plus élevée. Qu'ici doive
_s’exercer la Justice commutative, là, la distributive,
là, la fidélité, ou l’affabilité, . toutes ces tbe se comportent matériellement à l’égard du don de piété, mais il lui appartient formellement de les regarder comme devant être accomplies par les enfants de Dieu, en raison du respect et du culte mutuel entre membres de la même famille, frères en l’esprit et la grâce, frères dans la communion de la foi et des saints, pour qui les-choses dues en justice comptent pour très peu, et ne sont que des
choses matériellement atteintes, auprès des motifs
selon lesquels s’exerce le don de prété. Ainsi l’Apôtre a pu écrire aux Corinthiens, I, vr : Quoi ! ü y en à parmi vous qui, ayant un différend avec un autre, osent aller en jugement devant les pécheurs : et non devant les saints ! Ne savez-vous pas que les saints jugeront le monde ? Et si c’est par vous que
le monde doit être jugé, êtes-vous indignes de ren-
dre des jugements de moindre importance ? Tgnorez-vous que nous jugerons les Anges ? Pourquoi pas à plus forte raison les affaires de cette vie ? Ainsi les saints eu tant que saints, ou fils de Dieu conduits par son esprit et par le don de piété, jugeront les choses du siècle et de la vie humaine, et exerceront la justice commutative et distributive selon une raison plus élevée (que celle qui est propre à ces vertus), et par laquelle ils communiquent avec les anges, bien plus, ils les jugeront. Et cette raison formelle plus élevée est la pieuse affection par laquelle ils traitent et communiquent entre eux en tant qu’enfants de Dieu et membres
de la même famille spirituelle ; ainsi il appartient virtuellement ou éminemment au don de piété de produire des actes de la justice proprement dite, _ et des autres vertus qui s’y rattachent, et non seulement de les impérer ou commander.
Le Don de Force
28. Il faut rechercher : 1° sa raison formelle : 2° à quelle matière il s’étend.
29, Quant à sa raison formelle le don de force diffère de la vertu de même nom en ceci, que pour triompher des périls et des difficultés il ne s’appuie pas seulement sur les forces humaines, ou mesurées selon le mode humain, mais sur la vertu et la puissance divine, comme participant de cette vertu elle-même.
Quant à la matière à laquelle 1l s’étend, c’est la victoire intérieure sur n’importe quelle difficulté, et le triomphe de la volonté sur tout péril, qu’il s’agisse du péril de la mort, — matière principale de la force, ou des matières accessoires qui concernent les vertus adjointes à la force, comme la magnificence, la persévérance, la patience, etc.
Cette conclusion est de saint Thomas dans la IIe II*, q. 139, à. 1, et plus expressément on III Sent., dist. 34, q. 3, a. 1. Et bien que quelques-uns pensent que l’acte du don de force ne diffère pas en espèce et en substance de l’acte de la vertu du même nom, parce qu’ils estiment que l’acte du don de force peut être produit aussi par la vertu de
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force (ce que Suarez, lib. IT de Gratia, cap. xx1, num. 10, attribue à Valencia), cependant il faut affirmer que ces deux actes diffèrent spécifiquement, car les dons sont des habitus distincts des vertus et supérieurs à elles, et les actes se distin-
_ guent entre eux comme les habitus.
30. La force est une certaine fermeté d’âme pour affronter ou supporter des maux graves. Or les forces humaines sont très limitées et fragiles, surtout pour persévérer dans la lutte, et pour surmortter la multitude des périls qui se présentent en cette vie, et spécialement pour parvenir à la fi: éternelle, qui suppose que l’on a échappé à tous les périls et triomphé de tous les maux. Pour tout cela la vertu commune de force ne peut suffire.
La vertu de force procède selon le mode limité propre à l’homme, tout en supposant les secours divins mais recus et limités selon ce mode ; et c’est ainsi que le Philosophe dit au 3' livre de l’Ethique, ch. 9, que , «le fort ne peut être effrayé humainement », c’est-à-dire dans les périls et les événements terribles qui sont à la mesure humaine.
Et bien que la force infuse s’ordonne à la fin surnaturelle de la charité, cependant elle ne reçoit la régulation des vertus surnaturelles que suivant le mode humain, et selon la capacité du sujet, de telle sorte que ce dernier, bien qu’il sache qu’il peut surnaturellement faire des choses beaucoup plus grandes, est retenu par son infirmité propre, et sa limitation, qui imposent leur mode même aux actions et aux vertus surnaturelles.
Mais le don de force est tellement revêtu de la
vertu d’en haut, qu’il rend sienne pour ainsi dire la puissance de Dieu, et repoussant toute infirmité naturelle opère par la seule vertu de la Divinité, selon ce que dit le prophète au psaume 17 : Je t'aime, Seigneur ma force ; le Seigneur est mon roc et mon refuge. Et encore, dans le même psaume : Avec mon Dieu je passerai à travers les murailles…, c’est-à-dire, selon saint Thomas, au passage cité des Sentences : & à travers tout ce qui pourrait faire obstacle à l’infirmité humaine. »
31. Aïnsi la vertu et le don de force diffèrent comme la force humaine et la force divine. La vertu est réglée selon le mode humain et les règles de la prudence ; le don, — selon le mode divin et la vertu divine qui nous assiste; c’est ainsi qu'il est dit au psaume 43 : Ce n’est pas par le glaive qu’ils posséderont la terre, et ce n’est pas leur bras qui les sauvera, mais ta droite et ton bras, et l’illumination de ton visage.
Le don de force perfectionne et aïde la vertu, là où celle-ci pourrait défaillir. Car il est vrai, comme le dit saint Grégoire au livre xxxv des Morales,
ch. 7, que & les dons viennent au secours des vertus ».
32. Objection : — La vertu de force fait face aux maux les plus terribles, à savoir au péril de la mort, comme saint Thomas l’enseigne dans la IT* IT, q. 123, a. 4 ; un don spécial est donc inutile pour affronter la mort et par conséquent tout autre péril moins grave.
De plus, même sans posséder la vertu infuse d force, beaucoup parmi les païens et les infidèles
s’exposent aux tourments les plus cruels et à la
mort, ou se donnent eux-mêmes la mort. Il n’existe
donc pas de difficultés si grandes et si ardues
_ qu’elles requièrent un don de force en plus de la
vertu de même nom.
33. Si l’on répond qu’il faut en outre que la force soit ordonnée à la fin surnaturelle, et par un secours surnaturel, et que pour cela elle a besoin du don, — on réplique qu’à cela suffit la force infuse; celle-ci en effet regarde la fin surnaturelle et s’appuie sur le secours surnaturel, et elle est réglée par la prudence infuse ; elle peut done accomplir toutes les œuvres du don de force dans l’ordre surnaturel. Et que ces œuvres soient plus ou moins extraordinaires, et exigent une motion spéciale du Saint-Esprit, cela est accidentel, et ne regarde que le plus et le moins à l’intérieur d’une même-entité substantielle et spécifique de l’acte surnaturel.
34. Et encore : — Si la vertu de force incline à affronter même ia mort pour rester fidèle à la vèrtu et à la fin surnaturelle, — pour que cela se fasse par l’instinct et la motion du Saint-Esprit il ne faut rien d’autre qu’une connaissance nouvelle ou un nouveau précepte prescrivant que cela ait lieu ainsi, mais cela n’exige pas une vertu nouvelle, parce que par un nouveau précepte l’espèce de la vertu n’est pas changée. Par exemple : un nouveau précepte ecclésiastique concernant le jeûne ne change pas la raison formelle de la vertu de tempérance. Et le précepte de Dieu à Abraham de mettre son fils à mort, bien qu'il lui ait com-
mandé ainsi une chose extraordinaire, et qui n’6tait rendue licite que par l’ordre même de Dieu, ne s’adressait cependant qu’à la vertu d’obéissance et de religion.
Les actes héroïques et extraordinaires des vertus, bien qu’ils requièrent un secours spécial et une motion divine particulière, ne dépendent pas de vertus d’une autre espèce que la vertu cardinale dont ils sont les actes. Et pour croire à une révélation particulière de Dieu n’est pas requise une autre foi que la foi théologale, qui est une vértu et non pas un don. Par conséquent, pour les œuvres extraordinaires de la force, n’est pas non plus requise une autre vertu que la vertu ellemême de force, bien que ces œuvres se fassent par ‘une motion spéciale de Dieu. |
39. Réponse (Voir $ 32) : — Nous concédons que la vertu de force affronte même la mort ; et que la force infuse le fait à raison de la fin surnaturelle et en vertu d’un secours surnaturel, et que pour tout cela, précisément, n’est pas requis en rigueur un don de force distinct de la vertu. Maïs bien que la vertu de force affronte les épreuves les plus terribles, cependant c’est avec une certaine infirmité et un certain tremblement du côté du sujet opérant.
Et c’est précisément cette infirmité, et ce tremblement et cette hésitation, que le don de force abolit, parce qu’il opère par la motion et l'inspiration du Saint-Esprit, et nous revêt de la vertu d’en haut, en sorte que par ce don nous agissons comme appuyés sur la pierre inébranlable, selon ce que
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dit le psaume 26 : Il m'a élevé sur la pierre, et maintenant il a élevé ma tête au-dessus de mes ennemis. Telle est la doctrine de saint Thomas dans le texte cité du livre III des Sentences, où il
dit que : « la vertu de force regarde des œuvres
très difficiles selon leur espèce, mais non pas Cependant en comparaison du sujet qui opère, car elles n’excèdent pas ses forces. Mais le don de force regarde des œuvres qui excèdent le pouvoir humain. »
36. Les forces humaines sont fragiles et promptes à défaillir. At bien que la vertu de force incline à affronter les maux imminents, il reste que la plupart du temps le fort lui-même se laisse ébranler.
Mais le don de force incline de telle facon vers les œuvres ardues qu’il affermit l’infirmité ellemême du sujet, et repousse le tremblement de la nature par la vertu de l’Esprit-Saint qui assiste l’âme.
C’est ainsi que le Christ Seigneur, qui dans sa passion a d’abord tremblé, et montré l’infirmité de la nature humaine, comme procédant selon le mode humain, et par la vertu de force qui est compatible avec ces tremblements, — revint aussitôt, par l’opération du don de force, à sa parfaite fermeté; et, comme le dit le pape saint Léon au sermon viit de la Passion : « le tremblement de l’infirmité ayant été repoussé, et la magnanimité de la vertu confirmée, il fit retour au dessein arrêté selon sa disposition éternelle. »
A l’argument qui dit que plusieurs subissent
la mort et des maux graves et les supportent même sans le don et la vertu de force, bien plus, se trouvant en état de péché, comme ceux qui se tuent par désespoir ou vanité, — nous répondons que ceux-là ne subissent pas ces périls par une véritable force, mais plutôt par une sorte d’abattement de l’âme, de pusillanimité, de témérité ou de vanité, ou encore en raison de quelque ignorance, toutes choses incompatibles avec la force véritable qui se révèle non tant dans les actions corporelles que - dans les dispositions de l’âme.
Celui-là en effet n’est pas fort, dont l’esprit est abattu, craïntif, désespéré ou vain, bien qu’extérieurement il agisse comme le fort. Celui, par exemple, qui se donne la mort parce qu’il ne peut plus supporter le fardeau des calamités temporelles n’est pas fort, mais pusillanime. Et celui qui par amour-propre se jette dans les périls de la mort, ou dans d’autres dangers, n’est pas fort, mais vaincu par la vanité ou par la passion de l’audace ; c’est pourquoi il est incapable de supporter nne injure ou un opprobre, et il préfère la mort dans l’espoir que les hommes le loueront.
Tandis que l’homme vraiment fort ne méprise pas seulement la mort mais aussi l’humiliation, comme l’apôtre le dit du Christ, qui, au lieu de la joie qui était devant lui, méprisant l’ignominie a souffert la Croix (Hébreux, xn). À vrai dire l’appétit de l’honneur est ce qu’il y a de plus difficile à vaincre dans le cœur de l’homme, et celui qui, vaincu par cet appétit, affronte de grandes épreuves corporelles n’est pas véritablement fort : le
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don de force, lui, triomphe des maux extérieurs, mails aussi et surtout il affermit le cœur.
38. (Voir $ 33). La vertu infuse de force suffit dans son ordre et sa ligne à tolérer ces maux en vue de la fin surnaturelle, mais elle ne suffit pas absolument et pour tout, car la force infuse affron-
_ te ce qui est difficile, mais selon le mode humain
et la capacité du sujet opérant, c’est pourquoi elle
ne suffit pas toujours-à empêcher les défaillances,
non pas en tant que vertu (la vertu n'’incline jamais à défaillir), maïs à cause de la débilité du su-
_ jet qu’elle n’arrive pas à fortifier parfaitement.
Mais le don de force se porte vers les choses difficiles et écrasantes nôn seulement par un motif surnaturel, mais par une motion du Saint-Esprit qui supprime tout tremblement, et surmonte toute faiblesse, et donne la victoire sur n’importe quelle difficulté, comme il est dit de Samson au livre des Juges, xv : l'Esprit du Seigneur fondit sur lui, et comme des fils de lin brûlés par le feu, les cordes qu’il avait aux bras se trouvèrent déliées et dispersées.
39. (Voir $ 34). L’inspiration et la motion du Saint-Esprit, sur lesquelles s’appuie le don de force comme sur sa raison formelle, ne consistent pas seulement en un nouveau précepte, en une nouvelle
révélation ou lumière, mais en une nouvelle cons-
tance, et une nouvelle fermeté de l’âme, produite par le Saint-Esprit, et qui rend l’homme capable de surmonter n'importe quelles difficultés.
Dans l’obéissance d'Abraham, donnée plus haut pour un acte héroïque de la seule vertu d’obéissan-
ce, on peut voir aussi l’intérvention du don de piété par lequel Abraham a religieusement obéi à Dieu dans une action si extraordinaire, et du don de force par lequel il a vaincu toute crainte et toute hésitation, et la tendresse même de son amour paternel qui aurait amolli son cœur.
Quant à ceux qui reçoivent des révélations privées, on tient pour probable qu’outre la foi théolo: gale ils reçoivent encore une lumière particulière, qui leur permet de les comprendre et d’y assentir. Mais à supposer même qu’elles soient cruës par la foi théologale, qui est une vertu, non un don, ïl en serait ainsi parce que croire à de telles révélations ne demande pas un autre motif formel qué celui de la foi elle-même. Au contraire, surmonter entièrement toute faiblesse et toute crainte — ce qui est propre au don de forcé, — exige une plus haute énergie spirituelle que celle que la vertu de forée, compatible avec ces imperfections, peut engendrer.
40. En ce qui concerne la matière à laquelle s’étend le don de force, certains pensent qu’elle ne comprend qüe les actions qui sont de tout point extraordinaires, et qui exigent à ce titre une inspiration spéciale du Saint-Esprit, comme lorsque des martyrs se sont jetés dans le feu, ou que Jonathas avec un seul écuyer attaqua toute une armée, ou que Samson tua mille hommes avec une mâchoire d’âne.
41. Mais saint Thomas, in III Sent. dist. 34, q. 2, a. 1, qel. 2, ad 1, dit expressément : « bien que le
don de force regarde surtout ces œuvres de surérogation, néanmoins il s'étend aussi aux autres difficultés sur lesquelles porte en général la vertu de force, mais non pas de la même façon, ainsi qu’il a été dit. » Et dans le corps de l’article : € le don de force s'étend à toutes les difficultés qui peuvent se rencontrer dans la vie humaine, même à celles qui dépassent le pouvoir humain, selon que le disait l'Apôtre : Je peux tout en celui qui me forti- Jie.»
Parlant de la vertu de force saint Thomas dit que, « parce qu’elle s’appuie sur le pouvoir humain, elle n’embrasse pas toutes les difficultés, mais seulement celles qui sont les plus grandes dans l’ordre des possibilités humaines. A celles qui dépassent ces possibilités sont ordonnées d’autres vertus qui sont comme des facultés nouvelles » (1bid., q. 3, a. 1, qcel. 2).
Ainsi de même que les puissances sensitives sont multipliées chez l’homme à cause de la limitation et de l’étroitesse de chaque faculté ; et de même que du fait qu’un sens comme la vue peut s’exercer sur un objet plus excellent, il ne s’ensuit pas qu il puisse s’exercer sur un objet inférieur, par exemple sur celui de l’odorat ou du goût, — de même les vertus sont multiples qui opèrent selon le mode humain, parce que chacune se rapporte à un objet limité et déterminé, et si l’objet de telle vertu est difficile et élevé, il ne s'ensuit pas que la même vertu pourra opérer dans un cas moins difficile, mais qui se trouve en dehors de sa sphère déterminée.
Mais de même que l’intellect, qui est au-dessus de tous les sens, s'étend à tous les objets des sens, tou-
tefois d’une manière plus élevée, en demeurant un et le même ; de même le don de force envisage toutes les choses difficiles auxquelles se rapportent des vertus diverses, en demeurant un et le même,
42, On peut le montrer a priori comme a posteriori.
Preuve a priori : La raison formelle du don de force est plus universelle et plus élevée que celle des diverses vertus qui ont trait à une difficulté à vaincre : donc sa matière doit être plus vaste que celle de ces vertus.
La conséquence est claire : plus un motif est universel et efficace, et plus il embrasse de choses. Et comme le motif du don de force se fonde sur la vertu du Saint-Esprit qui s’étend à toutes choses, le don de force s’étendra à la matière de toutes les vertus ayant trait à la force : parce que je peux tout en celui qui me fortifie….
43. Preuve a posteriori : Si le don de force ne servait que pour les actions extraordinaires, qui sont très rares, le don de force ne serait pas nécessaire au salut et ne se trouverait pas en tous ceux qui ont la grâce.
Il est manifeste en effet que ces sortes d’actions ne sont pas nécessaires au salut, et ne sont pas proposées à tous les justes. Par conséquent, si le don de force comme les autres dons se trouve dans tous les justes, et est nécessaire au salut comme les autres dons (et c’est ce qu’enseigne saint Thomas dans cette question 68), il faut que le don de force
+ serve à accomplir les actions ordinaires, comme il
peut servir aux extraordinaires, bien que par défaut d’occasion il ne soit pas toujours à même de
_ les produire.
Et la vérité est que pour vaincre toutes les difficultés et surmonter tous les dangers qui se rencontrent dans la poursuite d’une fin aussi ardue que la vie éternelle, et pour surmonter sa faiblesse et ses craintes, si l’homme ne s’appuyait que sur la seule vertu mesurée à la mesure humaine, il serait vaincu le plus souvent en raison de son essentielle infirmité. Il lui faut, pour triompher, s’appuyer sur une force et une fermeté plus haute, qui use de la vertu divine comme de la sienne propre. Or la vertu divine, à cause de son infinité, peut s'étendre à toute matière difficile, et en toute circonstance affermir le sujet et lui donner une confiance totale. Ainsi le don de force, tout en étant un, peut embrasser les autres vertus : magnificence, persévérance, patience, etc., qui se rapportent aux actions difficiles, — comme l’espérance une et la même embrasse, parmi les choses qui conduisent à la vie éternelle, toutes celles que l’on peut espérer.
44, Mais bien que le don de force puisse corriger toute infirmité du sujet, il ne s’ensuit pas qu’il soit toujours accompagné du secours efficace de la grâce, comme le don de persévérance ; parce que, bien qu’il puisse, si l’on envisage la motion de l'Esprit, fortifier toute infirmité, cependant il ne le fait pas toujours, la mutabilité de la volonté y mettant obstacle.
Le Don de Crainte
45. Nous n’examinerons pas ici le don de crainte en tant qu’il correspond à la vertu d’espérance ;: saint Thomas en parle dans la II* IT*, q. 19, et nous nous en occuperons dans le traité de l’espérance, [ci nous examinerons le don de crainte selon qu’il correspond à la vertu cardinale de tempérance, et nous aurons ainsi montré comment l’ensemble des dons correspond à toutes les vertus.
46, Saint Thomas, dans la question 19, enseigne qu’il y a diverses craintes, et qu’elles ne se rapportent pas toutes à celle qui est un don du Saint- Esprit.
Il existe en effet une crainte mondaine, une erain. te servile, une crainte initiale, une crainte filiale ou révérentielle, Et comme le note très bien saint Thomas on IIT Sent. dist. 34, q. 2, a. 1, qcel, 2, cette diversité vient de ce que, à parler en général, la crainte est la fuite du mal, Or le mal est double, — mal de peine et mal de faute, C’est pourquoi il faut distinguer une double crainte, l’une qui fuit surtout le mal de peine, et l’autre le mal de faute.
Ces diverses espèces de crainte se distinguent ensuite par leur motif : une certaine crainte fuut un mal de peine qui ne peut pas être évité sans péché, — comme de renier la foi par crainte des supplices, ou ne pas reprendre le mal par respect humain, — et cette crainte est la crainte mondaine, ou humaine, et elle est mauvaise. Et il y a une autre crainte qui fuit la peine due à la faute, avant tout
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la peine éternelle, et une telle crainte, en fuyant la peine, évite la faute, qui est cause de la peine, Cette crainte est servile comme celle des esclaves, mais elle est bonne, et bien opposée à la crainte mondaine.
La crainte par laquelle l’âme fuit directement et avant tout la faute, non en raison de la peine, mais pour éviter d’offenser Dieu et d’être séparée de lui, est crainte filiale, parce que c’est le propre des enfants d’avoir peur de perdre leur père et d’être séparés de lui,
La crainte filiale peut être imparfaite ou parfaite, Imparfaite elle est appelée crainte initiale, parce qu’il s’y mêle encore quelque chose de la crainte de la peine.
La crainte filiale est parfaite lorsque la parfaite charité a chassé toute crainte de la peine. La crainte filiale, révérentielle et chaste, ne craint que d’offenser De. et elle demeurera dans la patrie,
47. De ces diverses espèces de crainte, ni la mondaine ni la servile ne sont le don de crainte.
Ni la crainte mondaine, qui est un péché, puisqu’elle porte à abandonner Dieu pour ne pas perdre le monde et ce qui est du monde.
Ni la crainte servile, parce que, bien qu’elle ne soit pas mauvaise (1), elle peut se trouver chez le
(1) Som. théol. IT-IT, q. 19, a. 4 : « La crainte servile est bonne dans sa Pur taiee »> ( en tant qu’elle n'implique pas nécessairement que la peine est redoutée comme le mal principal) « mais sa servilité est mauvaise », «ef si Ja servilité était de l’essence même de la crainte sérvile; cette crainte serait mauvaise ».
pécheur, comme lorsque le pécheur se dispose à la justification par l’attrition (selon le Concile de Trente, session x1v, chap. 4, où il est dit que l’attrition est un don de Dieu et provient d’un mouvement du Saint-Esprit qui meut l’âme vers la justification, mais ne l’habite pas encore. Et il s’agit là de l’attrition causée par la crainte de l’enfer ou des peines).
Et telle est bien l’opinion de saint Thomas, in IIT - Sent., dist. 34, q. 2, a. 2; et dans la Somme théologique, IT IT*, q. 19, a. 9, où il dit que & la crainte mondaine n’est pas un don de Dieu, car c’est par elle que Pierre a renié le Christ. De même la crainte servile ne peut être comptée parmi les sept dons du Saint-Esprit, quoiqu’elle vienne du Saint- Esprit, parce que, comme le dit saint Augustin au livre de la Nature et de la Grâce, ch. 57, elle peut ne pas exclure la volonté de pécher » (1).
Ainsi le don de crainte ne peut être que la crainte filiale et chaste, parce qu’elle est fondée sur la cha- . rité, révère Dieu comme Père, et craint d’être séparée de lui par le péché. Cette crainte ne diffère pas essentiellement de la crainte initiale mais seulement quant à l’état et au mode, selon l’enseignement de saint Thomas (11° I[®, q. 19, a. 8), parce
(1) Lorsque saint Thomas écrit à l’article 6 de la même question 19 : « Sed contra est quod timor servilis est donum Spiritus Sancii, ut supra dictum est » (a. 4°: « timor servihis est a Spiritu Sancto »), il faut l’entendre dans le sens général de don de Dieu, et non dans.le sens précis de disposition stable rendant l’âme docile au Saint-Esprit, comme on l’enterd des sept dons du Saint-Esprit, selon le texte même de saint Thomas cité plus haut.
que la crainte initiale convient à h charité imparfaite et à l’état des commençants, dans lesquels demeure encore quelque chose de la crainte servile, en tant que la crainte de la peine opère en eux, bien que non principalement ; : avant tout ils crai- 'gnent la faute, et d’être séparés de Dieu, ce qui est ‘en substance e crainte filiale, et celle-ci grandit ‘avec la charité. Cépendant, la charité s’accroissant, la crainte est bannie, — c’est-à-dire que la crainte de la peiné cesse d'opérer (Jbid., ad 2). Celui qui est parfait craint seulement d’offenser Dieu et 4 être séparé de lui — ce qui est le mal le plus amer, selon ces paroles de Jérémie : . Sache donc, et vois, combien il est mauvais et amer d’avoir abandonné le Seigneur ton Dieu, et de n'avoir de Moi
‘aucune crainte (17, 19).
L'âme remplie de crainte filiale sait combien est grand le mal de faute, et ne peut plus (au regard de l’offense de Dieu) estimer bon quoi que ce soit
| de créé. À la pensée d’être séparée de Dieu qu’elle | aime, oublieuse des biens créés, elle estime pour
| rien la peine d’être privée d’eux, et elle ne la craint pas. On voit ainsi que l’immensité de l’amertume | de celui qui craint la faute, exclut toute la servilité de celui qui redoute les peines. 1} m’a saturé d’amertume, 1 m'a abreuvé d absinihe, id a fait broyer du gravier à mes dents, il m'a nourri de cendres, mon âme a été rejetée de la paix, j’ai oublié tous les biens, et j'ai dit : C’en est fait de ma fin et de mon espoir dans le secours du Seigneur
| (Jérémie, Thrènes, tn).
48, Ces choses étant supposées, voyons comment
ie don de erainte correspond à la tempérance, et produit son effet d’une facon plus élevée que la tempérance elle-même.
A vrai dire, que la raison formelle d’où procède la crainte soit distincte de celle de la tempérance, il n’y a pas là de difficulté, parce que la crainte filiale révère Dieu et fait fuir la faute qui l’offense, et par voie de conséquence réprime et contraint la pétulance des passions, surtout des passions charnelles ; tandis que la tempérance procède de l’amour lui-même de l’honnêteté qui réfrène les passions de l’appétit concupiscible.
Le don de crainte se distingue aussi de l’humilité, bien que celle-ci lui ressemble beaucoup, car l’humilité, qui, elle aussi, réfrène l’audace et la présomption, procède de la crainte et de la soumission due à Dieu (II IT*, q. 161, a. 2, ad 3). Mais elle ne produit pas formellement et directement l’attitude révérentielle et le mouvement de fuite propre à la craînte, elle le fait seulement par participation, de sorte que la crainte est le principe de l'humilité, mais ne se confond pas avec elle (IT* IT*°, q. 19, a. 9, ad 4).
De soi l’humilité réprime ou modère l’espoir présomptueux qui fait tendre à de trop grandes choses, et elle nous empêche d’avoir de nous-mêmes une vue trop magnifique (II* II*, q. 161, a. 4),
49, La matière du don de crainte, en tant qu’il touche à la tempérance, est tout ce qui a besoin de modération et de frein. Car ce que fait surtout la crainte c’est de retenir l’âme, pour la détourner du mal, selon ce texte des Proverbes, xv ; Par la
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crainte de Dieu chacun est détourné du mal ; et le l Ps. 31 : Gouverne-les par le mors'et Le frein; et le | Ps. 118 : Transperce mes chars de ta crainte. Cela est évident, parce que la crainte a de soi le motif le plus universel, à savoir : en toutes choses révérer Dieu et se soumettre à lui ; elle peut donc intervenir partout où il faut imposer restriction à l’âme pour que les passions soient domptées. Et c’est là toute la matière de la tempérance, qui regarde principalement les délectations du toucher, et aussi la modération de la colère, de l’audace, de l’espoir, de la présomption, ete. Toutes ces passions en effet sont étroitement contraintes par le crainte du Seigneur.
90. Objection : — De cette façon non seulement la matière de la tempérance, mais la matière de | toute autre vertu peut être atteinte par le don de | crainte, parce que la crainte peut retenir de tout péché, selon l’autorité alléguée : Par la crainte de Dieu chacun est détourné du mal, Kt ainsi l’on ne voit pas que la crainte corresponde spécialement à la tempérance.
| 91. Nous répondrons avec saint Thomas (II° IT*, q. 141, a. 1, ad 3) que, à vrai dire, « le don de crainte regarde principalement Dieu, qui évite d’offenser, et à ce titre il correspond à la vertu d’espérance. Mais il se rapporte aussi à toutes les choses que l’âme fuit pour éviter le péché. Or l’homme a particulièrement besoin de la crainte divine pour fuir les choses qui l’attirent le plus et | qui sont la matière de la tempérance ; c’est pour-
quoi le don de crainte correspond aussi à la tempérance }.
Ainsi la crainte prise dans toute son universalité, nous porte d’abord à révérer Dieu et à nous soumettre à lui, et à nous retirer et nous resserrer dans notre propre petitesse pour nous protéger de cette grandeur immense. En second lieu elle nous porte à fuir le mal pour ne pas être séparés de Dieu par la faute. En troisième lieu, elle retient et maîtrise l’Âme, et empêche ainsi l’exubérance et l’expansion de la concupiscence et de la délectation : car, (selon l’enseignement de saint Thomas, dans la I° IT*, q. 44, a. 1), la crainte resserre l’appétit et fait qu’il s’étend à moins de choses, affaibli par la représentation du mal dont la menace
‘ pèse sur lui ; et les forces du corps se figent et sont comme rompues par la rétraction des esprits, selon ce que dit Isaïe, xx : Poussez des hurlements car le jour du Seigneur est proche, il vient comme une dévastation du Tout-Puissant.
C’est pourquoi toute main sera défaillante et tout
cœur d'homme tremblera et sera brisé. Et Luc, xx1 : Les hommes séchant de frayeur dans l'attente de ce qui doit arriver à l’univers tout entier.
Par contre l’effet propre de la délectation est de dilater l’âme, comme saint Thomas l’enseigne dans la T° II®, q. 33, à. 1, en alléguant ce texte d’Isaïe, Lx : Tu verras alors et tu seras émerveillé et ton cœur tressaillira et se dilatera.
Ainsi, en ce qui concerne ses effets, la crainte s’oppose à la délectation, en tant qu’elle en réprime et restreint l’épanouissement et l’exubérance.
AA
52. En résumé le don de crainte, par l’objet qu’il révère et auquel il est soumis, correspond à l’espérance théologale, et réprime la présomption qui lui est opposée ; mais si on le considère quant à la faute ou offense de Dieu, qu’il fuit et évite, il peut correspondre à toute vertu, parce qu’il porte à éviter tout péché. Cependant par l’effet qu'il produit dans l’âme il correspond spécialement à la tempérance, comme nous l’avons montré.
53. Objection : — Le don de crainte réprime seulement les passions de l’appétit concupiseible, qui regardent la vertu cardinale de tempérance, mais non pas les passions qui sont dominées par les ver tus annexes à la tempérance ; comme la clémence et la mansuétude qui réfrènent les colères, l’humilité qui réprime la présomption ef l’orgueil, etc. Car ces passions ne sont pas, comme les délectations, modérées par le resserrement de l’âme.
Réponse : Le don de crainte modère avant tout la délectation, mais. il réprime aussi, par voie d conséquence, toute autre passion, — que ce soit l2 colère, la présomption, la vengeance, la curiosité où ja vanité, — qui ait besoin d’être réfrénée et rédutte, car toutes ces passions produisent une certaine délectation ; à quoi vient encore concourir l’universelle raison de fuir tout péché parce qu'il offense Dieu. |
C'est ainsi que la crainte a non seulement pour effet la pauvreté en esprit — qui est la première béatitude posée par le Christ : Bienheureux les pauvres en esprit, — mais aussi la béatitude des
larmes : Dienheureux ceux qui pleurent, comme saint Thomas l’enseigne dans la 11° IL°*, q. 19, a. 12, ad 2, parce que d’une part elle modère l’esprit et le vide de sa présomption en lui faisant reconnaitre sa petitesse et sa pauvreté ; et d’autre part, elle réprime la chair, et la glace, ce qui est s’affliger et pleurer et se resserrer sur Soi.
54. Difficulté : — Par quel acte la crainte opèret-elle dans toute la matière de la tempérance ? Estce seulement par un acte de fuite, parce qu’elle fuit le mal du péché ? ou aussi par un mouvement de poursuite du bien, en tant que la crainte rend le cœur humble et le soumet à Dieu en réprimant l’exaltation de l’orgueil ? Car cette exaltation, dit saint Thomas (IT: IT*, q. 19, a. 12, ad 2) à trait à ce qui est difficile, et la crainte se rapporte directement à ce qui est difficile. La délectation au contraire n'étant pas chose difficile, ce n’est pas en raison du mouvement de fuite propre à la crainte
qu’elle est réprimée par celle-ci.
95. Suarez (liv. IT de la Grâce, ch. 21, n°. 22) pense à ce sujet que la crainte est un acte de l’humi-
lité et que toute la tempérance doit être comprise
sous l’humilité, comme toute la justice sous la piété ; et il cite en faveur de cette opinion Richard de Saint-Victor et Scot, et dit que cela est conforme à saint Augustin, qui écrit au livre I du Sermon sur la Montagne : (La crainte convient aux humbles », . et Sermon xvit des Saints, ch. 1 : « Qui est humble, sinon l’âme qui craint Dieu ? » et saint Gréfoire au livre II des Morales, chap. 26 (alias 36) oppose la crainte à l’orgueil, opposition qui est le
propre de l’humilité. Or comme l’acte de l’humilité n’est pas formellement un acte de fuite, mais un acte par lequel est réfrénée la trop grande présomption de l'esprit, il suit que c’est par un tel mouvement positif vers le bien que la crainte réprime les délectations.
56.11 faut dire néanmoins que la crainte de Dieu diffère de l'humilité, et n’est pas formellement et spécifiquement un acte de l'humilité, mais un acte
* bien différent, et qu’elle opère toutefois les effets
de la tempérance : tant d’une façon générale par la fuite du péché que spécialement par l'effet qu’elle produit dans les passions de la concupiscence.
Que la-crainte soit distincte de la vertu d’humilité, les principes mêmes de Suarez lui interdisent de le nier, puisqu'il admet que les dons sont des habitus spécifiquement distincts des vertus : le
| don de crainte doit done différer de la vertu d’hu-
milité, et par conséquent l'acte du don de crainte doit différer de l'acte de l’humilité. La conséquence est claire, puisque les habitus produisent des actes qui leur sont spécifiquement semblables, 4onc «; l’habitus du don de crainte et celui de la vertu d'humilité diffèrent spécifiquement, leurs actes doivent différer de même.
57. Contre Scot, et tous ceux qui ne distinguent pas les dons des vertus, on démontre que l’acte de la crainte ne peut pas être adéquatement et précisément celui de là vertu d’humilité. D’une part en effet la crainte (comme saint Thomas le dit très bien dans la Il* II*, q. 19,-a. 1}, se rapporte à un
double objet, à savoir : le mal lui-même que l’homme fuit et redoute, et la personne qui peut lui infliger un certain mal ou le permettre, et qu’elle révère. C’est pourquoi la crainte, sous sa stricte for-
malité de crainte, n’aime ni le mal qu’elle fuit, ni. la personne dont elle a quelque chose à craindre :.
la crainte en effet n’est pas l’amour, même d’une chose bonne : et bien que par la crainte l’âme ré-
vère Dieu, qui est bon essentiellement, de soï elle.
le regarde cependant comme infligeant ou ayant la puissance d'infliger un certain mal [ou comme la fin dont l’âme redoute d'être séparée par le péché]. C’est d’une manière présuppositive ou concomitante que la crainte coexiste avec l’amour, [et il n’est pas de crainte salutaire sans l’amour de Dieu].
Mais d’autre part, l’acte propre de l’humilité est la juste soumission au supérieur (et même à toute créature humaine, à cause de Dieu) par la considération de son excellence et de nos propres limites. L’humilité, toute idée d’un mal à fuir étant écartée, subsiste par cela seul que nous reconnaissons
nos propres défauts et le bien qui est en celui à qui.
nous nous soumettons.
La preuve en est que nous pouvons nous humilier devant nos pairs, ou nos inférieurs, ou devant des hommes dont nous ne craignons rien, comme le Christ s’humiliait devant ses disciples en leur lavant les pieds. Il est écrit dans la première épître de saint Pierre : Soyez soumis à toute créature humaine à cause de Dieu, et cependant nous ne craienons pas toute créature humaine,
L’acte de la crainte n’est donc pas formellement
\ és Rd CA # AH PPDA LE...
LE DON DE CRAINTE à 249
celui de l’humilité, bien que l’humilité puisse dériver de la crainte et être réglée par elle.
C’est pourquoi saint Augustin au livre I du Sermon sur la Montagne, ch. 9, attribue l’humilité qu’il identifie là avec la pauvreté d’esprit, au don de crainte par lequel l’homme révère Dieu (cf. Sum. theol., I II*, q. 16, a. 2, ad 3), — mais comme un effet consécutif, non comme l’acte propre de la crainte. En effet la pauvreté d’esprit est la béatitude qui correspond au don de crainte, comme son effet direct, parce que, ainsi que le dit saint Thomas dans la IE IL®, q. 19, a. 12 : « Comme il appartient à la crainte filiale de révérer Dieu, et de lui être soumis, l’effet d’une telle soumission se rapporte au don de crainte. Or de ce que quelqu’un se soumet à Dieu, il cesse de se magnifier Soimême ». Et plus bas : & Et ainsi, de ce qu’une âme craint parfaitement Dieu, il résulte qu’elle ne cherche pas à s’exalter elle-même par la superbe. »
L'une et l’autre donc, à savoir l’humilité et la crainte, soumettent l’homme à Dieu, mais selon une formalité différente, la crainte en considérant en Dieu la puissance d’infliger un certain mal ; l'humilité en subordonnant sa propre petitesse à Dieu, et même aux hommes, quand même elle ne les craint point, et n’en reçoit aucun mal.
58. C’est pourquoi il faut dire que la erainte n’a formellement et spécifiquement qu’un seul acte, mais que de cet acte dérivent plusieurs effets, attribués à la crainte comme impérés ou réglés par elle : parmi ces effets, certains concernent la tempérance et les vertus adjacentes, dont l’une est
l'humilité. Et parce que la crainte produit ces effets, elle est éminemment et virtuellement tempérance, et humilité, et les autres vertus annexes, et elle leur correspond. Mais l’acte propre du don de crainte est de révérer Dieu comme ayant pouvoir d’infliger le mal, et c’est de fuir ce mal que Dieu peut infliger. Cependant dans le Christ et dans les bienheureux la fuite du mal n’est pas à considérer, parce qu’à leur égard il n’y a nulle menace de mal. C’est pourquoi saint Augustin dit (de Trèn., Hb. XIV, ce. 9) : « Cette crainte chaste qui subsiste dans tous les siècles, si elle demeure dans le ciel n’est pas celle qui redoute le mal qui peut arriver, mais celle qui affermit dans le bien que l’on ne peut pas perdre ».
La crainte chaste qui porte l’Ââme à fuir tout mal qui la séparerait de Dieu, et à se soumettre à Dieu comme à la souveraine et infinie grandeur, fait disparaître toute enflure de l’esprit, et toute superbe, et à cause de cela lui correspond la première béatitude, celle des pauvres en esprit. La crainte réprime aussi toute délectation exubérante de la chair, et produisant ainsi la tristesse ou le deuil correspond à la troisième béatitude : bienheureux ceux qui pleurent.
99. Saint Thomas dit dans la 1° LI*, q. 19, a. 12, ad 2, que l’une et l’autre béatitude correspondent au don de crante, la première directement, l’autre par voie de conséquence. Et cela est bien vrai, car se représentant cette grandeur divine à laquelle toutes choses sont soumises par une souveraine et universelle dépendance, dans leur mouvement, dans
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leur vie, dans leur être : Quia in ipso vivimus, et movemur. et sumus (Act. xvit) ; pensant à quel . point Dieu est libre de nous donner ou de nous re- - fuser ses dons — l'âme est frappée d’une grande crainte ; elle ressent la terreur de la face de Dieu,
let se démet et se vide de toutes les grandeurs
qu’elle s’attribuait, et qui s’élevaient en son Cœur * comme des montagnes, comme le dit le Prophète : Ses éclairs (c’est-à-dire la splendeur et l'éclat de . la puissance vengeresse) ont illuminé le monde; la Lierre a vu et elle a trémblé; les montagnes ont fondu comme la cire devant la face du Seigneur, dewant le Seigneur de toute la terre (Ps. 96).
_ Le Seigneur seul est grand, et devant lui tout ce qui est sublime dans les hommes s’évanouit, selon
| ce que dit un autre texte de l’Ecriture (Isaïe, oo e
Et la sublimité des hommes sera courbée, et leur altitude humiliée, et le Seigneur seul sera élevé en “ces jours, et toutes les idoles seront détruites, et ils entreront dans les cavernes des rochers et dans les antres de la terre devant la face terrible de
| Dieu et devant la gloire de sa majesté, lorsqu'il se
‘Jèvera pour frapper la terre. Ces paroles représentent la désolation intérieure que cause la crainte du Seigneur ; l'âme se jetterait dans les cavernes des rochers et les abîmes de la terre, plutôt que de regarder en face le visage de ce puissant, et de contempler la gloire de sa majesté irritée.
Et tout cela se rapporte à la pauvreté d’esprit, parce que celui-là est véritablement réduit à la pau vreté spirituelle qui se démet et se vide de toute élévation orgueilleuse, et qui, ainsi dénudé devant
la face de la terreur de Dieu, rentre dans le rien et. dans la misère de sa substance terrestre.
60. Mais de là découle une certaine tristesse qui se rapporte à la béatitude des larmes, parce que w bienheureux sont ceux qui pleurent.
Celui qui est dans une telle crainte de Dieu, comment pourrait-il se dilater dans les délectations ? Il est comme mort en son cœur, et comme enseveli, et avec Isaïe il se dit : Entre dans la pierre, cachetoi dans la fosse des morts devant la terreur de Dieu, et la gloire de sa majesté (xx, 10). La chair transpercée de crainte voit se flétrir en elle tout … . désir et toute vigueur. Elle est affaiblie et brisée = par ce premier effet de ia pauvreté spirituelle, selon ce que dit le Psalmiste : Ma force s’est épuisée dans la pauvreté, et mes os ont été brisés (Ps. 30). Et ailleurs l’Ecriture dit : L’herbe a été desséchée, et la fleur (de la chair) est tombée, parce que l'esprit du Seigneur a soufflé sur elle (Isaïe, xL). C’est ainsi que la crainte macère la chair, la réprime dans son penchant à la volupté, et la rend in. firme, pour qu’elle ne s’épanouisse pas dans lan passion, maïs qu’elle soit comme cadenassée par. la crainte du Seigneur et la pauvreté d’esprit.
UT
GI. On voit donc comment, en raison des effets. consécutifs à l’acte de la crainte, celui-ci produit. en premier lieu et d’une manière éminente les actes de l’humilité, par la pauvreté d’esprit qui ôte toute superbe, C’est en ce sens que parlent les au torités alléguées ci-dessus en faveur de Suarez :
elles attribuent l’humilité à la crainte, mais comme
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un effet dérivé, non comme un acte formellement 'élicité par elle. | !: En second lieu la crainte fait accomplir ce qui test de la chasteté, ou de la tempérance, et des verus dérivées de la tempérance, à cause du resserrement de l’âme que la justice et la puissance de
Dieu font trembler. Elle fige les délectations et les éloigne, et produit la tristesse et l’affliction à la vue des misères temporelles de cette vie.
[Si la crainte, qui a trait à ce qui est difficile, réprime ainsi la délectation par un mouvement de | fuite], elle ne fuit pas le plaisir comme s il était luimême une chose ardue et difficile, mais elle produit cette séparation même, et ce rejet des délectations, qui est pour nous chose si difficile, comme nous
l’éprouvons dans la lutte contre les tentations.
CHAPITRE VII
Du nombre des dons
1. Il est certain que les dons sont au nombre de sept, seuls peut-être le contesteraient quelques auteurs qui ne distinguent pas les dons des vertus, et les égalent à quelques-unes de celles-ci.
Ces auteurs ne s’arrêtent pas beaucoup au texte d’Isaïe dénombrant au chapitre xr sept esprits, ou dons du Saïnt-Esprit, parce qu'ils disent que ce n’est pas là un nombre précis et adéquat, puisque, après l’énumération de ces sept esprits, Isaïe nomme encore la foi et la justice, quand il dit : Et la justice ceindra ses flancs, et la fidélité sera la ceinture de ses reins, ajoutant ainsi deux autres dons aux sept premiers.
Opinion que Lorca ne repousse pas absolument, puisqu'il croit qu’elle peut être soutenue avec probabilité. Néanmoins il avoue que l’opinion opposée est plus commune, et qu’il n’y a pas lieu de s’en écarter, à cause de l’autorité des Pères et des théologiens qui admettent communément qu'il y a sept dons du Saint-Esprit.
2. En réalité ce nombre de sept dons recoit une telle autorité du sens de l’Eglise, des Pères et des scolastiques, que nulle probabilité ne peut être ac-
cordée à l’opinion opposée. Quelle probabilité pourrait-il y avoir, en effet, dans une opinion qui est contre le sentiment commun et concordant des Pères et des théologiens, et contre le sentiment recu dans l’Eglise, qui elle-même, dans l’hymne de la Pentecôte, dit du Saint-Esprit : Tu septiformis munere… et encore : Da tuis fidelibus in te confidentibus sacrum septenarium.
Et il est clair que les Pères et l’Eglise n’entendent pas ce nombre métaphoriquement, comme il arrive parfois que par le nombre sept on désigne une certaine totalité ; ils l’entendent comme ayant une signification proprement numérique, et cela parce que l’Ecriture parle de ces dons en les spécifiant, et en assignant à chacun son nom, comme à des choses déterminées et définies, dont l’ensemble constitue ce nombre de sept. Lorsqu’Isaïe dit L'Esprit du Seigneur reposera sur lui, 11 parle de l’Esprit en général, ensuite il énonce une division spécifique, et il désigne chaque don par son nom, disant : l’esprit de sagesse et d’intelligence, l’esprit de science et de conseil...
C’est pourquoi Tertullien contre Marcion, ch. virr, commentant ce passage, dit : &« L'Esprit du Seigneur reposera sur lui, et ensuite il en énumère les espèces : l’esprit de sagesse et d’intelligence, etc... »
Or lorsque l’Ecriture pose un certain nombre, et nomme chaque espèce et chaque chose énumérée, c’est qu’elle ne veut pas signifier un nombre indéterminé, mais un nombre déterminé et expressément désigné. Tel est l’enseignement commun des
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Pères (1) et des théologiens, et le sentiment commun des fidèles. La chose est donc plus que probable, et l’opinion opposée plus qu ’improbable. De cette vérité, d’ailleurs, aucune preuve d’ordre naturel ne peut être donnée, puisque nous ne savons rien de ces dons que par la révélation de la To: par l’Ecriture et par la tradition de l'Eglise ; elle peut seulement être expliquée et défendue, non démontrée.
3. Nous devons done, en premier lieu, rechercher une raison qui, au moins selon quelque analogie, montre que ce nombre est convenable, — et nous le ferons surtout en examinant la raison proposée par saint Thomas.
En second lieu, examiner si ces Je dons sont sept espèces indivisibles, ou des sous-genres, en telle sorte que dans leur extension soient contenues plusieurs espèces ultimes ou indivisibles ; dans ce cas, à parler absolument, il y aurait plus de sept dons.
4, Sur le premier point il faut remarquer que saint Thomas, dans la question 68, a. 4, a prouvé
(1) Videndus est Hieronymus super locum citatum Isaiae; Gregorius I moralium, cap. XII, alias XXVIII, et homilia XIX in Ezechiel; Augustinus sermone CTX de tempore, et sermone XVII de sanctis, et lib. II de doctrina christiana, cap. VII, et lib. I de sermone Domini in monte, cap. IV, et cap. IX; Ambrosius lib. I de Spiritu sancto cap. XX, et in Psalmum CXVIII, octonario V; Cyprianus libro primo ad Quirinum, cap. XI, et libro de cardinalibus Christi operibus, capte de unctione chrismatis; Bernardus sermone L in Cantica, et sermone II de Annumtiatione; Tertullianus ubr supra et libro contra Judaeos, cap. IX ; Origenes homilia VI in Numeros, et homilia III in Isaiam (Références indiquées par Jean de Saint-Thomas).
la suffisance des sept dons, par cette raison que les sept dons perfectionnent toutes les énergies rationnelles qui sont faites pour obéir à l'inspiration divine et être conduites par elle, à savoir : la raison et l’appétit. La raison est spéculative et pratique, et en chacune de ces parties elle est perfectionnée par un double don, sans que rien de plus. soit requis ; car la raison pratique et la raison spéculative n’ont que deux fonctions : appréhender ou … trouver la vérité, et porter sur elle un jugement résolutif. Ainsi la raison spéculative est perfection-. née quant à l'invention par le don d’intelligence, _et quant au jugement par le don de sagesse, qui juge par les causes les plus élevées. Et la raison pratique est perfectionnée quant à l’invention par le conseil, et quant au jugement par la science, qui juge par les causes inférieures.
La puissance appétitive doit être perfectionnée sous trois rapports :
1° A l’égard d’autrui, ce qui concerne proprement la volonté et se rapporte à la justice ; et c’est le fait du don de piété.
2° À l’égard de soi-même, en réglant l’irascible, et c’est le fait du don de force.
3° À l’égard de soi-même encore, en réglant le concupiscible, et c’est ce que fait le don de crainte.
5. Ce dénombrement de saint Thomas est complet, parce qu’il comprend tout ce qui dans les puissances rationnelles peut être perfectionné par la motion divine. Et saint Thomas montre que tout ce qui ressortit aux vertus intellectuelles, et aux
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vertus cardinales, a son correspondant dans les dons ; comme il y a en effet quatre vertus cardinales, prudence, justice, force, tempérance, — quatre dons leur correspondent : les dons de conseil, de
piété, de force et de crainte. Aux vertus intellec-
tuelles, qui sont l’habitus des premiers principes
. appelé intelligence, la sagesse et la science, corres-
pondent les dons d'intelligence, de sagesse et de science.
Pour perfectionner Îla raison pratique il y a
deux vertus, l’une pour l’agir, c’est la prudence, et
à celle-ci se rapporte le don de conseil ; l’autre pour le faire, et c’est l’art, à quoi ne correspond aucun don du Saint-Esprit, comme saint Thomas l’enseigne dans cette question 68, a. 4, ad 1. Et voici pourquoi : les dons ont pour fin de nous disposer à suivre facilement la motion du Saint-Esprit en tout ce qui concerne la rectitude morale, et la bonne disposition de l’âme à l’égard de sa fin dernière. Mais les facultés ordonnées à la produc-
- tion artistique ne reçoivent pas une telle motion
du Saint-Esprit, parce que les arts ont trait seulement à des œuvres d’ordre naturel, — il n’y a pas d'ouvrages d’art surnaturels ; il ne doit donc pas y avoir non plus d’art surnaturel. Or les dons du Saint-Esprit sont surnaturels ; donc il n’y a pas de .don qui corresponde à free ni de motion du Saint-Esprit qui ressortisse à cet ordre.
6, Quant aux trois vertus théologales, elles sont présupposées par les dons comme leur racine et leur fondement, parce qu’elles nous unissent à Dieu, union sans laquelle le Saint-Esprit ne pour-
rait mouvoir l’âme d’une manière habituelle, comme il le fait au moyen des sept dons.
Cependant les dons d’intelligence et de science se rapportent particulièrement à la foi, et font pénétrer et juger avec rectitude les mystères révélés. Le don de crainte se rapporte à l’espérance, en tant qu’il réprime la présomption. A la charité se rapporte la sagesse, en tant que celle-ci expérimente Dieu par la saveur et le goût de l’amour, et Le
possède par une connaissance affective. Ainsi de.
quelque côté que l’on considère les choses, ce nombre de sept dons est suffisant et adéquat.
7. Objection : — Saïnt Thomas affirme, dans la question que nous venons de commenter, que les dons d'intelligence et de sagesse perfectionnent les facultés spéculatives, les dons de conseil et de science et les facultés pratiques. Cependant les dons d'intelligence et de sagesse sont aussi pratiques, comme la foi qu'ils servent, et qui est non seulement spéculative mais aussi pratique parce qu’elle opère par la charité. Et d’un autre côté la science n’est pas seulement pratique, elle est aussi spéculative, parce qu’elle ne juge pas seulement de ce qui est à faire, mais aussi, selon son mode propre de science, des vérités en elles-mêmes.
C’est ce que saint Thomas lui-même a reconnu, comme on peut le voir dans la IT® IT®, q. 8, a. 3 et 6, et q. 9, a. 8. Maïs puisqu'il rétracte là ce qu’il avait dit dans la question 68, et sur quoi il fondait le dénombrement des dons, tout ce dénombrement s’écroule et c’est en vain que l’on en fait état.
Réponse : — On pourrait cependant défendre
encore cette position en disant que bien que l’intelligence et la sagesse soient à la fois spéculatives et pratiques, elles prédominent cependant dans la spéculation, et à cause de cela lui sont spécialement attribuées ; tandis que le don de science, parce qu’il procède par les causes inférieures, prédomine dans _ la connaissance pratique (ainsi que le conseil), encore qu’il soit aussi spéculatif. Maïs nous préférons abandonner cette position, bien qu’elle ne soit pas insoutenable, et suivre saint Thomas qui, dans
6 la IT II, q. 8, a. 6, s'exprime ainsi :
(€ Il semble à certains que le don d’intelligence se distingue des dons de science et de conseil en ce que ces deux derniers se rapportent à la connaïssance pratique, et le don d’intelligence à la connaissance spéculative ; et qu’il se distingue du don de sagesse en ce qu’il appartient à celle-ci de juger, et à l’intelligence d’appréhender les choses proposées, et de les pénétrer intimement. Et c’est d’après cela que nous avons plus haut (q. 68, a. 4) déter- : miné le nombre de dons. Maïs à qui examine les choses avec attention il apparaît que le don d’intelligence n’est pas seulement spéculatif, mais aussi pratique, comme il a été dit. De même le don de science est à la fois spéculatif et pratique, comme on le dira plus loin. C’est done d’une autre manière qu’il faut entendre leur distinction. »
Ainsi parle saint Thomas ; et lorsqu'il dit que la première opinion a été soutenue par quelques-uns, il insinue clairement que dans la question 68 il a parlé selon une opinion étrangère qu’il se réservait d’examiner ailleurs, et plus commodément, avec toute l’attention nécessaire.
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9. Nous dirons donc, conformément à l’enseignement définitif de saint Thomas, que trois dons perfectionnent l’appétit : la piété, la force, la crainte ; auxquels il faut joindre le conseil qui se rapporte à à la connaissance pratique et correspond à la vertu de prudence.
Mais la convenance et la suffisance des dons
d'intelligence, de sagesse et de science, qui sont à la fois spéculatifs et pratiques, ne peuvent être
établies par correspondance aux vertus intellectuelles, dont quelques-unes perfectionnent les facultés spéculatives et les autres seulement les facultés pratiques, cela à cause de leur limitation essentielle, et de l’étroitesse de leur raison formelle, qui font qu’une même vertu ne peut informer et parfaire à la fois la spéculation et l’action.
Au contraire, les vertus théologales et les dons du Saint-Esprit sont si élevés qu’ils peuvent informer à la fois l’une et l’autre, comme cela apparaît dans la foi, qui est spéculative et pratique, et aussi dans la vision béatifique. Dans ces qualités surnaturelles, en effet, il n’y a pas à considérer les limitations propres au sujet qu’elles perfectionnent, mais la participation de la science divine qu’elles représentent, et dont elles tiennent la place, et qui embrasse à la fois la spéculation et l’action.
À cause de cela il est plus formel et plus vrai de distinguer ces dons comme saint Thomas le fait dans la IT IT*, q. 8, a. 6, par rapport à la foi, que par correspondance aux vertus intellectuelles.
Voici comment saint Thomas prouve la suf
fisance des dons intellectuels, dans cette question 8, A0 .
« Ces quatre dons (intelligence, sagesse, science
et conseil) sont ordonnés à la connaissance surna- . turelle qui est établie en nous par la foi. Or, la foi + porte d’abord sur la vérité première ou divine elle-
- nant les créatures. En troisième lieu sur la direc-
même, En second lieu sur certaines choses concer-
tion des actes humains, à laquelle elle s’étend par-
ce que la foi opère par la dilection (cf. IT* IT, q. 4,
« Il suit de là que deux choses sont requises de notre part à l’égard des vérités de la foi : la première est qu’elles soient saisies et pénétrées par l’intellect, et ceci appartient au don d’intelligence. La seconde, qu’elles soient jugées avec rectitude, de sorte que nous ayons la conviction que nous de-
_vons nous attacher à elles et nous écarter de ce qui leur est opposé. Ce jugement est le propre du don
de sagesse s’il regarde les choses divines, du don
de science quand il s'applique aux choses créées, ef du don de conseil quand il concerne la direction des actes humains. »
11. Objections : — Cependant on a formulé des objections contre ce dénombrement des dons, et essayé de prouver soit qu’il y a moins, soit qu'il y à plus de sept dons.
12. Pour prouver qu’il y a moins de sept dons on procède ainsi : pourquoi tous les-offices attri-
bués aux quatre dons intellectuels ne) seraient-1ls
pas remplis par un seul habitus ? Il n’y a pas de raison qui s’y oppose, étant donné surtout l’éléva- . tion et la perfection des dons du Saint-Esprit.
De plus, puisque la même et unique foi commande tous ces actes, et est en même temps spéculative et pratique, comme le sont aussi ces dons, un seul et unique don pourra s’étendre à toutes ces choses par un motif supérieur et éminent. Enfin il n’y a pas de raison pour que le même habitus ne suffise pas à appréhender la vérité et à juger, puisque le premier de ces actes est ordonné à l’autre, et qu’ils peuvent être compris sous ia même raison formelle,
13. Pour prouver d’autre part qu’il y a plus de sept dons on argumente ainsi : 1° Bien que l’on compte sept dons du Saint-Esprit, il n’est pas évident que tous soient des espèces ultimes, ils peuvent n'être que des sous-genres, comme on dit qu’il y a quatre vertus cardinales, sous lesquelles cependant un nombre de vertus bien plus grand est contenu à titre de parties subjectives et d’espèces ultimes, comme sous la justice sont contenues la justice commutative, la distributive et la légale, qui sont des espèces de la justice. Et la religion, la piété, l’observance, la reconnaissance, et vertus semblables, comptent parmi les parties potentielles de la justice, De même sous la prudence en général sont contenues la prudence politique, économique, militaire, comme des espèces ; la synèse, l’eubulie et le gnomen, comme vertus potentielles adjacentes.
Pourquoi donc plusieurs espèces de piété, de conseil, ete., ne seraient-elles pas contenues sous les dons, ét pourquoi les dons embrassent-ils toutes ces choses simplement comme des fonctions diverses, et non pas à titre de diverses spécifications ?
2° Puisque plusieurs vertus intellectuelles sont subordonnées à la sagesse et à la science, pourquoi n’y aurait-il pas plusieurs dons intellectuels subordonnés aux dons de sagesse et de science ? Pourquoi même n’y aurait-il pas un don correspondant à la vertu d’art ?
3° Il y a des dons correspondant aux vertus intellectuelles et morales, pourquoi n’y en auraitil pas d’autres correspondant aux vertus théologales ?
4° Les dons sont disposés de telle sorte, qu’ils vont deux à deux, le don régulateur et le don régle, comme la sagesse et l’intelligence, parce que la saesse régit l'intelligence; la science et la piété, le conseil et la force ; pourquoi ne pas poser un huitième don, régulateur de la crainte?
5° Isaïe, après avoir énuméré les sept dons, en ajoute deux autres, la foi et la justice, quand il dit : Et la justice sera sa ceinture, et la foi ceindra ses reins.
6° Saint Paul (1, Cor., xit), énumère plusieurs autres dons de l’Esprit, disant : 1 y a diverses sortes de grâces, et un seul et même Esprit; et encore : À l’un est donnée par l’Esprit la parole de sagesse; à l’autre la parole de science dans le mncme Esprit; à l’autre la foi dans le même Esprit; à l’autre la grâce de guérir dans le même Esprut; à l’autre le don des miracles; à l’autre la prophéhe, ete. Pourquoi tous ces dons ne sont-ils pas mis au nombre des dons du Saint-Esprit ?
Pourquoi il n’y a pas moins de sept dons
14, Réponse (au $ 12) : — Lorsqu'on dit qu’il n’y a pas de raison pour que toutes les fonctions et tous les offices attribués aux dons intellectuels ne soient pas remplis par un seul et même habitus, nous répondons que quoi qu’il en soit du domaine du possible, et qu’il puisse ou non y avoir quelque habitus tellement élevé et éminent qu’il embrasse toutes ces fonctions (nous ne nous occupons pas de cette question pour le moment), cependant il est manifeste que, de fait, elles ne sont pas accomplies par le même habitus, parce que l’Eeriture elle-même témoigne de la multiplicité de ces dons. Et ainsi saint Thomas n’avait pas à prouver que ces dons sont plusieurs, il devait le prendre comme admis, [et expliquer ce fait par des raisons de convenance]. De même pour les dons qui perfectionnent les faeultés appétitives il n’avait qu’à rechercher en quoi il convient qu'ils soient plusieurs ainsi que la foi nous le dit, elle seule nous faisant connaître l’existence de ces dons. Et qu'ils soient plusieurs cela convient davantage à notre faible capacité, el à notre limitation, à laquelle autant que possible s’accommode la grâce. Constatant que de fait ils sont désignés en tel nombre par l’Ecriture, saint Thomas a décrit comme il faut la convenance selon laquelle un tel nombre est posé. Et son argumentation ne tend pas à prouver davantage.
Au second argument (suite du $ 12) nous ré
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pondons que les dons intellectuels s'étendent à leurs objets proportionnés, de la même façon que la foi aux siens, et cependant cela n’empêche pas que l’un puisse être plus universel que l’autre dans son extension matérielle ; la foi, en effet, ou le don de sagesse, atteignent plus de choses que le don de conseil qui s'étend seulement aux œuvres que l’homme peut accomplir. Du reste, formellement et dans leur mode d’opérer, ni la foi ne fait ce que font les dons d'intelligence et de sagesse, n1 ces dons ce que fait la foi, mais chacun opère selon son genre et son ordre propre : la foi se borne à croire au témoignage de Dieu, sans se mêler de rechercher ou d’expliquer ou de juger les vérités auxquelles elle adhère ; le don de sagesse juge de ces vérités auxquelles déjà on adhère par la foi ; et le don d'intelligence les fait pénétrer et bien comprendre. Ainsi chacun de ces dons s’étend à tous les objets de la foi, mais ne les atteint pas de la même façon que les autres.
16. C’est pourquoi lorsqu'on dit que la foi à elle seule suffit à embrasser tous ces objets, et la partie spéculative et la pratique, je distingue : elle suffit à tous ces ohjets selon tel mode déterminé, qui est le mode propre de la foi, mais non pas selon tel autre, qui est le mode propre des dons. Elle suffit à croire, et non à juger, analyser, pénétrer et saisir intimement les objets de la révélation.
Et de même les dons se comportent de telle sorte que chacun suffit à atteindre tous ces objets selon son mode et sa raison formelle propre, et non pas selon le mode et la raison formelle des autres dons,
Or, les dons ne diffèrent pas seulement entre eux en raison des divers objets matériels auxquels ils s'étendent, mais en vertu de la diversité de leurs raisons formelles et de leur mode d’opérer à l’égard de ces objets. Et si l’on considère ce mode d’opérer, et ces raisons formelles, alors il faut dire que la foi ne s'étend pas à tout ce à quoi s’étendent les dons, et qu'’elle,ne fait pas à elle seule tout ce que font les dons, selon toute la raison formelle de leur opération. Et ainsi ni un seul don ne suffit, ni la seule foi, parce que la foi ne suffit pas à toutes ces choses, mais elle suffit seulement pour croire, et ce sont d’autres qualités infuses qui sont requises pour pénétrer et pour juger.
17. Cela provient de la limitation spécifique de chaque vertu : de même qu’une seule science ne suffit pas à ce que font toutes les sciences, ni une seule faculté sensitive à exercer toutes les fonctions des sens, parce que chacune a son espèce limitée.
Mais de puissance absolue pourrait-il y avoir un habitus ou un don qui embrasse l’activité de tous les dons, selon une raison formelle tout à fait éminente ? Nous disons que cela est peut-être possible, mais que cela n’est pas conforme à notre ‘apacité limitée, selon laquelle il nous convient d’opérer par des vertus moins amples, et de fait nous n’avons pas reçu de dons d’une telle éminence, comme en fait foi l’Ecriture qui nous révèle ces dons comme distincts, et les trois vertus théologales comme distinctes : Manent fides, spes, charitas, tria haec.
Ta:
pbs
CT
18. Au troisième argument nous répondons, nous appuyant sur ce que nous venons de dire, que pour juger et appréhender selon une raison formelle différente, la même vertu ou le même habitus ne suffit pas. Or les dons de sagesse et de science sont ordonnés à juger selon des raisons formelles qui diffèrent de celle du don d'intelligence, parce que les premiers jugent par un jugement résolutif, puisqu'ils procèdent par les causes, soit premières, soit inférieures ; le don d'intelligence au contraire procède par un jugement simple et appréhensif, comme j’habitus des principes appelé intelligence ; on ne dit pas en effet que le don d’intelligence appréhende, parce qu’il ne juge en aucune façon, mais parce qu’il ne juge pas de façon résolutive, comme font la sagesse et la science : il juge de facon sim ple [par mode de simple adhésion].
Pourquoi n’y a-t-l pas plus de Dons ?
Et si les sept Dons sont des espèces ultimes ?
19. Réponse à la première objection (Voir $ 13, 1°) : — Nous répondons que sans aucun doute les dons constituent des espèces ultimes, maïs plus éminentes que les vertus, de sorte qu’une seule de ces espèces équivaut à plusieurs espèces de vertus, et à ce titre les espèces des dons sont, éminemment, plus de sept, mais formellement ils ne sont que sept espèces, indivisibles et ultimes.
Saint Thomas (in III Sent., dist. 34, q. 8, a. 2, qel. 2), dit du don de piété (et il en va de même pour les autres dons), qu’il dirige d’une seule et même
facon, en tout ce qui regarde le prochain, selon une autre mesure que les vertus ; et parce que cette mesure est simple et une, la piété est un seul habitus spirituel, et c’est par rapport à cette mesure que tout acte du don de piété est spécifié. » |
Si la piété n’avait que l’unité d’un sous-genre, et non pas celle d’une espèce ultime et indivisible, saint Thomas ne dirait pas qu’elle dirige dans toutes les sortes de communications d’une seule et même façon, pas plus qu’on ne peut le dire de la vertu de justice ; celle-ci en effet dirige autrement dans la Justice commutative, autrement dans la distributive, autrement dans la religion, autrement dans l’observance, etc. Et l’on ne dirait pas non plus que cette mesure est une et simple, et que c’est un habitus un, et que tous ses actes sont spécifiés par ordre à une même mesure : toutes ces choses indiquent manifestement une spécification ultime.
20. Et cela est en outre plus conforme à l’Ecriture et au sens de l'Eglise, qui posent purement et simplement sept dons du Saint-Esprit, sans rien ajouter de plus. Or s’il y avait plusieurs espèces ultimes sous un même don il y aurait, absolument parlant, plus de sept dons ; c’est ainsi qu’on ne peut pas dire purement et simplement qu’il y a quatre vertus morales, on dit qu’il y a quatre vertus cardinales, et non pas qu'il y a seulement quatre vertus. Et de même pour les dons, il faudrait dire qu’il y a sept genres de dons, maïs non pas sept dons purement et simplement. Et s’il y avait d’autres espèces ultimes de dons, ‘elles devraient à
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coup sûr être nommées et énumérées ; mais il n’en est rien ; donc il ne faut pas en admettre d’autres. Comme nous ne connaissons les dons que par la Révélation, il n’est pas licite de rien affirmer à leur sujet au-delà de ce que la foi déclare explicitement, et de ce que le sens de l’Eglise suggère.
21. Ef la raison confirme cela, parce que les motifs et raisons formelles de ces dons sont en chaeun d’eux d’une seule espèce indivisible : donc il en est de même des dons eux-mêmes, qui sont spécifiés par ces motifs formels. En effet, les choses spécifiées ne peuvent pas dépasser leurs raisons spécificatrices; donc si les raisons formelles appartiennent chacune non à un sous-genre, maïs à une espèce indivisible, chaque don aussi appartiendra à une espèce ultime et indivisible.
Preuve de l’antécédent : Dans n’importe quel genre comprenant plusieurs espèces de vertus, soit intellectuelles soit morales, les dons opèrent selon un motif formel plus éminent et capable d’embrasser dans son unité les multiples motifs qui diversifient les vertus. Donc les motifs et les raisons formelles des dons sont moins divisibles que les raisons formelles qui caractérisent ces genres de vertus.
La conséquence est claire, parce que la raison formelle capable d’envelopper plusieurs raisons inférieures est moins divisée que ces motifs inférieurs ; autrement si elle était divisée comme eux, elle ne procéderait pas d’une manière plus une ; c’est ainsi que la vertu du soleil, parce qu’elle est plus éminente, n’est pas divisée spécifiquement
comme les vertus des éléments et des mixtes; et la science de l’ange supérieur est moins divisée que la seience et les représentations intelligibles des anges inférieurs ; et les sciences et les arts architectoniques, moins que les arts et les sciences inférieures et subalternes.
Et il en est bien ainsi pour les dons : Dans un genre, par exemple la tempérance ou la justice, les vertus relatives à autrui qui constituent les diverses sortes de justice, ou les parties qui constituent les diverses sortes de tempérance, se divisent en diverses espèces, parce que la raison mesure selon une autre règle les choses qui regardent la justice commutative, et celles qui regardent la justice distributive, ou qui se rapportent à Dieu, ou au prochaïn, ete. Mais le don de piété, qui est mesuré par la règle divine et l’inspiration du Saint-Esprit, peut embrasser toutes ces choses sous une régulation plus élevée et comme architectonique, en tant qu’il regarde la paternité divine et la fraternité humaine dans l’ordre de la grâce, et pour ce motif rend à Dieu et aux hommes tout ce qui leur est dû. Par ce motif surnaturel et un, de la communication de la grâce, le don de piété se subordonne toutes les communications d’ordre naturel. Semblablement la crainte par une même et unique raison nous fait fuir le mal de faute, et retire l’âme de toute délectation illicite, et réfrène tout excès d’expansion nuisible, toutes choses que la vertu de tempérance fait pour divers motifs formels de l’ordre de la raïson et de l’honnêteté.
On dira que tout cela est contredit par le
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cas des vertus morales infuses, car elles procèdent aussi selon une raison formelle plus élevée que les vertus morales acquises, c’est-à-dire par un motif surnaturel qui est plus haut et plus éminent que les motifs d’ordre naturel, et cependant il ya puians de vertus infuses que d acquises.
Donc il ne suit pas nécessairement, du fait que les dons ont un motif plus élevé, qu’ils soient en nombre moindre que les vertus.
Mais le cas des vertus infuses est différent
de celui des dons, parce que les vertus infuses sont .
plus élevées que les acquises du côté de l’objet, et de la substance des actes, non pas du côté du mode de régulation. En effet dans leur opération elles sont. plutôt proportionnées aux vertus acquises, parce que, bien qu’elles regardent un objet et une
fin surnaturelle, ét soient à cause de cela d’un _ordre plus élevé que les vertus acquises, cependant
leur régulation, à l’égard de tels objets et d’une
telle fin, se fait par la prudence infuse, qui pro-
cède, a qu’en matière surnaturelle, ion la limios de notre raison et de notre capacité naturelle. ,
Aussi, bien que par leur objet elles soient élevées au-dessus des vertus acquises, cependant dans le mode lui-même de régler, et de mesurer, et
de connaître, les vertus infuses ne sont pas éle-
vées au point d’accomplir d’une façon plus une, et indivisiblement, et avec éminence, ce que font les diverses vertus acquises.
Au contraire les dons du Saint-Esprit, par le mode même de leur régulation, dépassent ce que
peuvent atteindre les forces humaines, car ils sont réglés par l’inspiration et la motion du Saint-Esprit, Et à cause de cela ils procèdent d’une manière plus une et plus éminente que les vertus infuses.
C’est pourquoi ils ne doivent pas être aussi nombreux que les vertus, mais en nombre moindre, et envelopper, chacun, d’un lien indivisible, un genre entier de vertus, parce que leur motif formel est plus élevé dans le mode même de leur opération.
24, Réponse à la seconde objection (Voir $ 13, 2°) : — En ce qui concerne la sagesse et la science, nous disons que ces dons ne se multiplient pas comme les sciences d’ordre naturel, parce qu’ils procèdent selon une raison plus haute et plus simple, et par suite plus unie et moins divisible que les sciences d’ordre naturel, comme il a été dit des vertus. |
: Nous disons aussi qu'il n’y à pas un don qui corresponde à la vertu d’art, parce qu’il n’y a pas d’objet de production artistique surnaturel, auquel un tel don se rapporterait ; mais toutes les choses surnaturelles ont trait à la connaissance et à l’amour, parce qu’elles regardent la vie bonne, ordon-
née à la vie éternelle, ce que ne fait pas la vertu d’art.
25. À la troisième objection (Voir $ 13, 3°), nous avons déjà répondu en disant que certains dons correspondent aux vertus théologales, non pas comme leur étant supérieurs, mais come étant à leur service et jouant à leur égard un rôle prépara-
toire du côté de leur objet matériel ; et cela parce que les vertus théologales nous unissent à la fin ultime elle-même, et sont comme le fondement et la racine des dons par lesquels le Saint-Esprit nous meut vers la possession de cette fin, à laquelle nous sommes déjà reliés par la foi, l'espérance et la charité.
Et ainsi tous les dons se rapportent aux vertus théologales comme à leurs racines, ainsi que saint Thomas l’enseigne dans cette questioi 68, a. 4, ad 3. Mais les dons d'intelligence et de science correspondent spécialement à la foi, la crainte à l’espérance, la sagesse à la charité, comme saint Thomas
_l’enseigne dans la IT® Il*, qq. 8 et 9, 19 et 45; non comme supérieurs à ces vertus, mais comme leurs serviteurs, ainsi qu'il a été dit.
26. À la quatrième objection (Voir $ 13, 4°), on peut répondre de deux manières :
1° Dans le Commentaire sur les Sentences, livre III, dist, 34, q. 1, a. 2, ad 3, saint Thomas dit que la crainte comporte un-certain mouvement par lequel on s’écarte du mal. Or le même mouvement qui éloigne du mal rapproche du bien. C’est pourquoi les mêmes dons qui règlent ce qui nous rapproche de Dieu par l’espérance, la charité, la piété, ete., règlent aussi la crainte, par laquelle nous nous écartons du mal; il ne faut done pas adjoindre à la crainte un autre don directif.
2° Saint Thomas dit aussi (q. 68, a. 4, ad 5), que la crainte est dirigée par la sagesse, parce que _ l’excellence divine, que considère avant tout la sagesse, est la raison essentielle de la crainte de Dieu.
Et la crainte elle-même prépare aussi à la sagesse, selon qu’il est écrit : Le commencement de la sagesse est la crainte du Seigneur. Aïnsi la crainte : regarde la sagesse comme la forme ou la fin à laquelle elle dispose, et donc comme la règle qui la dirige et la mesure.
27. Et il n’y a à cela aucune difficulté dans le fait que le don d'intelligence, lui aussi, est dirigé et réglé par la sagesse, paree que celle-ci tout à la fois perfectionne l’intellect, et dirige la volonté, et réfléchit sur les principes eux-mêmes connus par l’habitus de l’intelligence.
28. À la cinquième objection (Voir $ 13, 5°), nous répondons que la foi et la justice qui sont nommées
par Isaïe après les sept dons ne sont pas nommées …
comme des esprits, contrairement aux sept esprits énumérés d’abord, et ainsi ne peuvent pas être comprises parmi ces dons dont le rôle spécial est de nous bien disposer à la motion du Saint-Esprit. Isaïe ne dit pas que l’esprit de justice et de foi sera la ceinture de ses reins, il dit la justice et la foi. C’est ie signe qu’il s’agit là des vertus concernant spécialement le gouvernement du royaume du Messie, ou du Christ, qui doit régner dans la justice et dans la fidélité (c’est ce que désigne ici le mot foi, et non pas la foi théologale, qui n’a pas été dans le Christ). Selon le texte hébreu, d’ailleurs, ce ne sont pas des vertus qui sont signifiées là, « mais les hommes fidèles et justes qui ie.
ront le Messie régnant et seront comme la ceinture de ses reins. Que l’on consulte Oleaster sur ce passage.
DU NOMBRE DES DONS Ati
| 29. À la sixième objection (Voir $ 13, 6°), nous répondons que selon l'interprétation commune, Paul dans ce passage énumère des dons surnaturels qui sont des charismes et ne sont pas accordés à tous les justes, et peuvent aussi être accordés à des pécheurs, comme la prophétie et autres dons semblables; ces charismes sont donnés pour l’édification des autres, non pour la justification et le bien propre du sujet qui les reçoit. Et ainsi l’Apôtre dit expressément : À l’un est donnée par l'Esprit la parole de sagesse; à l’autre la parole de science, * etc., parce que les grâces de cette sorte ne sont pas données à tous, mais l’une à celui-ci, l’autre à celuilà.
Mais les dons du Saint-Esprit sont donnés à tous les justes, parce qu’ils ont pour fin de nous rendre dociles au Saint-Esprit qui nous conduit vers la vie éternelle, selon le psaume 142 : Ton esprit bon me. conduira dans la terre de droiture. C’est pourquoi dans le ch. xr' d’Isaïe il est déclaré que ces sept « dons sont dans le Christ : Sur lui reposera l’Es- »* prit du Seigneur, l’esprit de sagesse et d’intelli-
gence, etc.; or l’Esprit du Seigneur ne repose pas
sur les pécheurs, maïs sur les justes. Parce que l’Esprit-Saint, éducateur des hommes, fuit l'astuce et se retire quand approche l’iniquité, comme il est
dit dans la Sagesse, I, 5.
Pom sf he à
Ces propriétés sont
La connexion des dons entre eux et avec la charité et la grâce, de telle sorte que sans la grâce ils n'existent pas ; leur durée, ici-bas et dans la patrie ; leur égalité ou inégalité soit entre eux, soit par rapport aux vertus.
Enfin, une autre propriété des dons est qu’ils n’ont pas dans un juste milieu leur régulation dé- ‘terminée. Se tenir dans le juste milieu est en effei une propriété qui ne convient qu'aux vertus morales, parce qu’elles sont réglées par la raison dans une matière capable d’excès ou de défaut. Maïs une telle propriété ne convient pas aux vertus qui sont réglées par l'inspiration même du Saint- Esprit, car elles sont unies immédiatement à Dieu luimême, et suivent sa motion.
Connexion des Dons entre eux et avec la Charité
9, Saint Thomas prouve, dans la question 68, a. 5, que les dons du Saint-Esprit sont connexes entre eux, de la même manière qu’il avait prouvé que 1es He morales sont connexes entre elles : coznme en effet toutes les vertus sont jointes en raison
de l’unité de la prudence par laquelle elles sont toutes réglées, et qui ne peut exister elle-même qu’en supposant l’intention de la fin rectifiée par les vertus, de même tous les dons du Saint-Esprit sont connexes en raison de la charité, qui ne peut exister dans l’Âme que par le Saint-Esprit habitant en elle ; et celui-ci ne peut habiter dans l’Ââme que si elle est bien disposée à sa motion : Ceux en effet qui sont agis par l’esprit de Dieu, ceux-là sont les fils de Dieu (Rom., vint).
3. Et remarquons bien que lorsque nous disons que ces dons sont connexes, nous ne voulons pas dire qu’ils le sont quant à tous leurs actes, mais seulement quant à l’habitus. Il n’est pas, non plus, nécessaire que celui qui pratique une vertu pratique actuellement toutes les autres, maïs il est nécessaire qu’il soit prêt à les pratiquer si l’occasion
s’en présente ; parce que si quelqu'un a l’obligaon d’accomplir, par exemple, un acte de la vertu de justice ou de religion, et que sa volonté soit mal disposée au sujet de la chasteté, il est manifeste que si l’occasion qui se présente le met en demeure ou d’observer la chasteté ou de ne pas observer la justice, il choisira d’abandonner la justice plutôt que de garder la chasteté, ce qui est la preuve que sa disposition à garder la justice n’était pas ferme, et par conséquent n’était pas une vertu.
Il faut dire de même au sujet de la connexion des dons, qu’il n’est pas nécessaire qu’ils soîent connexes quant à leurs actes, de telle sorte que celui qui exerce un don, exerce aussi les autres, mais bien qu’ils le soient en tant qu’habitus, parce que celui qui, uni à Dieu par les vertus théologales, est
prêt à suivre avec docilité la motion du Saiïint-Es- :
prit vers la vie éternelle, doit être prêt à suivre cette motion dans toutes les choses qui conduisent à cette fin, de telle sorte que celui qui suivrait l’ins- _piration du Saint-Esprit dans la connaissance, mais ne serait pas prêt à la suivre dans la piété, ou la force; ou la crainte qui éloigne du mal, ne serait pas véritablement disposé à suivre la conduite du Saint-Esprit quant à l’obtention de la vie éternelle, et ne pourrait pas dire avec le prophète : Je suis prêt à suivre tes commandements et ne suis pas troublé.
4. Ainsi, en ce qui concerne la connexion de ces dons entre eux, une fois admis qu’ils sont enraci- ‘nés et unis entre eux dans la charité, comme les vertus morales dans la prudence, la question se
‘tranche sans plus de difficulté qu’au sujet de la
connexion des vertus morales ellès-mêmes. Sans la prudence en effet il n’est aucune vertu qui soif véritable vertu morale, puisque la règle elle-même
* de la moralité manque alors. Et la prudence étant - donnée, aucune vertu morale ne fait défaut, parce
que pour la rectitude du jugement et le dictamen de la prudence, toutes sont requises ; en effet, la
” droite intention est requise pour que l’on procède
prudemment, et cette droîte intention est l’œuvre des vertus elles-mêmes. De même sans la charité il n’est pas de don du Saint-Esprit qui nous meuve efficacement vers la vie éternelle. Et si la charité est là, aucun don ne manque, parce que la charité ne pourrait pas exister dans l’âme si celle-ci n’était pas dirigée vers la vie éternelle selon la mo-
tion du Saint-Esprit.
5. Objections : — On ne peut soulever de difficulté qu’au sujet de cette supposition même, que les dons sont unis dans la charité, et la charité avec eux, de telle sorte que sans la charité ces dons n'existent point, ni la charité sans ces dons.
1°) Les dons ne sont requis que pour les opérations qui dépassent la mesure commune des vertus, et qui ont besoin d’une motion spéciale du Saint- Esprit. Or ces opérations extraordinaires ne sont pas nécessaires au salut, parce qu’on peut être sauvé par la simple observation des commande-
ments ; le martyre en effet n’est pas nécessaire,
ni le renoncement à toutes les choses du siècle, et autres œuvres semblables (qui ne sont pas de précepte, mais de conseil), pour parvenir à la vie éternelle; et beaucoup moins encore les opérations extraordinaires qui se rencontrent à peine dans un tout petit nombre, comme la force de Samson... Ft
comme les dons sont requis pour ces œuvres extra-.
ordinaires, et qu'aux actions communes suffisent les vertus sans les dons, on ne voit pas qu'il soit nécessaire que les dons soient unis dans la charité et la charité avec eux.
6. — 2°) Beaucoup qui ne sont pas en état de grâce, bien plus, qui n’ont même pas la foi, accomplissent des actions extraordinaires et merveilleuses. Par conséquent des dons fondés dans la charité
ne sont pas requis pour les œuvres extraordinaires des vertus.
Un grand nombre possèdent la charité et
manquent cependant de quelques-uns de ces dons, :
et peuvent être sauvés sans eux; par conséquent ni
les dons ne sont connexes entre eux et avec la charité, ni ils ne sont nécessaires au salut. Ainsi beaucoup d'hommes en état de grâce sont simples. d’esprit et ignorants, et par conséquent dépourvus des dons d'intelligence, de sagesse et de science.
C’est pourquoi saint Augustin, au livre xiv de la Trinité, ch. 1, parlant, — comme, au dire de Lorca, saint Thomas l’admet dans la IT* TT“, q. 9, a. 2 — de cette science qui est un don, dit : € En cette science ne brillent pas la plupart des fidèles, bien qu’ils brillent le plus souvent dans la foi ellemême ». Ailleurs il parle de «ceux que non pas la vivacité de l'intelligence, mais la simplicité de la foi a placés en pleine sécurité ». Or le don d’intelligence est donné pour accroître la vivacité de l’intelligence et la perfection de la connaissance : donc si la simplicité de la foi, et non la vivacité de l’intelligence, place plusieurs fidèles en parfaite sécurité, c’est qu’ils peuvent être sauvés sans, le don d'intelligence.
8. — 4°) La foi peut exister chez le pécheur ; done peuvent aussi exister avec elle les dons qui sont au service de la foi : à savoir l’intelligence, la sagesse et la science. |
La conséquence est elaire : ce qui est ordonné au service d’une vertu peut demeurer quand cette vertu demeure. De plus ces dons perfectionnent l'intelligence, qui de soi est antérieure à la charité, laquelle siège dans la volonté ; done, de même que la foi vient avant la charité, de même les dons qui du côté de l'intelligence sont au service de la foi peuvent venir avant la charité, et se rencontrer
sans elle. Et il ne suffit pas de dire que les dons sont ordonnés à des opérations qui sont bonnes purement et simplement et qui nous unissent à Dieu, et ne peuvent pas être dans les pécheurs, — car la foi aussi est ordonnée à la même chose par sa nature, s’il est vrai qu’elle est le principe directif de la charité et des bonnes œuvres, parce que la foi opère par la dilection; et cependant elle demeure dans le pécheur. Les dons peuvent par conséquent y demeurer aussi, bien qu’ils tendent à la vie éternelle pour ce qui est d’eux; ils sont seulement, en pareil cas, empêchés dans leur tendance par la défaillance du sujet.
5°) Enfin, cet argument demeure toujours, que nous voyons beaucoup de pécheurs comprendre et juger des choses qui ont trait à la théologie mystique et affective ; et connaître et enseigner les vérités de la foi de la même facon qu'ils le faisaient avant la perte de la grâce, et en cela ils ne sentent en eux aucun changement. Donc si auparavant ils percevaient et jugeaïent ces choses par le don d'intelligence et de science, il en est de même après.
À cause de ces objections Lorca nie ces deux
assertions de saint Thomas, à savoir : 1° que les dons sont connexes avec la charité, en telle sorte qu'ils ne se trouvent -pas chez les pécheurs, et 2° qu’ils sont nécessaires au salut, en telle sorte qu’ils se trouvent dans tous les justes.
10. Maïs ces essertions doivent certainement être maintenues, parce que, en une telle matière, nous
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devons plutôt nous guider sur l’autorité de l’Ecr1-
ture et des saints, que plier devant. des difficultés
qui d’ailleurs se laissent facilement résoudre.
De l’Ecriture nous tenons qu’il y a une intehigence, une sagesse, une science et un conseil, et d’autres dons qui ne se rencontrent que dans les âmes en état de grâce.
Quant à 1 intelligence, il est dit au psaume ÉTOES Ceux-là sont intelligents qui observent sa loi, et, Ps. 118 : Donne-moi l'intelligence et je vivrai. Et encore : Donne-moi l'intelligence, pour que j’apprenne tes préceptes.
De la sagesse il est dit : La sagesse n’entre pas dans l’âme qui médite le mal et n’habite pas dans un corps esclave du péché (Sag., 1). Et encore : Ils ont péri parce qu’ils n’avaient pas la sagesse, ils ont péri à cause de leur folie (Baruch, 11). Donc, quand cette sagesse manque, l’homme ne demeure pas dans la grâce, et ainsi elle est connexe avec la grâce. Dieu n'aime que celui qui habite avec la sagesse (Sag., vit). ce
De la science il est dit : 11 a donné au juste la science des saints (Sag., x) ; donc il y a une certaine science qui n’existe que dans les saints.
Du conseil, qui est un don, il est dit : Et mor conseil ce sont tes commandements de vie (Ps. 118), le conseil n’existe dons pas sans l’observation de ces commandements. ;
De la piété il est dit dans la première épître à Timothée, 1v : La piété est utile à tout, ayant les promesses de la vie présente et de la vie future : ce qui ne peut être sans la grâce.
De la force il est dit : Agissez virilement, et que
votre cœur soit fortifié, vous tous qui espérez dans le Seigneur (Ps. 30). La force et la beauté sont sa parure et elle rira au dernier jour (Prov., 31). 81 nous persévérons dans l'épreuve ncus régnerons “avec le Christ (IL Tim., 11).
Enfin, du don de crainte il est dit dans l’Ecclésiastique, 1 : La crainte du Seigneur bannit le péché, car celui qui est sans crainte, ne saurait être justifié. Et, psaume 18 : La crainte du Seigneur est sainte, elle subsiste à jamans.
11. De ces autorités et d’autres semblables on doit conclure qu’il y a des dons qui ne se trouvent que dans les âmes en état de grâce, et qui sont les sept dons du Saint-Esprit mentionnés dans ces textes. C’est pourquoi dans Isaïe, x1, où tous ces dons sont mentionnés ensemble, ils ne sont at. tribués qu’à l’Esprit de Dieu habitant dans l’âme, et il n’habite que dans l’âme des justes. Isaïe dit en effet : Et l'Esprit du Seigneur reposera sur lui, l’esprit de sagesse et d'intelligence, ete. Done, là où l'Esprit ne repose point il n’y a pas d’esprit de sagesse, d'intelligence, etc. Or l'Esprit du Seigneur ne repose pas dans le pécheur : Parce que l’Esprit- Saint fuit l'astuce, et se retire quand approche l’iniquité (Sagesse 1, 5). Aïnsi les dons supposent l’état de grâce.
Et c’est conformément à cette conséquence que les Pères ont coutume de parler des dons du Saint: Esprit, en particulier saint Grégoire au livre I des Morales (ch. 12, alias 28, et ch. 32), et dans l’homélie 19 sur Ezéchiel, où il dit que « l’accès au royaume céleste nous est ouvert par la grâce septiforme,
Mois. :
qu’Isaie énumère dans notre Chef lui-même, et dans son corps (mystique) ». Et saint Jérôme, com. mentant le chapitre xr1 d’Isaïe : « Ces dons étaient dans le Christ, dit-il, pour que nous comprenions que sans le Christ personne ne peut être sage, ni intelligent, ni de bon conseil, ni fort, ni pieux, ni plein de la crainte de Dieu. » Et l’on peut consulter aussi saint Cyrille (livre 11 sur Isaïe), commentant le même texte. Parlant de l’onction du Saint Esprit, qui assurément se fait en nous par la grâce, il écrit : & Par le bienfait de cette onction, la sagesse et l’intelligence nous sont divinement données, et le ciel verse en nous le conseil et la force, la science, la piété et la crainte, par les spirations supérieures ». Et beaucoup d’autres Pères, cités par nous à l’article précédent, parlent de même.
12. (1) [Cependant la difficulté suivante pourrait nous être opposée] : Saint Thomas enseigne (q. 68, a. à et ») que de même que les vertus morales disposent les puissances de l’appétit à être gouvernéés par la raison, de même toutes les puissances de l’âme sont disposées par les dons à la motion du
Saint-Esprit. Or le Saint-Esprit habite en nous
par la charité; par conséquent les dons sont connexes par la charité.
Mais ce raisonnement paraît incorrect en ceci qu’il passe de la motion du Saint-Esprit à l’inhabitation du Saint-Esprit. Il est vrai que le Saint- Esprit n’habite en nous que par la charité, cepen-
(1) Dans l'édition Vivès (1885), la numération des paragra-
phes passe de XI à XIII Nous rétablissons la numération
exacte.
dant il peut nous mouvoir avant que nous ayons
reçu la charité. Aïnsi l’attrition est un don de l’Esprit-Saint par lequel Dieu meut le pécheur vers la justification, alors qu’il n’habite pas encore en son âme (selon le Concile de Trente, sess. 14, ch. 4).
Comment donc saint Poe passe-t-il de la mo-
tion à l'habitation du Saint-Esprit dans l’âme qu’il …
conduit par les dons ?
[Nous répondons que] le saint Docteur ne parle pas ici d’une motion purement efficiente qui ne re- _quiert par l’habitation du Saint-Esprit dans l’âme comme dans son temple; (ainsi lorsqu'il dispose à la justification [par le don de l’attrition], le Saint-. Esprit meut seulement par mode d’efficience.) Mais il parle d’une motion régulatrice et directrice, … comme est celle de la prudence à l’égard des vertus. Or la prudence habite l’âme qu’elle gouverne. De même le Saint-Esprit. C’est done à bon droit que saint Thomas a conclu de la motion régulatrice du Saint-Esprit à son habitation dans l’âme qu’il gouverne, et qu’il ne peut habiter que par la charité.
13. Saint Thomas a dit auparavant, à l’article … 2 de la même question 68, que s’il s’agit de notre fin surnaturelle, la raison, — qui ne peut être qu’imparfaitement informée par les vertus théolo- : gales, car c’est imparfaitement que nous connaissons et que nous aimons Dieu, — ne suffit pas à nous la faire atteindre sans la motion et la régula-
tion supérieures du Saint-Esprit ; et ainsi le don
du Saint-Esprit est nécessaire au salut.
Lorca objecte qu’il ne suit pas de là que tous
les dons soient nécessaires au salut : si par exemple un homme juge des choses divines par le don de sagesse, pourquoi aurait-il besoin de la science pour en juger ?
Nous répondons que saint Thomas n’avait pas à montrer ici que tous les dons du Saint-Esprit
- pris un à un sont nécessaires au salut ; car cela est
contenu virtuellement dans l'affirmation que, à l’égard de la fin surnaturelle à atteindre, l’homme n’est pas suffisamment disposé par les vertus et par la régulation de la raison, mais a besoin pour cela de l’inspiration du Saint-Esprit, comme saint Thomas le dit encore au même article, ad 2.
. Or les vertus nécessaires à l’obtention de cette fin ultime sont les vertus théologales et les vertus morales cardinales. Et elles ne peuvent pas être toutes perfectionnées par un seul et unique don, mais par des dons divers qui sont au nombre de sept comme nous l’avons montré plus haut. Aussi, par là même que l’on dit qu’un don est requis pour parvenir à la fin ultime, parce que la motion par les vertus ne suffit pas, il est évident que tous les dons sont requis, comme toutes les vertus sont requises.
14. À la première objection (voir $ 5), saint Thomas répond (q. 68, a. 2, ad 1) que les dons excèdent la mesure commune des vertus non quant au genre des œuvres elles-mêmes (à la façon dont les
conseils dépassent les préceptes), mais bien quant
au mode d'opérer, selon que l’homme est mû par un principe plus élevé.
Ce que nous expliquons par la doctrine enseignée plus haut, à savoir que certaines opérations
sont dites extraordinaires et spéciales, soit du côté de l’objet, soit du côté du sujet.
Du côté de l’objet, parce que la matière à laquelle elles ont trait est extraordinaire, et non communément requise pour le salut, comme les choses qui tombent sous le conseil, et non sous le précepte.
Du côté du sujet, lorsque, bien que la matière soit commune, le sujet ne peut cependant, soit à cause de son imperfection, soit à raison du mode d’opérer qui lui est propre, venir à bout de tout ce qui est requis pour atteindre la fin ultime, ri surmonter toutes les difficultés qui se présentent. Les dons du Saint-Esprit ne sont pas seulement donnés pour mouvoir l’homme dans les œuvres difficiles et extraordinaires du premier type, mais aussi dans celles du second. Et ainsi, parce qu’il embrasse toutes ces choses, le don du Saint-Esprit est dit nécessaire au salut en raison de toutes ces œuvres où la raison ne suffirait pas sans l’assistance du Saint-Esprit, parce qu’il est cet Esprit bon qui nous conduit en la terre de droiture.
15. Réponse à la 2° objection (voir $ 6) : — Par le pécheur, hors de la grâce, peuvent être accomplies certaines actions merveilleuses et extraordinaires ordonnées à des fins particulières ; mais des actions ordonnées à l’obtention de la fin dernière surnaturelle ne peuvent pas être accomplies pleinement et parfaitement si l'Esprit ne vient au secours de notre infirmité, car ce ne sont pas ceux qui font ces actions merveilleuses, (non in mirabilibus) mais ceux qui sont conduits par l’Esprit de Dieu qui
ï PROPRIÉTÉS DES DONS DU SAINT-ESPRIT 291 - sont les fils de Dieu. Quant à nous, nous ne savons même pas demander ce qu’il faut dans la prière, mais c’est l'Esprit lui-même qui demande pour - nous avec des gémissements ineffables.
| 16. Réponse à la 3° objection (voir $ 7) : — Nous nions l’antécédent. Il y a beaucoup de simples et d’incultes en état de grâce, qui ignorent bien des choses concernant les sciences acquises par notre + industrie, mais cependant ils n’ignorent pas les choses qui regardent le salut, car, dans cet ordrelà, l’onction nous instruit de toutes choses (I Jean, u). L'Esprit-Saint vous enseignera toute vérité, dit le Seigneur (Jean, xvi). Bien plus, c’est le Saint- Esprit lui-même qui fait qu’en bien des choses qui ont trait aux sciences humaines ils deviennent sots, pour être sages. Car Dieu en effet n’a pas choisi _ beaucoup de savants et beaucoup de nobles, mais il a choisi ce qui est infirme et dénué de sens selon le monde, pour confondre ce qui est fort (I Cor. 1, 27). En effet, puique la science enfle, et que la : charité édifie, il appartient à l’Esprit-Saint de nous éloigner de la science qui enfle et de nous donner la science des saints, qui conduit par des voies droites; et c’est là le don de science, qui ne manque __ à aucun des saints.
17. Aux textes allégués de saint Augustin, saint Thomas répond (q. 68, à. 5, ad 2) que saint Augustin parle ici du charisme de science, qui n’est certes pas donné à tous; cette science en effet est ordonnée à la défense de la doctrine, et à l’instruction des autres, — ce qui n’exige pas nécessairement l’état de grâce. Mais cette science ne fait pas con-
naître par mode affectif et expérimental ce qui regarde le salut et la vie spirituelle, œuvre réservée au don de science.
Que telle soit bien la pensée de saint Augustin, saint Thomas le prouve par les paroles qui suivent immédiatement le texte allégué, dans lesquelles. saint Augustin distingue deux sciences : « Autre chose en effet, dit-il, est de simplement savoir les vérités que l’homme doit croire pour parvenir à la vie bienheureuse » (et ceci appartient au don de science), — « autre chose de les savoir pour les expliquer aux personnes pieuses et pour les défendre contre les impies ; et c’est ce que l’Apôtre semble désigner du nom de science. » |
18. Quant à ce que dit Lorca, que saint Thomas : entend ce texte d’Augustin du don de science dans la II* IT*, q. 9, a. 2, nous répondons que Lorca n’a pas bien pesé les termes que saint Thomas raprorte, là, de saint Augustin.
Il est dit, dans la première objection qu’il se for-. mule à lui-même, que « saint Augustin écrit au livre xiv du traité de la Trinité : Par la science. la foi salutaire est engendrée, nourrie et fortifiée. Mais la foi est des choses divines, done aussi la science. » Dans sa réponse, saint Thomas concède le texte invoqué de saint Augustin, et il dit que savoir ce qui est à croire appartient au don de scien- : ce, quant à ce qu’il y a de temporel dane la foi, non quant aux choses éternelles elles-mêmes. Saint Thomas admet donc que dans le texte cité Augustin parle du don de science, en tant qu’il engendre, nourrit et fortifie en nous la foi; ceci en effet ne se
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rapporte pas nécessairement à l’instruction des autres, mais au progrès personnel, et ainsi peut concerner le don de science. Maïs comment peut-on
inférer de là, que dans le texte qui vient ensuite,
[et où il distingue deux sortes de science] Augustin
quand il dit : « Autre chose est de les savoir pour
les expliquer aux âmes pieuses, et pour les défendre contre les impies », — parle encore du don de science, et non pas plutôt de la science gratuitement donnée nommée par l’Apôtre parmi les charismes, comme saint Augustin lui-même le marque
clairement.
19. A l’autre réplique, que le don d'intelligence est donné pour accroître la vivacité de l’esprit, alors que cependant, sans cette vivacité, beaucoup marchent en pleine sécurité avee la seule simplicité de la foi, nous répondons que beaucoup sont pla-
| cés en effet en pleine sécurité par la seule simpli-
cité de la foi sans la vivacité argumentative du discours. Mais sans la vivacité affective et expérimentale de la motion du Saint- Esprit, qui dérive de la simplicité elle-même de la foi vive, ils ne peuvent être ni en sécurité dans la ie de l’âme, ni dans une charité sincère et non feinte. Et c Le là le don de science ou science des saints ; et tous ceux qui manquent de cette science ignorent, ei n’ont pas l'intelligence, et meurent dans les ténè- : bres.
20. Réponse à la 4 objection (voir $ 8, 4°) : — Nous répondons en niant la conséquence : Que les dons d’ intelligence, de science et de sagesse, soient ordonnés à la foi parfaite et consommée, et formée
par la charité, — oui nous le concédons ; à la foi informe et imiparfaite, — nous le nions.
Bien qu’une certaine appréhension de la vérité, et un jugement qui la discerne de l’erreur d’une manière quelconque et imparfaite, précède la foi et soit requise pour elle, cependant l’esprit de jugement et d'intelligence, ou l'intelligence et le jugement affectif et expérimental né de l'Esprit, n’est pas requis pour introduire à la foi, mais pour la vivifier, la consommer et la do. Et bien que la foi se rapporte à l’entendement et précède la charité, cependant, parce que sa formation et sa vivification se fait par la charité, à cause de cela, les . dons qui sont ordonnés à la foi vive ne conviennent qu’à celui qui possède la charité. |
Et ainsi il ne faut jamais perdre de vue que les dons de science, d’intelligence et de sagesse ne sont pas n’importe quel savoir, même surnaturel, mais l’esprit même du savoir et de l’intelligence, Or l’esprit d'intelligence est plus qu’une intelligence surnaturelle quelconque, parce qu’il est une intelligence née de l’Esprit et de l’amour, et d’une certaine connaissance expérimentale, et d’un certain contact spirituel [avec Dieu]. C’est ce don qui sert la foi, mais la foi formée, non la foi informe et imparfaite.
21. Et lorsqu'on dit que la foi elle aussi est ordonnée à une opération parfaite qui tend à la fin surnaturelle, nous répondons qu’il faut distinguer : de sa nature la foi est ordonnée à des œuvres par-
faites, comme étant le fondement et la racine de
celles-ci, ainsi que de la justification, nous le con-
cédons ; comme étant leur principe prochain et formel, nous le nions ; cela en effet appartient à la charité, qui est le lien de la perfection et qui consomme et forme la foi ; et ensuite aux dons du Saint-Esprit, qui accompagnent la charité.
22. Réponse à la 5° objection (voir $ 8, 5°) : — Nous dirons enfin que les pécheurs peuvent sans la grâce traiter des choses divines, et de l’intelligence mystique et affective, comme d’une matière à examen et à discussion. Mais ils ne peuvent user d’une telle intelligence comme de principe et de motif de connaissance. C’est ainsi que je puis traiter de la vision intuitive de Dieu, et cependant je n’ai pas pour cela la connaissance intuitive de Dieu, parce que je n’use pas de l’intuition ellemême comme d’un principe ou d’une raison formelle de connaissance.
De même celui qui est dans le péché ne peut pas user de cette connaissance expérimentale affective eomme d’un motif et d’un principe formel, parce qüe par cela même qu’il est déchu de la grâce il n’a plus cette connaturalité et cette union, et cette expérience de l’Esprit : ce don en effet, personne ne le connaît, que celui qui le reçoit, comme il est dit dans l’Apocalypse, 11. Il peut cependant traïter de cette connaissance mystique ou encore s’en souvenir : et en cela il ne ressent pas un changement considérable lorsqu'il passe de la grâce au péché. Mais dans la connaissance expérimentale et affective elle-même, et dans le toucher intérieur de l’Esprit il se produit un grand changement, ou un grand oubli : parce que le Saint-Esprit éducateur
des hommes fuit l'astuce, il s'éloigne des pensées dépourvues d'intelligence et se retire quand appro- . che l’iniquité (Sagesse, 1). Et les dons de l’Esprit sont ôtés au pécheur. ,
Au contraire ceux qui se convertissent de cœur ressentent aussitôt une certaine sérénité et tranquillité et sont allégés du poids de leurs péchés, ce qui est un grand signe que le Saint-Esprit habite en eux : Parce qu’il demeure dans le repos. Et le Concile de Trente, enseigne (session XIV, ch. 1x1),
que cette paix et cette sérénité sont un effet de la confession.
Pérmanence des Dons du Saint-Esprit dans
la Patrie
23. Si ces dons sont fondés dans la charité, dans la connaissance affective et expérimentale et la connaturalité à l’Esprit, il n’est pas difficile de conclure qu’ils demeurent dans la patrie comme la charité elle-même dans laquelle ils sont fondés, bien que dans la patrie ils soient réglés d’une facon plus élevée, à savoir par la-vision elle-même, qui alors règle aussi la charité. Et de même que les vertus intellectuelles et les vertus morales cardinales demeurent dans la patrie (comme nous l’avons montré ailleurs), de même «a fortiori demeurent les dons qui leur correspondent. Saint Thomas le prouve (a. 68, a. 6), en disant que les dons du Saint-Esprit disposent l’âme à bien suivre la motion du Saint-Esprit ; or, dans la patrie, où Dieu. est tout à tous, l’âme est beaucoup plus facilement
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et parfaitement mue par l’Esprit-Saint et docile
à ses inspirations. Ainsi les dons du Saint-Esprit
demeurent dans la patrie.
24. Cet argument prouve la permanence des dons dans la patrie en considérant précisément leur raison formelle, qui est la régulation et la motion du Saint-Esprit, comme nous l’avons montré en traitant du don d'intelligence.
Reste à savoir si du côté de la matière, ou de quelque condition requise, ils n’impliqueraient pas quelque imperfection, incompatible avec l’état des bienheureux. |
95. Première objection : — La matière de certains dons, comme saint Thomas l’accorde au même article 6, ne demeurera pas dans la patrie où n’existent plus les œuvres de la vie active, à quoi sont ordonnées la piété et la force, — ni l’intelligence et la pénétration des choses de la foi, à quoi sont ordonnés les dons d'intelligence et de science, — ni les tentations, contre lesquelles les dons nous prémunissent, comme le dit saint Grégoire au second livre des Morales. Or la matière et l’objet des vertus venant à manquer, les vertus disparaissent ; ainsi les dons du Saint-Esprit ne demeurent pas dans la patrie, tels qu’ils sont ici-bas.
96. Seconde objection : — En tout cas il est impossible que les dons intellectuels soient les mêmes dans la voie et dans la patrie : ainsi tous les dons n’y subsistent pas.
- Preuve de l’antécédent : les dons d’intelligence, de science et de sagesse comportent de l’obscurité
dans cette vie, puisqu'ils sont réglés par la foi et sont compatibles avec elle; maïs un habitus intrinsèquement obscur ne peut demeurer dans la patrie, où l’intelligence sera tout illuminée ; car toute obseurité est une imperfection incompatible avec la souveraine perfection de l’état de gloire. Or l’obseurité qui convient intrinsèquement à un habitus, ne peut disparaître sans que soient détruits toute l’entité et tout le fondement de celui-ci ; comme l’obseurité de la foi ne peut être supprimée sans que l’essence de la foi ne soit anéantie. Par conséquent les dons qui impliquent une certaine obseurité, comme ia foi elle-même, ne peuvent pas demeurer dans la patrie, maïs ils doivent céder la place à d’autres, qui soient sans obscurité.
Troisième objection : — T’Apôtre (T. Cor., xrrt), dit que la science prendra fin dans l’autre vie, de même que les prophéties et les langues cesseront, et il parle là des dons surnaturels.
27. Réponse à la première objection : — Ce n’est pas toute la matière des dons qui fera défaut dans la patrie, mais seulement une certaine matière accessoire et secondaire, où un certain mode, une certaine condition de la matière, qui n’est compatible qu’avec la vie présente. Il en est pour les dons comme pour les vertus cardinales, qui demeurent dans la patrie, ainsi que nous l’avons montré ailleurs. Et ainsi saint Thomas n’à pas dit dans cet article 6, que toute la matière s’évanouira, sur laquelle les dons portaient dans cette vie, mais qu’une certaine matière sur laquelle ils opèrent icibas n’existera plus dans la patrie; et dans l’ad 2
“Hihe PADRNE
il explique en détail, d’après les paroles de saint Grégoire qu’invoquait l’objection, comment quelque chose de la matière qu’il assigne aux dons passe avec cette vie, et quelque chose demeure dans l’autre vie.
Et ainsi ce n’est pas toute la matière adéquate des dons qui passe, mais seulement ce qui dans la matière des. dons convient à l’état imparfait de la vie présente.
En effet la matière principale et adéquate d’un
don est ce vers quoi l’homme peut être dirigé par
l'impulsion du Saint-Esprit, soit dans cette vie soit dans l’autre, soit dans le combat soit dans le triomphe, parmi les labeurs de la vie présente ou dans la Oo Eplaion et la fruition de la vie éternelle. g- |
Et ainsi, bien que cessent la vie active se les be beurs du temps présent, cependant ne cessent pas les choses qui sous l'impulsion du Saint-Esprit doivent être accomplies dans l’autre vie par le moyen des dons. Or la matière primordiale et adéquate d’une vertu subsistant, cette vertu elle-même
subsiste.
28. Réponse à la seconde objection : — Nous nions l’antécédent. A la preuve apportée nous avons déjà répondu au chapitre 111, que la raison formeile de ces dons comporte l’évidence, par le moyen de la connaissance affective et expérimentale, et du contact de l'Esprit divin, bien que le sujet connaissant puisse être privé de cette évidence, du moins comme évidence intrinsèque et positive. C’est ainsi que la science subalterne appelle
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l’évidence en tant que science, et cependant elle peut en manquer dans tel sujet connaissant, quand elle n’est pas en continuité avec la science subalternante qui lui donne l’évidence de ses principes, ainsi que nous l’avons montré plus longuement aïlleurs.
C’est pourquoi les dons intellectuels, lorsque la foi cessera, demeureront les mêmes en substance, mais purifiés de toute l’imperfection qu’ils ont ici tandis que nous cheminons dans la foi. En effet ces dons sont comme subalternés à la vision béatifique, de même que la charité, dans laquelle ils sont fondés, est de soi subordonnée à cette vision. Mais dans l’absence de la vision cette subordination est suppléée par la foi, et en raison de celle-ci les dons n’ont pas l’évidence parfaite des vérités que nous croyons. Et cependant ils possèdent une certaine évidence, telle qu’elle est possibe en cette vie, au moins quant à la crédibilité des choses de la foi, parce qu’ils nous font connaître clairement que « ces témoignages sont souverainement croyables. »
Et quant aux mystères eux-mêmes de la foi, bien qu’en l’absence de la vision béatifique les dons ne puissent pas pénétrer ce qu’ils sont positivement en eux-mêmes, — ils peuvent cependant, d’une évidence extrinsèque et négative, connaître ce que les : mystères ne sont pas, en les discernant e“ les séparant des erreurs opposées, et en distinguant par voie de rémotion les réalités spirituelles des choses = sensibles et tombant sous l’imagination.
Ces dons ne procèdent pas par mode de croyance comme la foi, mais en comprenant, en pénétrant et
eù jugeant ce qui est de la foi. Et ainsi il n’est pas vrai qu’ils soient intrinsèquement obscurs en vertu de leur raison formelle, au contraire ils comportent l’évidence, ici-bas imparfaite, et seulement négative, au sujet des choses crues eltes-mêmes, positive au sujet de la crédibilité. Rien en effet ne montre avec autant d’évidence, et n’assure aussi fortement que le témoignage de la foi est bon, que cette inspiration et cette motion intérieure, par iesquelles l'Esprit lui-même rend témoignage à notre esprit, que nous sommes les enfants de Dieu, comme le dit l’Apôtre.
Et ainsi les dons ne changent pas de raison formelle dans la patrie où ils jouissent d’une parfaite évidence; il n’y a de changement que dans l’application et la régulation, qui a lieu ici par la foi, là par la vision. De même que la charité ne change pas de motif formel du fait que l’objet aimé est vu dans la patrie, et cru ici; et de même que la vue, qui de soi est une puissance faite pour connaître avec clarté et évidence, peut ne voir que confusément parce que l’objet se trouve trop éloigné ; mais s’il se rapproche, la vue devient claire et évidente, non par un changement intrinsèque, mais parce que d’une façon extrinsèque la matière a été mise à la portée du sens.
29. À la troisième objection nous répondrons d’abord qu’il n’est pas certain que, dans le passage cité, l’Apôtre parle de la science qui est un don du Saint-Esprit ; et en effet il ne l’appelle que du nom commun de science, il ne l’appelle pas esprit de science, ni science des saints, comme il a
coutume de faire dans d’autres passages où il s’agit du don de science. En second lieu l’Apôtre ne dit pas qu’elle sera purement et simplement détruite, mais seulement quant à l’état et au mode imparfait qu’elle a ici où elle dépend des phantasmes et du sensible. Et c’est ce que dit saint Thomas sur ce passage de la première épître aux Corinthiens, ch. xtx.
Egalité où inégalité des dons
30. Les dons peuvent être comparés soit entre eux, soit avec les vertus, théologales, intellectuelles et morales.
31. Si nous comparons les dons avec les vertus théologales, celles-ci sont plus parfaites que les dons, comme saint Thomas l’enseigne dans cette question 68, a. 8. Et la raison en est que les vertus
théologales nous unissent à Dieu comme à notre
fin dernière ; tandis que les dons disposent seulement toutes les puissances de l’âme à suivre la motion du Saint-Esprit déjà uni à nous. Or il est plus parfait d’être uni à Dieu, que d’être seulement disposé à suivre ses inspirations, parce que l’union et J’adhésion immédiate nous tient plus près de lui que la disposition à suivre l’instinct divin (ordonnée elle-même à réaliser plus parfaitement cette union).
32. Si on compare les dons aux vertus intellectuelles et morales, ils sont plus parfaits que ces
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vertus. En effet ils disposent toutes les puissances de l’âme à suivre l’impulsion du Saint-Esprit ; tandis que les vertus perfectionnent ou la raison, selon la lumière même de celle-ci, ou la volonté, dans ses rapports avec la raison.
Or le Saint-Esprit est un moteur plus élevé que la raison et sa régulation est plus parfaite ; et pour suivre un principe moteur plus parfait le mobile doit être dans une disposition meilleure. Par conséquent les dons sont plus élevés que les ver: tus.
33. Enfin si nous comparons les dons entre eux, les intellectuels sont plus parfaits que les appéti-
tifs, et parmi les dons intellectuels, la sagesse vient
avant l’intelligence, et celle-ei avant la science, et la science avant le conseil ; parmi les appétitifs, la piété tient la première place, ensuite vient la force, ensuite la crainte. Kt cela s’entend absolu-
_ment si l’on envisage les dons dans leurs actes pro-
pres. Cependant, envisagés selon leur objet matériel, le conseil est supérieur à la science, et la force à la piété. Tout cela est dit par saint Thomas, dans la question 68, a. 7.
34, Que les dons intellectuels soient supérieurs aux dons qui informent l’appétit, la raison en est claire : c’est qu’ils règlent et gouvernent ces derniers. En effet le conseil, comme la prudence, gouverne les vertus morales appétitives, et détermine leur juste milieu; et de même que parmi les vertus morales la prudence est supérieure aux autres, de même le don de conseil, qui correspond à la pru-
dence, est supérieur aux dons de l’appétit, c’està-dire à la piété, à la force et à la crainte.
D'autre part la science forme et précède la prudence, parce que la science n’est pas purement pratique, comme la prudence, mais aussi et d’abord spéculative, et procède par les causes : or le spéculatif précède naturellement, la pratique, et lui est supérieur, parce que plus abstrait et plus immatériel, et parce qu’il est la raison et le fondement du pratique, le défend et l’analyse en contemplant sa nature et ses causes; ainsi le don de science est supérieur au conseil.
Au-dessus, encore, le don d’intelligence précède le don de science, parce que la science s’occupe des raisons et des causes inférieures ou créées, et re- _çoit sa régulation et ses principes de l’intelligence; et l’intelligence regarde les choses divines en les pénétrant par un jugement simple, comme est l’habitus des principes, plus parfait que la science, qui porte sur les conclusions.
Enfin, parce que la sagesse juge et défend tant les sciences que les principes eux-mêmes, sur lesquels elle réfléchit, à cause de cela le don de sagesse surpasse purement et simplement les autres dons en noblesse et perfection, comme aussi la vertu de sagesse est au-dessus de l’intelligence des principes, et des diverses sciences.
39. En ce qui concerne les dons appétitifs, saint Thomas enseigne qu’ils ont entre eux les mêmes rapports que les vertus correspondantes ; et comme la piété correspond à la justice, la force à la vertu de force, la crainte à la tempérance, — de même
que la justice est au-dessus de la vertu de force et la force au-dessus de la tempérance, de même la piété est au-dessus du don de force, et la force audessus de la crainte.
36. Dans Isaïe le conseil est nommé avant la science, et la force avant la piété; et saint Thomas ‘en che cette raison que la matière des dons de conseil et de force est dans les choses ardues et difficiles, c’est à leur sujet en effet que nous avons spécialement besoin du conseil de Dieu, et de la force. Tandis que la science et la piété s’exercent même dans les choses communes et n’exigent pas de soi l’excellence et la difficulté de la matière ; mais comme elles peuvent aussi s'étendre à une telle matière, elles restent purement et simplement, et dans leur raison formelle, des dons plus excellents.
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37. Objection quant au don de crainte : — Saint Thomas le met en dernière place, parce qu’il correspond à la tempérance, or ceci ne convient au don de crainte que d’une façon secondaire, comme nous l’avons dit ci-dessus d’après saint Thomas (II: IT, q. 141, a. 1, ad 2) ; car avant tout il correspond à l’espérance.
38. Réponse : — Bien que la crainte corresponde à ces deux vertus, cependant ce n’est pas par mode de poursuite du bien, mais de fuite du mal, qu’il en est ainsi pour elle. En effet, à considérer la faute, la craïnte la fuit purement et simplement comme le mal ; à considérer Dieu, elle le révère, et le voit
comme Celui qui inflige le mal ; à cause de cela
l’Ââme, sous l’influence de la crainte, se retire dans son propre néant. Poux cette raison le don de crainte a la place la moins élevée parmi les dons,
_ parce que, bien qu’il corresponde à une vertu théo-
logale, cependant il lui correspond d’une façon moins parfaite que les autres dons ne correspondent aux vertus inférieures à l’espérance : à savoir par mode de rétraction, et de fuite. Or s’écar-
ter du. mal n’est pas aussi parfait qu’accéder au.
bien; il est vrai que selon l’ordre de génération cela vient avant, et c’est pourquoi il est dit que La crainte est le commencement de la sagesse (Ps. 110)
et que par la crainte de Dieu chacun est détourné
du mal (Prov. 16).
La crainte est donc initiale et première, mais dans la voie de l’imparfait au parfait, bien qu’elle corresponde à la vertu théologale d’espérance, plus noble que la vertu morale de tempérance.
Saint Thomas, dans le corps de l’article 7, n’a considéré la crainte que dans ses rapports avec la tempérance. À l’ad 1 du même article il affirme d’une manière générale qu’elle n’est pas plus noble que les autres dons, mais qu’elle forme comme les prémices de leur perfection, parce que l’homme s’éloigne du mal (par le don de craïnte) avant de faire le bien (par les autres dons).
US
CHAPITRE IX
Les Péatitudes et les Fruits
(Actes et effets des Dons)
1. Le propre des dons est de disposer l’âme à suivre promptement l’inspiration divine, et de la conduire ainsi à la vie éternelle, à travers toutes les difficultés que la seule raison humaine et les vertus réglées par elle ne pourraïent surmonter. C’est pourquoi on attribue en propre aux dons les
actes qui, sous l’inspiration du Saint-Esprit, nous conduisent à la vie éternelle, dont nous nous appro-
chons d’autant plus que nous nous séparons davantage des commodités et des agréments du siècle présent. Et ainsi, parce que l’éloignement de ce monde et de ses voluptés, de son faste et de ses richesses, est l’approche de la vraie béatitude qui est la vie éternelle, le Christ Seigneur a énuméré en Matthieu huit béatitudes, c’est-à-dire huit opérations principales, par lesquelles nous nous éloignons de ce siècle et approchons de la vraie béatitude, en nous séparant de la fausse, et des obstacles qu’elle dresse.
Or le renoncement aux biens de cette vie, et la disposition par laquelle nous accédons à la béatitude véritable, sont l’effet des vertus et des dons.
Et comme les dons l’emportent en excellence sur les vertus morales, les opérations des dons sont nommées purement et simplement béatitudes, parce qu’elles sont les plus aptes à nous faire parvemi" à la béatitude, selon ces paroles du psaume 142 :
Ton esprit bon me conduira dans la terre de droi-.
ture.
2, Voici comment saint Thomas distribue et explique les huit béatitudes énumérées dans le Dis-
cours sur la Montagne. Il dit (q. 69, a. 3), que les.
trois premières ont pour but d’écarter l’obstacle des fausses béatitudes de la volupté; et que les quatre suivantes concernent la disposition et la tendance à la vraie et éternelle béatitude (deux regardent la vie active, et deux la vie contemplative). Quant à la huitième béatitude elle est comme la confirmation et la manifestation de toutes les autres. Et bien qu’il puisse y avoir plus d’opérations
des dons que ces huit béatitudes, toutes cependant :
se réduisent à ces huit genres et sont contenues en eux.
3. En effet la premiere béatitude, bienheureux les pauvres en esprit, écarte l’amour désordonné des richesses, afin que nous ne mettions pas notre cœur en elles comme dans notre souverain bien.
La seconde, bienheureux les doux, écarte les passions désordonnées de l’irascible, afin que nous ne posions pas notre fin dans la victoire sur nos ennemis et dans la vengeance à tirer d’eux.
La troisième, bienheureux ceux qui pleurent, écarte les passions désordonnées de la délectation et de la joie, dans lesquelles plusieurs, & qui ont
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leur ventre pour Dieu », mettent leur souverain bonheur, mais elle reçoit plutôt tristesse et deuil des ne temporelles.
La huitième, bienheureux ceux qui souffrent persécution, écarte la faveur et les applaudissements des hommes, comme l’indique saint Thomas dans
l’ad 6.
4. La quatrième et la cinquième béatitudes disposent aux œuvres de la vie active : bienheureux ceux qui ont faim et soif de la justice, c’est-à-dire ceux qui rendent à tous, d’un cœur ardent, ce qui leur est dû ; bienheureux les miséricordieux, c’est-à-dire ceux qui rendent aux autres par la miséricorde et l’aumône non seulement ce qui leur est dû, maïs au delà, et ceia non seulement aux amis et aux HHORÈS "1 mais aussi aux étrangers et aux ennemis.
5. La sixième et la septième béatitudes sont or. données à la vie contemplative, qui ne peut exister sans la pureté du cœur : bienheureux ceux qui ont le cœur pur; bienheureux les pacifiques, de cette paix qui surpasse tout sentiment, qui enivre l’esprit, qui est l’œuvre de la justice.
6. On demande pourquoi, s’il y a sept dons, huit béatitudes sont énumérées par Matthieu, et comment Luc en nomme seulement quatre ? On répond que la huitième béatitude se rapporte aux sept précédentes comme leur confirmation et leur manifestation. Par elle, en effet, l’âme est affermie de telle sorte que les persécutions humaines ne par-
viennent pas à l’éloigner des œuvres accomplies par les sept autres béatitudes et par les sept dons.
Quant aux quatre béatitudes énumérées par Luc, nous disons avec saint Thomas (a. 3, ad 6) que le Seigneur les a nommées dans un autre discours qu’il adressa aux foules en descendant de la montagne, comme Luc le marque expressément au ehapitre vi. Il sg mit à la portée des foules qui ne connaissent que la béatitude voluptueuse, temporelle et terrestre, et il a seulement énuméré la pauvreté, la faim ou le labeur, les larmes opposées à la délectation, la haïine et la persécution des hommes opposées à la faveur et à la louange. Maïs dans le discours qu’il a adressé à ses disciples comme à des âmes plus parfaites, il a nommé encore les quatre autres béatitudes. On voit par là qu’il n’est pas nécessaire que tous les dons soient toujours exercés par tous, bien que tous soient nécessaires au salnt selon le temps et les circonstances ; de même qu’il n’est pas nécessaire d’exercer tous les préceptes affirmatifs, mais ceux qui conviennent selon le lieu et le temps ; il en est de même pour les vertus.
7. Ces béatitudes embrassent-elles seulement les œuvres de surérogation et de conseil ? ou aussi les œuvres de précepte, et qui tombent sous la loi commune ? Nous répondons que toutes ces œuvres sont opérées par les dons selon qu’elles sont accomplies par un instinct spécial du Saint-Esprit en ordre à la béatitude. En effet certaines œuvres sont grandes et extraordinaires par leur objet même : comme le complet abandon des richesses par la pauvreté
Rd ,
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en esprit, la victoire parfaite sur toutes les passions, le support des persécutions, etc. ; et d’autres œuvres qui ne sont pas grandes en soi, le sont cependant par rapport à la faiblesse du sujet et l’abondance des difficultés qui l’entourent, et ces œuvres aussi nécessitent un don particulier et une inspiration particulière du Saint-Esprit, sans lesquels ces difficultés ne pourraient pas être vaincues. Ainsi, par exemple, user des richesses avec modération sans les rejeter complètement, ne peut se faire sans la pauvreté en esprit ; et n’être pas brisé par les persécutions et par les tentations ordinaires, surtout si elles se prolongent, peut être une béatitude.
Sur les fruits du Saint-Esprit il suffit de se
reporter à ce qu’en dit saint Thomas dans la ques-
tion 70. Les fruits ne sont pas distincts des œuvres des dons et des vertus, maïs ils les signifient avec un certain caractère de délectation et de goût qui est comme la perfection et le fruit de ces œuvres, comme saint Thomas le remarque dans la IT* IT“, q. 157, a. 2, ad 3 : «les béatitudes sont les actes des vertus et les fruits sont les délectations qui naïssent de ces actes » ; c’est pourquoi rien n’empêche qu’une même chose soit à la fois vertu ou don, béatitude et fruit. Le fruit est en effet l’ultime et savoureuse production de l’arbre. Or l’ultime production de nos rameaux vivifiés par le Saint-Esprit ce sont les opérations des dons et des vertus, et quand ils produisent une certaine délectation spirituelle, ils sont appelés fruits du Saint-Esprit ; saint Paul énumère les douze principaux dans l’épi-
tre aux Galates, ch. v : «les fruits de l’Esprit sont : la charité, la joie, la paix, la patience, la bénignité, la bonté, la longanimité, la mansuétude, la foi, la modestie, la continence, la chasteté. »
Cependant l’idée de béatitude surpasse l’idée de fruit. Car le fruit est seulement quelque chose d’ultime et de délectable, mais la béatitude implique la perfection et l’excellence. C’est pourquoi toutes les béatitudes peuvent être appelées fruits, mais tous les fruits ne sont pas des béatitudes ; et on appelle fruits toutes les œuvres des vertus, mais on n’appelle béatitudes que les œuvres parfaites, attribuées aux dons plutôt qu’aux vertus.
9. Quelles héatitudes et quels fruits correspondent à chacun des dons du Saint-Esprit, saint Thomas le montre lorsqu'il traite des dons dans la IF II : q:8, a./7.et.8; q. 9,a: 4; q 45,2 6:49 52 a. 4; q. 121, a. 2; q. 129, a. 2. Qu'on se reporte à ces articles, il n’y a pas là de difficulté particulière.
En l’honneur de Notre-Seigneur Jésus-Christ crucifié, de la Bienheureuse Vierge, des bienheureux Dominique et Thomas, le 21 avril 1664, comme nous étions à Sarragosse pendant l’Expédition de Catalogne.
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