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INDEX BIBLIOGRAPHIQUE (1) 

En général, les Dictionnaires ou Revue, qui s'occupent de sciences reli
gieuses font une place aux questions de mystique. Tels, po_ur ne citer ici que-
les écrits français, le Dictionnaire apologétique, le Dictionnaire de théologie, 
l'Ami du clergé, Jes Études, les Études carmélitaines, Je Messager d·u Cœur de 
Jésus, le Polybiblion, les Recherches de science 1•eligieuse, la Revue de philo
sophie, la Revue pratique d'apologétique, la Revue des sciences philosopltiques et 
théologiques. Depuis !920, deux revues françaises existent, exclusivement 
consacrées aux questions de vie spirituelle, ascétique ou mystique : La vie
spirituelle. Ascétique et mystique, mensuelle, ayant pour comité de rédaction, 
un groupe de professeurs au collège angélique à Rome, pour secrétaire de-
rédaction le R. P. M.-V. Bernadot, OP; - La revue d'asc~tique et de mystique,. 
Toulouse, paraissant tous les trois mois, dirigée par le P. J. de Guibert, S1 .. 
Je dois beaucoup pour cet Index à la riche bibliographie de la RAM et aux. 
notes manuscrites de son directeur; beaucoup aussi aux fiches du savant 
P. Scheuer, professeur au scolasticat de Louvain. Voir aussi les Indication&· 
bibliogmphiques du P. Maréchal, dans la RP, f9f2, II, 483~488. - Je ne cite 
que ce qui n'est pas dans la Bibliographie du P. Poulain. 

'Balthazar Alvarez. Voir Dudon. 
Alphonse de la Mère d'es douleurs, OCD, Pratique de l'oraison mentale et df!

la perfection, d,après sainte Thérèse et saint Jean de la Croi:x:. 8 vol. Bruges, 
i 909-19!4. 

AMI nu CLERGÉ, 8 déc. 1921, t. 38, p. 689-702, Chronique de tMologie ascttique· 
et mystique (tendances moins intransigeantes que quand le chroniqueur était. 
M. Saudreau ou même le P. Lamballe). 

B. Angèle dce Foligno. Voir Thorold. 
J.-G. Arintero, Cuestiones misticaS', Salamanca, 1920. Cf. RAM, avril t9'2t,. 

Il, i.78-i 87; - La Evolucion mistica, ibid. 192!. 
Aurelianus a SS. Sacramento, OCD, Cursus asceticus, Ernakulam, trois. 

vol. I, Via purgativa, 1917; II, Via illuminativa, 19i8; lll, Via unitiva, :1919. 
André Baiole, SJ, Dt la vie intérieure, 1659. Cf. Valensin. 
Saint Bernard. Voir J. Ries. 

(f) Quand la ville n'est pas indiquée, entendre Pari,, s'il s'agit d'ouvrares ·écrits en fran•· 
çais ou en latin. Les tl'a'Vaux différents du même auteur sont séparés par un trait (-)-. 
Dana les référencesi les lettres. sq indiquent que l'article se continue dan• la ou les DU·· 
méros suivants. Pour les sigles abréviatifs des titre,, voir ci-contre. 
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Bover, De mystica unione « in Christo Jesu. » secundum B. Paulum. B11ur..1, 
i920, Romae, I, 309-320. 

H. Bremond, Ilistoire littéraire du sentiment religieua: en France depuis la fln 
des guerre de religion jusqu'à nos jours. :1916-:1.922. 5 vol. en vente CL Grand
maison. 

Mgr Castellan, archevêque de Chambéry, Discours prononcé à la séance de 
,rentrée aux Facultés catholiques de Lyon sur la grande place que tiennent les 
études mystiques dans les préoccupations actuelles, :1.9 nov. i919. 

J. Chatel, curé, De l'orai·son mentale et de la contemplation. Théorie et pra
.tique. Louvain, :1.915. 

Debuchy. Voir Ignace de Loyola. 
Denifle, OP, La vie spirituelle d'après les mystiques allemands du XIVe siècle 

{trad. par la Comtesse de Flavigny, :1.903). 
P. de Puniet, OSB, La contemplation d'après Louis de Blois, LVS, :1.920, II, 465. 
E. Dimmler, '/Jlystik, Gedanken über eine Fmge der Zeit, Gunzburg, 1919; -

Wandel in Licht. Einzelzùge mystichen Gedankenslebens, Kempten, 1920; -
Der brennende Dornbusch. Gedanken über den Weg zu Gott, Kempten, t 920. 

P. Oudon, SJ, Michel Molinos, 1921; - les leçons d'oraison du P. Balthazm· 
Alvarez, RAM, Janv. i92t, II, 36-57. 

J.-M. Dumas, SM, L'ascétique et la mystique de l'Imitation, LVS, :1.922, II, 433-
i48. 

Mgr A. Farges, Les phénomènes mystiques distingué, de leurs contre! açons 
.humaines et diaboliques. Traité de théologie mystique (1921). Cf. Roure et 
Guibet·t. 

R. P. Garrigou-Lagrange, OP, L'ascltique et la mystique. Leur distinction el 
l'unité de la doctrine spirituelle, LVS, t 920, I, U5-:l65; - La mystique et les 
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fixer le vocabulaire, nov. t92:l, V, 80-99; - L'appel général et l'appel indivi
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l\fgr Gauthey. Voir Marguerite-Marie. 
L. de Grandmaison, SJ, L'élément mystique dans la 1·eligion, RSR, :19·10,:I, 

180-208; - La vie religieu_se au grand siècle. La fradition mystique dans la Com
pagnie de Jésus, f~TUDEs, :1.92:l, CLXVI, i29·i56. A propos de Bremond, ci-dessus, 
t. 5. - La religion personnelle. L'élan mystique, ETUDES, 1913, cxxxv, 309-335. 

J. de Guibert, SJ, nombreux articles et comptes rendus dans la RAM. Notons : 
Les études de théologie ascétique et mystique, janvier 1920, I, 5-:l 9: - A propos 
,d,e là contemplation: mystique. Problèmes et métltodes, octobre, :l 920, 1, 329-350; 
- Trois définitions de théologie mystique, avril :1.922, III, i62-:l79. Voir Arintero, 
Saudreau, Naval, J?arges, etc. 

F. Hatheyer, Die Lehre des P. Suarez tiber Beschauung und E:i:stase, dans 
P. Franz Suarez, Gedenkblatter, Innsbruck, i917, p. 75-122. 

Howley, Psychology and Mystical eœperience, Londres, i920. 
J. Huby, SJ, Foi et contemplation d'aprés saint Thomas, RSR, :1.9:1.9, x, 137• 
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attaches ontologiques, ibid., août, décembre, 1907. 

Lercher, SJ, Grundsât1.liches über Mystik aus Theologie und Philosophie, 
ZEITSCHRIFT für KATH. THEOLOGIE, Innsbrück, 19{8. 

Letourneau, Disputes mystiques et questions de mots, LIBRE PAROLE, 22 déc. 
1921; - Disputes mystiques et r~sultats pratiques, LIBRE PAROLE, 5 janvier 1922. 

E. Longpré, La mystique de saint Bonaventure, ARCHIVUM FRANC1sc. arsr. i92i, 
:xrv, 36-108. 

S. Louismet, OSB, Mysticism, true and false, New-York et Londres, !919; 
- Divine Contemplation for all, Londres, 1920; - The mystical knowledge of 
God, 3e td., 1920. 

A. Mager, OSB, Zur Wesensbestimmung der Mystik; -Alte und Neue in der 
Mystik; - Zur Stufenfrage in der Mystik. BENEDIKTINISCHE MoNATSCHRIFr, Beuron, 
.f 919, i 920; -· Aus der mystischen Litte,·atur der Gegenwart, P .ASTOR BoNus, 
Trèves, 1920, 143-149. Cf. RAM, janvier "921, Il, 96. 

J .. Mahieu, collection La vie spirituelle, Bruges, à partir de -i 9i 9; - Les tra
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INTRODUCTION A LA DIXIÈME ÉDITION 

L'auteur de ce livre étant mort il y a trois ans, l'éditeur m'a 
demandé d'en préparer une nouvelle édition. J'ai pensé que le 
meilleur moyen de la. mettre au point était de joindre à l'ouvrage une 
introduction. 

Cette Introduction comprendra huit articles : I. De l'auteur et du 
livre. - II. Du fond de l'ouvrage. - III. Critiques et controverses. -
IV. Poulain et Maumigny. - V. Etat présent des questions. - VI. Ques
tions et remarques pratiques. - VII. La présente édition. - VIII. 
Explications complémentaires. 

I 

L'AUTEUR ET LE LIVRE. 

Avant de parler du livre, dont on donne ici une nouvelle édition, 
il parait utile de faire connaitre l'auteur en quelques mots. Voici 
d'abord son curriculum vitae, avec le trait saillant de son caractère et 
de son style, d'après la courte notice, quasi officielle, des Litterae 
annuae. 

1. Vie et emplois du P. Poulain. 

Le P. Augustin-François Poulain naquit à Cherbourg, le 15 décem
bre 1836. Après quatre ans d'études poursuivies, avec deux autres 
condi 0 ciples, dans sa ville natale, il fut mis au collège des Jésuites à 
Brugelette, où il acheva ses classes de grammaire, et fit ses humanités 
et sa rhétorique, le tout mediocri successu, nous dit l'auteur de sa notice, 
ce qui, je pense, doit se traduire : « avec un succès moyen », au sens 
latin du mot mediocris. Il réussit très bien en philosophie et couronna 
son année par le baccalauréat ès lettres. De Brugelette, où il avait passé 
cinq ans, il vint à l'Ecole Sainte-Geneviève (1854), où il fit, avec un égal 
succès, une année de sciences, qui fut couronnée aussi par le bacca-
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lauréat. Après une seconde année d'études scientifiques, il fut reçu à 
'École centrale (1). Mais une autre voie s'ouvrit devant lui. 

Le 25 octobre 1858, il entra au noviciat des Jésuites, à Angers. Ses 
deux années de probation achevées, il fit ses vœux à l'École Sainte
Geneviève, et consacra encore une année à l'étude des mathématiques. 

De 1861 à 1870, il fut successivement surveillant à. Metz, étudiant 
de théologie à Laval (t867), et, tout en continuant sa théologie, profes
seur de mathématiques à l'École Sainte-Geneviève. 

D'octobre t870 à :1.881., il fut deux fois sous-ministre, une fois minis
tre, quatre ans surveillant, trois ans professeur de mathématiques 
pour la préparation au baccalauréat ès sciences. Il fit son troisième an 
de probation à Laon en 1870-f.87:l, et prononça ses derniers vœux à 
l'École Sainte-Geneviève, le 2 février t877. 

De 1.881 à 1897, il fut sous-directeur à l'internat des Facultés catho
liques d'Angers. En {897-1.898, il enseigna les mathématiques au scolas
ticat de Jersey. 

En octobre 1898, il revenait à-Paris, résidence de la rue de Sèvres, 
où il demeura jusqu'en t91.8, appliqué à diverses fonctions : sous-direc
teur de la Congrégation des artistes, f 898-1.903; puis directeur, 1903-
1907. Bibliothécaire, de 1898 à 1907, il déploya, dans cette charge, une· 
activité très louable et très méritoire, après la dispersion de :1.901, pour
satisfaire aux désirs de tous. 

Il publia, entre autres ouvrages, le livre Des grâces d'oraison, qui a 
été plusieurs fois réédité. 

Au mois d'août 191.8, épuisé de forces, il se retirait à l'infirmerie 
de la rue de Dantzig, où il mourut pieusement l'année suivante, le 
t 9 juillet 191.9. 

Naturellement spirituel et gai, il entretenait partout la joie; esprit 
très clair, tout ce qu'il a écrit est limpide. 

2. Écrits du P. Poulain. 

t:n lisant ce sec résumé d'une vie religieuse si bien remplie, une, 
question se pose tout d'abord à l'esprit du lecteur. Comment cet 
homme, tout occupé d'enseignement scientifique et de surveillance, à 
l'École Saint-Clément de Metz ou à l'École Sainte-Geneviève de Paris; 
très pris, aux internats d'Angers, par les soucis matériels et la tenue· 
d'une maison compliquée, au milieu de difficultés sans cesse renais-

(l) Il n'est pas très clair, d'après les renseignements que j'ai, si c'est en 1855 ou 
en 1856 qu'il fut reçu bachelier ès sciences, ni s'il fit ou non un an de Centrale. 
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-santes, dont il racontait les vicissitudes avec un humour et un esprit 
qui, sans jamais blesser la charité, faisaient le charme des récréations; 
tout dévoué, comme sous-directeur ou directeur, à ses artistes, dont 
les allures parfois peu régulières et les aventures imprévues lui cau
-saient tant d'ennuis et de préoccupations, où il fallait tout son savoir
.faire et son ingéniosité pour aider efficacement ces jeune·s gens, sou
·vent volontaires et imprudents : comment cet homme a-t-il pu songe·r 
-à écrire un livre de mystique, comment s'y est-il préparé, comment 
·en est-il venu à bout? Que le surveillant etlt publié un charmant opus
·CUle sur L'art de patiner; que le professeur de mathématiques etlt 
-composé un Traité de Géoméfrie (i) ou d'étincelantes causeries sur 
l'enseignement des mathématiques (2) : cela se comprend. Mais un 
-Opuscule sur La mystique de saint Jean de la Croix; mais un gros 
volume sur les Grâces d'oraison! Ses amis n'en revenaient pas. Il avait 
si peu « l'air mystique » 1 Et puis, il avait (relativement) si peu fait 
-0.e théologie! Mais il fallait se rendre à l'évidence. 

Et ce n'était pas une « mystification », ni une de ces spirituelles 
saillies qu'il lançait à l'improviste avec tant d'à-propos et comme sans 
y penser. Il voulait faire œuvre sérieuse. Et lui, qui plaisantait si bien 
et comprenait si bien la plaisanterie, il n'admettait pas que l'on parlàt 
,en riant de ces sujets, qui visiblement lui tenaient à cœur. Il voulait, 
:Sur ce point, être pris au sérieux. 

3. Ses études et préoccupations mystiques. 

En fait, il s'était, de longue date, occupé de ces questions. Il est 
probable que son attention y fut attirée dès ses premières années de 
vie religieuse. Elle le fut certainement à son troisième an. Et tout 
indique que ce ne fut pas une attention de curiosité purement spécu
lative. Malgré son soiri jaloux de ne pas même entr'ouvrir son âme 
au regard profane, on peut deviner qu'il avait eu des touches mys
tiques. Au moins une fois, il a confié à un jeune religieux capable de 
le comprendre que son expérience mystique allait jusqu'à l'oraison 
de quiétude, pas au delà. Cet aveu paratt confirmé par un ensemble 
d'indices convergents. L'auteur n'exprime donc pas seulement une 
maxime abstraite quand il nous dit que, loin d'être fier de l'oraison de 
·.quiétude, il y a plutôt lieu de s'en humilier, en se disant : « Je n'en 

(1) Ce traité, irl'appe1ait plaisamment la Géométrie du pauvre, parce qu'il avait 
mis tout son esprit ingénieux et inventif à simplifier les questions pour les mettre 
:à la portée des plus humbles intelligences. 

(2) Notamment dans les Causeries pédagogiques, publiées par J.-V~ Bainvel, 1898. 
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suis que là (1). » C'est un fait évident que l'opuscule sur La mystique 
de saint Jean de la Croix, donné d'abord par .tranches dans le Messager 
du Cœur de Jésus, en 1.893, suppose une longue familiarité non seule
ment avec l'auteur étudié, mais avec l'ensemble des questions 
mystiques. Quant au livre .Des grâces d'oraison, il témoignait, dès la 
première édition, 1.901., d'une connaissance des auteurs mystiques et 
d'une maîtrise du sujet qui ne sont pas d'un simple amateur ou d'un 
curieux (2). 

L'auteur ne cessa pas d'y travailler jusqu'à sa mort. Dans les notes 
qui m'ont été gracieusement communiquées en vue de la présente 
édition, je n'ai pas trouvé trace de ce travail, mais seulement des 
lettres nombreuses adressées à l'auteur, soit à propos de traductions 
- il s'en est fait au moins en quatre ou cinq· langues - soit pour 
lui poser des questions, pour discuter tel ou tel point, pour lui sug
gé.rer. des idées, etc. 

4. La première édition des Grâces d'oraison. 

La première édition ne parut pas sans peine. Le vent n'était pas 
encore aux travaux de mystique. Plus d'un se demandait s'il était 
prudent de vulgariser ces questions : on craignait, non sans apparence 
de raison, qu'un pareil livre ne tournât les têtes faibles. De plus, les 
études théologiques de l'auteur semblaient avoir été insuffisantes, 
et la première rédaction portait des traces de cette insuffisance. Un 
éminent professeur de théologie, le P. J .-B. Terrien, sans mettre un 
veto absolu, tout en reconnaissant le grand mérite de l'ouvrage, exigeait 
des corrections devant lesquelles se rebiffait l'auteur, non par amour
propre, mais par attache à des idées qu'il croyait justes et pratiques -
et, en fait, il s'y trouvait du bon. Un arbilre fut désigné qui, en limi
tant les exigences du théologien à ce qui était purement doctrinal (le 
P. Terrien était aussi bon et condescendant qu'il était possible de 

(1) • Ceux qm restent stationnaires feront bien de méditer une pensée propre à 
les entretenir dans l'humilité : c'est que peut-être Dieu les appelait à monter plus 
haut ... Au lieu de concevoir un certain orgueil d'être parvenu à la quiétude, on 
doit se demander avec crainte pourquoi on ne la dépasse pas. "· III, 11. -J'avertis, 
une fois pour toutes, que, dans les citations ou renvois aux Grâces d'oraison, le 
chiffre romain désigne le chapitre; le chiffre arabe, le n° à l'intérieur du chapitre. 

(2) Quand l'ouvrage parut, le P. Poulain avait déjà eu contact avec bien des 
âmes d'oraison. Dans une lettre écrite en 1901, dont la RAM donne quelques 
extraits, janvier 1921, n, 67-üS, il écrivait à un de ses amis : « En trente ans, je 
suis arrivé à connaître trente-fl'ois personnes, ayant vraiment, semble-t-il, des 
grâces surnaturelles, et neuf ayant de fausses visions. » M. Saudreau s'est trompé 
en disant le contraire. 
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l'être), les rendit plus acceptables à l'auteur, et, en obtenant de celui-ci 
le sacrifice de quelques idées chères, l'insertion de quelques formules 
destinées à mettre en garde contre de fausses interprétations ou des 
applications malheureuses, finit par amener un accord suffisant. Le 
théologien fut heureux de pouvoir laisser passer un livre qu'il esti
mait; l'auteur, tout en sentant vivement tel et tel sacrifice, fut bien 
aise, en perdant quelques plumes, de pouvoir prendre l'essor. 

5. Succès, diffusion, infiuence:du livre. 

On sait le succès du livre. En vingt ans, neuf éditions, vingt mille 
exemplaires écoulés. Or, plusieurs des éditions nouvelles marquaient 
un progrès notable. Attentif à profiter de tout, des critiques, des 
questions qu'on lui posait de toute part, des expériences nouvelles et 
du conlact avec un plus grand nombre d'âmes, des publications et des 
cours qui se multipliaient, soit sur la mystique elle-même, soit sur des 
questions connexes (vies de saints ou de personnes pieuses, études de 
psychologie expérimentale ou de pathologie, systèmes et explications 
rationalistes ou réponses des apologistes chrétiens), il trouvait moyen 
de tout faire entrer dans ses cadres larges et souples, comme un 
collectionneur qui sait étiqueter, classer, enrichir sa collection. Le 
livre s'est ainsi beaucoup accru, de la première à la neuvième 
édition. Nul doute que l'ouvrage ait eu sa grande part dans la vulga
risation des études mysliques et dans l'intérêt toujours plus vif qui 
s'y attache de tout côté. Et cela non seulement en France, mais dans 
le monde entier. J'ai d·éjà dit qu'il fut traduit au moins en quatre ou 
cinq langues. L'auteur indiquait quatre traductions dans sa neuvième 
édition, 1914 : anglaise, allemande, italienne, espagnole. Sans parler 
des travaux de toute sorte qui s'en inspirent ou en tiennent compte, 
notamment dans le Dictionnaire de théologie catholiq·ue, dans la Catholic 
Encyclopedia américain.e, dans le J)ictionnaire apologétique, etc. Il faut 
rattacher tout particulièrement à celte influence la publication du Jour
nal intime de Lucie-Christine, dont il fut chargé grâce à la notoriété 
que son livre lui avait acquise. 

6. Qualit~s et défauts du livre. - But de l'auteur. 

Ce succès était mérité. Avec un rare talent de vulgarisation, il avait 
réussi à écrire, sur des sujets délicats et difficiles, un traité clair, 
didactique, relativement court, très moderne d'allure, à la portée de 
tous, donnant à tous l'impression qu'ils comprenaient ce que l'on avait 
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cru jusque-là inabordable au grand nombre. On sent que l'auteur a 
toujours eu en vue, quand il parle de choses vraiment mystiques, 
des lecteurs - et plus encore des lectrices - d'intelligence et de cul
ture moyennes, de bonnes dévotes qui ne font pas parler d'elles, des 
religieuses cloitrées, des âmes humbles et modestes. Même dans 
les discussions savantes, ou avec ceux que l'on appelle les savants, il 
reste populaire, accessible. à tous - un parfait vulgarisateur. On 
retrouve ici l'auteur de la « Géométrie du pauvre », avec ses phrases 
courtes, ses explications simples jusqu'à en être parfois simplettes, 
ses divisions nettes, ses paragraphes multipliés, ses artifices ingénieux 
de typographie, toutes les condescendances du professeur pour des 
élèves de bonne volonté. Ces avantages, comme il arrive en pareil cas, 
ne vont pas sans quelques inconvénients : morceJage à outrance, nui
sant parfois à la vue d"ensemble; classifications tant soit peu artifi
cielles, où les définiiious et les formules ne répondent qu'imparfaite
ment à la réalité concrète; dissections de l'action vivante, où l'âme, 
principe d'unité, de continuité, de vie enfin, se dérobe un peu au 
regard de l'observateur. Il faut pourtant reconnaitre que l'auteur a 
tout fait pour diminuer ou prévenir ces inconvénients, qui sont la con
dition de toute analyse et de toute observation scientifique. Il nous 
avertit à chaque instant, que tout se tient dans celte vie mystique; 
que les divers états se suivent sans transition brusque, se fondent 
ensemble, se mêlent sans cesse l'un à l'autre ( 1 ). 

Ce mélange d'avantages et d'inconvénients est particulièrement sen
sible dans le rejet des textes à la fin des chapitres. Les avantages sont 
très grands. Le lecteur n'est pas à chaque instant distrait par les notes; 
le mouvement et la suite des pensées sont plus visibles; les textes, 
donnés tout au long et se suivant sans interruption, forment une sorte 
d'anthologie mystique, dont chaque chapitre présente un bouquet com
posé de ce qui existe de plus caractéristique ou de plus beau sur chacun 
des sujets traités. D'autre part, la vérification immédiate est moins 
facile, le texte est un peu sec et décharné, le rapport entre l'assertion 
et les autorités qui l'appuient est moins étroit (d'autant que parfois 
les citations ne prouvent pas tout à fait ce qu'on leur demande de 
prouver). 

Cepenllant, tout compte fait, il semble que les avantages dépassent 
les inconvénients, et cela d'autant plus que l'on verra dans le livre ce 
que l'auteur y voyait principalement, un guide pratique « pour les 
âmes qui commencent à recevoir les grâces mystiques et ne savent 

(l) Voir, à la Table analytique, les mots continuité, unité, degrés, transitions. 
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comment se débrouiller dans ce monde nouveau » ; et aussi pour celles 
« qui s'en rapprochent et sont entrées dans les états voisins », vu que 
« les difficultés se présentent cf \jà pour elles » (i). 

Il est vrai, ce n'est pas sous lit aspect pratique que le grand nombre 
des lecteurs envisage ca livre. Mais même pour ceux qui cherchent 
moins ici une règle pour leur conduite personnelle qu'un manuel de 
la science mystique, il faut, ce me semble, reconnaître que l'auteur a 
été bien servi par son sens pédagogique dans l'ordonnance et la dis
position, dans tout ce qui regarde la rédaction de l'ouvrage. Reste à 
voir si le fond répond à la forme. 

(1) Préface de la première édition, 2 • 

• 



II 
" 

LE FOND DE L'OUVRAGE, 

7. Procédé descriptif. 

J'ai dit tout à l'heure que nous avons dans ce livre un vrai traité 
de mystique. L'auteur voulait faire surtout un manuel pratique. En 
fait, il a écrit un ouvrage de fond, où sont expqsées, avec une rare 
maitrise et clarté, les principales questions qui se rattachent à ce 
sujet délicat et difficile. Son livre, comme il en fait lui-même la 
remarque, est plutôt descriptif que doctrinal. Il croit, je ne saurais 
dire si c'est à tort ou à raison, que « l'école spéculative a produit des 
chefs-d'œuvre, qui probablement ne pourront pas être dépassés» (:l); 
qu'on « préférera lP-s rééditer que de recommencer leur immense 
traTail »; que la mystique ne peut « faire des progrès de ce côté »; 
que « l'avenir de la mystique >> est dans le progrès des observations et 
que (sans doute, dans cette direction) « nos successeurs feront mieux 
que nous », comme il arrive « dans toutes les sciences d'observation », 

et comme il est arrivé dans la mystique elle-même, où les auteurs 
distinguent « peu à peu ( quoique bien lentement) des états qu'on 
avait d'abord confondus (2) ». Toujours est-il que lui-même a porté 
son attention sur les faits, pour les étudier, les distinguer, les classer. 
Ce travail, il l'a fait. en maître. C'est à sainte Thérèse d'abord, et 
ensuite à saint Jean de la Croix, qu'il s'est surtout attaché; mais son 
observation n'a négligé volontairement aucun écrivain mystique, 
j'entends parmi les écrivains catholiques. Les anciens lui ont fourni 
de belles idées; mais pour avoir des précisions el des classifications 
nettes, c'est à sainte Thérèse qu'il s'attache, et spécialement au 
Château de l'âme, en la complétant sur tel point de détail (3), par 
saint Jean de la Croix. Mais sainte Thérèse elle-même est peu métho
dique; il faut donc dégager, dans le va-et-vient de sa pensée mobile 

(1) Les maîtres que l'auteur semble avoir spécialement en vue, dan3 ces 
éloges, semblent être Alvarez de Paz, Vallgornera, Philippe du Saint-Esprit, 
Antoine de la Trinité, La Reguera. Je crois qu'il y incluait aussi, mais en les 
mettant à part, saint Thomas et saint Bonaventure. 

(2) Préface, 2. 
(3) Par exemple, sur l'oraison d'aridité mystique. 
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et les arabesques de ses descriptions imagées, l.t mouvement 
d'ensemble et les lignes directrices. Il ra fait. 

Suivons l'auteur dans son travail, soit pour en signaler rapidement 
les lignes principales et les conclusions, soit pour ajouter, à l'occasion, 
quelques remarques ou explications. 

8. Analyse du livre. 

Il commence, chapitre 1, par distinguer l'oraison ordinaire et I1oraison 
extraordinaire ou mystique. Pour l'une comme pour l'autre, il faut 
la grâce, puisque l'une et l'autre est surnaturelle; mais la première 
est active et dépend de nous, la seconde est passive et dépend d'une 
motion spéciale de Dieu, que nous n'avons pas à notre gré (:l). Sont 
donc mystiques les actes ou états surnaturels que nos efforts et notre 
industrie ne sauraient produire, même faiblement, même un instant. 
Pour préciser davantage encore, il propose d'appeler mystiques « des 
états surnaturels renfermant une connaissance d'un genre tel que nos 
efforts, notre industrie ne peuvent réussir à la produire ». 1, 9. Mais 
nous verrons que cet élément. connaissance n'est pas admis de tous, 
du moins au sens qu'y attache l'auteur .. 

Pour mieux différencier l'oraison mystique de l'oraison ordinaire, 
l'auteur donne, au chapitre 11, une notion rapide de celle-ci, en y 
distinguant quatre degrés : prière vocale, méditation ou oraison 
méthodique et de discours (2), oraison affective, oraison de simpli-

(1) L'auteur conseille d'éviter le mot t!lats passifs, comme équivoque. Ce mot 
demande explication, c'est vrai; je crois pourtant qu'il mérite d'être gardé, non seule
ment parce qu'il est ancien et consacré par l'usage.(on sait qu'il remonte au moins 
à Denis le mystique, v• ou v1• siècle), mais aussi parce qu'il rend très bien la diffé
rence entre l'activité ascétique, qui est plutôt de nous, avec l'aide de Dieu, et la 
passivité mystique, qui est plutôt l'action de Dieu en nous et consiste surtout à 
recevoir cette action, sans autre appoint personnel que la réaction vitale. 

(2) La contemplation, au sens de saint Ignace dans les Exercices, tout en étant 
une oraison ordinaire et active, se distingue pourtant très nettement de la médi
tation discoureuse ou de réflexion. Elle est, suivant le mot de saint Ignace, une 
• méditation visible •, et son procédé propre consiste, non pas à discourir ou 
raisonner, au sens strict des mots, mais à regarder, à écouter, faisant, sur ce que 
l'on voit ou entend, quelques réflexions ou applications pratiques, dégageant la 
leçon des faits et, suivant l'expression de saint Ignace, • en tirant quelque profit •. 
Plût à Dieu que cette contemplation, telle que l'entend saint Ignace, fût mieux 
comprise et pratiquée par les personnes pieuses qui font oraison! Elle fait sortir 
du vague et de l'abstrait, elle nous habitue à vivre comme dans la familiarité 
de Jésus, à prendre l'esprit de Jésus, à entrer dans son intime, disons dans son 
cœur. Rien n'est plus simple comme procédé, rien n'est plus souple comme appli
cation, rien n'est plus intéressant comme étude, rien ne nous fait mieux connaître 
Jésus et nous attacher à lui, rien n'est _plus instructif ni plus pratique. Jésus devient 
une réalité vivante, l'Evangile un spectacle qui se déroule sous le regard de 
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cité ou de simple regard ( t). Ces deux dernières, la dernière surtout, 
se rapprochent déjà beaucoup de l'oraison mystique, tout en n'ayant 
encore rien de mystique. On comprend dès lors que l'auteur en 
parle longuement; il les explique fort bien et les défend contre leurs 
détracteurs, tout en signalant les abus possibles. Les conseils donnés 
à ce sujet sont excellents et, sans avoir rien de quiétiste, réagissent 
contre les excès de ceux qui voient du quiétisme partout. Avant de 
quitter ce terrain de l'oraison ordinaire, l'auteur jette un coup d'œil 
sur l'histoire de l'oraison mentale, relevant des détails intéressants 
et signalant quelques erreurs courantes (2). 

Après ces préliminaires, viennent les « notions générales sur l'union 
mystique ». C'est la deuxième partie. L'auteur commence, chapitre 111, 

par distinguer, d'après la nature de l'objet qui se présente à la contem
plation mystique, les grâces qu'il appelle indéiques (parce que c'est 
Dieu lui-même qui se manifeste et qu'elles font entrer dans la divinité) 
des grâces exdéiques, visions ou révélations ayant un objet différent 
de Dieu (3). Les premières sont les principales et constituent,. à pro
prement parler, l'union mystique ou contemplation infuse. 

Il distingue ensuite les quatre étapes ou degrés de cette union mys
tique, tels que les décrit sainte Thérèse dans le Château de l'âme : 
union mystique incomplète, ou oraison de quiétude; union pleine ou 
semi-extatique, appelée par la sainte omison d'union; union extatique 
ou extase (4); union transformante ou déifiante, généralement désignée 

l'esprit et du cœur illuminés de foi et d'amour comme n se déroulait sous celui 
des disciples et des foules, et pour ainsi dire tout naturellement nous prenons 
dans ce contact familier avec le divin Maître ses pensées, ses sentiments, ses 
manières, sa vie. - Quant à la méditation, il n'y faut pas voir non plus une 
œuvre de pur raisonnement. Elle aussi regarde, réfléchit, goûte, s'applique les 
vérités qu'elle contemple. Toute l'âme se donne et s'y exerce normalement. 

(1) L'application des sens, telle que l'entend saint lgnitce, est à la fois oraison 
affective et de simple regard, mais sans se confondre avec aucune autre : elle est 
sui generis, et vaut d'être classée à part. Cette oraison se rapproche beaucoup de 
certaines oraisons mystiques, et il peut s'y mêler de vraies touches mystiques, 
comme aussi d'ailleu1·s dans la contemplation ou même dans la méditation. -
Une remarque encore à ce propos. Les Exercices de saint Ignace sont éc1·its s1u
le mode ascétique, mais ils ont pu être faits par lui sur le mode mystique, et le sont 
encore par beaucoup, qui souvent ne s'en doutent guère. Aussi bien ne se po
sait-il pas ces questions, comme nous nous les posons maintenant, et se préoc
cupait-il peu de ces distinctions. 

(2) Je suppose que la date 186:3, n. 66 bis, doit être erronée. Faut-il lire 1688? 
(3) Les mots ne sont pas jolis; mais l'auteur n'y regarde pas de si près. Comme 

les scientifiques, il crée volontiers des termes nouveaux pour exprimer des choses 
nouvelles ou des rapports nouveaux. Il appuie le mot indéique sur l'autorité de 
Dante; mais je doute q ne le mot de Dante, s'india, en parlant du Séraphin qui se 
plonge en Dieu, soit dans la même ligne de pensée. 

(4) L'extac;e, en tant qu'aliénation des sens, n'est pas tant un fait d'ordre mys-
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sous.le nom de mariage spirituel. L'auteur voit dans les trois premiers 
degrés une même chose, l'union divine, à l'état faible, à l'état moyen, 
à l'état fort. Dans la quiétude, l'esprit est uni à Dieu, mais l'imagina
tion reste libre (:l) : il'union est don·~ incomplète et les distractions sont 
possi.bJ.es. Dans l'union :pleine, l'imagination elle-même est prise, ,et il 
n'y a plus de distractions; mais l'action des sens n'est pas suspendue, 
et l'on peut, non .sans effort, entrer en communication avec le monde 
extérieur, et sortir d'oraison (2). Dans l'extase, il y a, en outre, com
plète aliénation des sens, et tout mouvement volontaire ,est impossible. 

Voilà donc, avant le mariage spirituel, trois degrés d'union bien 
distincts, quoique variables eux-mêmes en intensité et reliés entre· 
eux par des transitions insensibles. 

De .ces trois degrés d'union, ne différant entre eux que par l'inten
sité, le mariage spirituel se distingue comme un état stable et constant, 
faisant de toute la vie une vie d'oraison, et mettant l'âme en commu
nion continuelle de pensée et d'action avec le divin Éooux - bien 
que, ici encore, il y ait des variétés sans nombre. 

L'auteur fait remarquer, et avec raison, semble-t-il, que beaucoup, 
de mots, employés par les mystiques ( oraison de silence, sommeil sur
naturel, ivresse, jubilation, blessure d'amour, vol de l'âme, ravisse
ment, etc.) ne sont pas des degrés successifs dans le développement 
mystique, mais plutôt différentes manières d'êt1·e des quatre degrés 
précédents. 

Pour achever d'éclairer la route en expliquant les termes et classant 
les notions, il faut préciser les divers sens du mot contemplation,. 
c.1v. On la définit d'ordinaire : Une vue simple et amoureuse. Mais 
que de variétés dans les applications ! Tantôt le terme est synonyme 
d'élat mystique, tantôt il signifie l'orai~on mystique, tantôt l'intuition 
acquise par l'exercice normal de nos facultés naturelles, etc. D'où 
nécessité d'une explication historique du mot. Notons spécialement 
deux choses : 

1.. La distinction, déjà ancienne, entre la contemplation acquise et 
la contemplation infuse, la première désignant l'oraison de simplicité, 
aboutissement normal de la méditation discursive, l'autre s'entendant 

tique proprement dit qu'un épiphénomène; mais l'ora-ison d'extase implique· 
quelque chose de plus, dans l'union elle-même, que l'oraison d'union. Celle-ci est 
appelée union simple par opposition à l'union extatique, et union pleine par oppo
sition à l'union de quiétude. 

(1) Je suppose que l'action de la sensibilité est liée à celle de l'imagination et va 
de pair avec elle, mais l'auteur ne le dit pas. 

('l) La possibilité de cet effort suppose que la volonté reste libre et peut agir 
sur les sens et sur les forces motrices. 
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de l'oraison.mystique. Le P. Poulain n'a pas inventé ·cette contempla
tion acquise. Il montre que le mot existait déjà au xvne siècle, et au. 
sens où il l'emploie; quant à la chose et à la distinction entre les deux 
contemplations, elle est traditionnelle, et se trouve nettement indi
quée dans Richard de Saint-Victor ( f). 

2. L'usage, ou l'abus, que les quiétistes du xvne siècle faisaient du 
mot et de la chose : du mot, en parlant de contemplation acquise par· 
cessation de toute activité mentale; de la chose, en -regardant cet état 
de contemplation acquise, comme la perfection suprême, dispensant 
de toute action et garantissant de tout péché ou imperfection (2). 

Après ces notions préliminaires, l'auteur étudie, c. v et v1, la nature· 
intime de l'union mystique, de l'acte ou de l'état mystique en tant que· 
tels, indépendamment des diversités de degrés ou de manières d'être. 
Il y voit deux caractères fondamentaux : la p·résence de Dieu sentie, se· 
substituant à la .pensée abstractive de Dieu; la possession intérieure de 
Dieu par une sensation spfrituelle, analogue à la sensation corpo
relle (3). Cette analogie porte sur les cinq sens corporels, de sorte que 
les mystiques nous parlent couramment de vue spirituelle, d'ouïe 
spirituelle, de toucher spirituel, de goût et d'odorat spirituels. Il y 
a donc pour les mystiques comme des sens spirituels par lesquels. 
ils touchent Dieu, goù.tent Dieu, etc. 

Dans les états inférieurs, ils se servent surtout des mots toucher,. 
goûter, sentir ou 'respirer Dieu présent en eux; ils ne parlent d'entendre, 
et surtout de voir, que dans les états supérieurs. Ce qu'ils veulent 
exprimer par là, c'est une connaissance expérimentale et concrète, diffé
rente de la connaissance abstraite que nous avons quand nous pensons. 
à Dieu. Le Dieu ainsi senti est au dedans de l'âme, et c'est par intro
version, par rentrée en soi ou recueillement profond, qu'on arrive à 
le sentir. De là le nom de sens intérieurs qu'ils donnent à ces sens-

(1) Dans la neuvième édition, l'auteur a donné en Appendice (ici, Appendice [),. 
une liste d'auteurs qui ont parlé de la contemplation acquise, distincte de la con
templation infuse. On a relevé quelques erreurs dans cette liste; mais la doctrine 
du P. Poulain semble certaine. Dans cette neuvième édition, l'auteur a supprimé,. 
1v, 7, la ligne où il était dit que le mot contemplation acquise, se trouvait chez 
Denis le Chartreux, De fonte lucis, c. vm; mais le renvoi restait ind4qué à la 
Table des noms propres. Je l'ai supprimé. 

(2) Il semble que le mot acquise n'ait pas.tout à fait le même sens chez les quié
tistes et dans l'usage courant. Pour nous, il signifie le résultat d'un effort; pour 
eux, le don divin attaché à la cessation de tout effort, l'action divine se substituant 
une fois pour toutes à l'action hum&ine et couronnant cette cessation de toute 
activité, même de l'activité mystique. 

(3) Il ne s'agit pas de sensation imaginative, comme quand on voit, qu'on entend, 
qu'on goûte, qu'on touche, en imagination quelque chose de sensible aux sens 
corporels. Cette sensation imaginative est sensible, non spirituelle. 
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spirituels, et le sentiment de p9ssession qui s'y attache pour eux : ils 
--sentent Dieu présent en eux. Cette sensation de présence se rattache 
.particulièrement au sens du toucher et implique imbibition de Dieu, 
immersion en Dieu, fusion en Dieu ; quelquefoJs, surtout dans les états 
supérieurs, touche divine, étreinte divine, baiser divin, et effets 'ana
logues, les premiers se prenant du côté de l'âme, les autres du côté de 
:Dieu. 

A ces caractères fondamentaux, l'auteur en ajoute dix autres, « de 
seconde espèce », mais qui complètent la description du phénomène ( u 
de l'état mystique. Les voici, dans les termes mêmes de l'auteur (vu, 1): 

:l. L'union mystique ne dépend pas de notre volonté; 
2. La connaissance de Dieu qui l'accompagne est obscure et confuse; 
3. Ce mode de communication est à demi incompréhensible; 
4. Celte union n'est produite ni par des raiso.nnements, ni par la 

considération des créatures, ni par des images sensibles; 
5. Elle varie sans cesse d'intensité; 
6. El!3 demande moins de travail que la méditation; 
7. Elle est accompagnée de sentiments d'amour, de repos, de 

plaisir, et souvent de souffrance; 
8. Elle porte par elle-même, et très efficacement, aux différentes 

vertus ( i); 
9. Elle agit sur le corps 1 et réciproquement; 
10. Elle gêne plus ou moins la production de certains actes inté

rieurs; c'est ce qu'on appelle la ligature. 
Après avoir étudié (vn-x1v) ces caractères généraux de l'union mys

tique, l'auteur passe à l'étude détaillée de chaque degré d'union mys
tique (quiétude, union pleine, extase, mariage spirituel). Nous n'avons 
pas à le suivre dans ce détail (xv-x1x). Il faut le lire. Mais je dois signa
ler le chapitre xv, consacré aux. deux nuits de saint Jean de la Croix. 
C'est un des plus originaux du livre et des plus personnels. Si l'inter
prète a vu juste, nous avons là une clef précieuse pour entrer dans la 
.pensée du grand mystique. Saint Jean de la Croix, dans la Montée du 
Carmel et dans la Nuit obscure, envisage les états mystiques (et même 
la période préparatoire) sous leur aspect négatif ou privatif, sous forme 
de nuits : nuit du sens, nuit de l'esprit. Qu'entend-il au juste par ces 
deux nuits? Deux états successifs d'oraison, deux degrés de contem
plation de Dieu. 

(1) Les mystiques vont plus loin et parlent à ce propos de vertus infuses, non au 
sens théologique du mot (auquel sens toutes les vertus surnaturelles sont infuses), 
mais au sens expérimental : ils sentent, en quelque sorte, l'humilité, la douceur, 
la charité, se répandre en eux, envahir leur âme, s'y enraciner, etc. 
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La première nuit est caractérisée surtout : t O par nn état d'aridité, 
soit doux et tranquille, soit plus souvent amer et douloureux; 2° par 
un simple regard, portant presque uniquement sur Dieu et toujours 
tendu vers lui. L'état ainsi décrit serait à « l'extrême frontière e1tre 
l'oraison ordinaire el l'union mystique proprement dite » (xv, t. et 20) : 
oraison de simple regard, mais qui renferme déjà, quoique à peine 
sensible, quelque chose de la quiétude, une manifestation voilée de 
Dieu qui, seule, produit ce souvenir aride mais aimé, cet attrait persé
vérant vers le grand Inconnu, un désir douloureux de s'approcher de 
lui, malgré la gêne que cause son approche, et de se purifier pour être 
moins indigne de sa présence, une sorte de polarisation de tout l'être 
spirituel vers cet aimant tout-puissant, et autres sentiments du même 
genre. C'est donc déjà, par son côté caché, une oraison d'union. 
L'auteur propose de l'appeler une union sous-mystique (xv, 20). « Avant 
saint Jean de la Croix:, des milliers d'âmes avaient passé par cette con
templation sèche. Mais ... nul ne l'avait distinguée soit de l'aridité 
vulgaire, soit des états mystiques voisins. On ne devinait pas l'élément 
caché qui en fait toute la valeur ... Saint Jean de la Croix a fait cette 
découverte fort utile» (xv, 24). Si l'interprète est dans le vrai, - et il 
semble qu'il le soit, - il a droit lui-même à notre reconnaissance pour 
avoir fait, chez le grand mystique, cette découverte d'une préparation 
purifiante et d'un appel latent à l'état mystique: Il en aurait fait une 
autre, si, comme il nous le dit, la seconde nuit, la nuit de l'esprit, devait 
s'entendre des trois autres états mystiques inférieurs au mariage spiri
tuel, considérés, eux aussi et en bloc, en tant que préparation purifiante 
et marche douloureuse (quoique non sans douceur), « dans l'obscurité 
divine ))' vers le sommet de l'état mystique (i). 

C'est le mariage spirituel, dans ses joies et ses splendeurs, qui est 
chanté dans la Vive flamme d'amour et dans le Cantique. 

Quiconque a lu saint Jean de la Croix sait que les conseils ascétiques 

(l) L'auteur nous dit, xv, 2, note, que, au moins une fois (Montée du Carmel, l. 1, 
c. 2, cf. 1. 11, c. 2), saint Jean de la Croix aurait donné le nom de nuit au mariage 
spirituel lui-même par rapport à la vision béatifique, dont il n'est que la pâlë 
aurore. - Le caractère douloureux de cette aridité semble tenir, pour une part, 
à la faiblesse de l'œil intellectuel, peu fait encore à cette lumière supérieure et à 
ce nouveau mode de connaître; pour une part aussi à l'impureté de l'àme devant 
cette pureté infinie qu'elle entrevoit dans une lumière et sous un regard impla
cables. Il y a dans cette oraison un élément affectif, que l'auteur a entrevu et 
dont il dit un mot, mais sans lui donner peut-être l'attention qu'il mérite. - Il 
serait intéressant de comparer les explications du P. Poulain, à ce sujet, avec 
celles du P. Gérard de la Croix, le savant éditeur du grand mystique espagnol, 
dans la Préface à la Nuit obscure et à la Montée du Carmel, qu'on peut lire en 
français dans EC, janvier 1920. 
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y tiennent une gra:ade place; mais cett~ ascétique elle-même est toute
en vue de la vie mystique, et c'est se méprendre étrangement de n'y 
voir qu'une ascétique ordinaire. (Voir xxx1, 37-45.) La Montée du Car
mel décrit surtout « la partie active des deux premières p.urifica
tions (lutte contre les passions .et les habitudes, même bonnes en soi, 
qui font obstacle à l'union mystique) ... La partie passive est surtout 
décrite dans .•. la Nuit obscure» (xv, 2, note). 

On voit par celte étude sur saint Jean de la Croix que, entre !'.oraison 
de simple regard, ,qui n'a encore rien de mystique, -et l'oraison de 
quiétude, qui est toute myst.ique, il faut faire une place à cette oraison 
d'aridité orientée vers Dieu qui est comme au seuil de l'état mystique. 

Nous pouvons passer vite sur 1a ·quatrième partie, consacrée aux 
visions et révélations que l'auteur appelle exdéiques. La matière est 
traitée tout au long, en quatre chapitres, xx-xxm : description, illusions 
à craindre, marche à suivre pour en juger, règles de conduite pour les 
directeurs et pour les dirigés. Dans les cent pages et plus que l'auteur 
y emploie, je n'ai rien remarqué qui méritât mention spéciale ou pû.t 
faire difficulté au lecteur. 

La cinquième partie ( c. xxxv) traite des « épreuves envoyées aux 
contemplatifs ». L'auteur fait remarquer que, « sauf la première nuit 
de saint Jean de la Croix. et certaines obsessions », ces épreuves;ne 
sont pas spéciales aux mystiques; mais elles prennent parfois Lchez 
ceux-ci un degré exceptionnel d'acuité. Il constate le fait, indique 
cinq motifs pourquoi Dieu les envoie (j'ajoute : ou les permet), signale 
quelques erreurs des commençants, dit en quel sens on peut les attri
buer au démon. Il les partage en quatre groupes : maladies, persé
cutions des hommes, peines intérieures ou désolation spirituelle, 
attaques visibles des démons (possession et obsession). Les peines 
intérieures sont ramenées à quatorze espèces (§ 8). Sur la plupart 
de ces points, l'auteur donne des renseignements intéressants et des 
conseils pratiques. 

Dans la sixième partie (c. xxv-xxx111) sont étudiés, sous le titre '.de 
« questions complémentaires à la mystique », divers points qui tou
chent, directement ou indirectement, au sujet : du désir de l'union 
mystique, qualités que doit avoir un directeur, du quiétisme, la 
rareté ou la fréquence des états mystiques, la terminologie et notam
ment celle de sainte Thérèse, des méthodes scientifiques en mystique 
descriptive, discussions diverses, deux monographies historiques (un 
réveil protestant, conception que les musulmans se font de l'extase). 

Parmi les discussions diverses ( c. xxx1), quelques questions méritent 
que nous nous y arrêtions un instant. Y a-t-il une lévitation naturelle, 
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des stigmates naturels, des extases naturelles? L'auteur divise en trois 
points la question Y a-t-il? Il répond sur chacun des points : 1 ° Est-ce 
possible? Je ne sais. 2° Y en-a-t-il? Je ne sais. 3° Que penser des cas 
allégués? En fait, ou il n'y a pas vraie lévitation, vrais stigmates, vraie 
-extase, ou il n'est pas prouvé que ce soit naturel(§ 1-3). 

Nature de l'union et de la vision mystique (§ 4). Je relève cette ques
tion, parce que souvent on attribue, ou l'on parait attribuer à l'auteur 
·une opinion qui n'est pas la sienne. « Les théologiens, dit-il, sont à 
-peu près unanimes pour affirmer que les visions mystiquès de la Divi
nité ne sont pas de même espèce que la vision béatifique. Je me range 
.à cette opinion commune » (xxxr, 28). 

La bibliographie qui clôt le volume, abondante, intéressante par Jes 
·remarques personnelles, bien ordonnée suivant l'ordre chronologique, 
porte témoignage à la grande érudition mystique de l'auteur - d'autant 
-qu'il semble· avoir pris contact avec tous, ou presque tous les ouvrages 
-qu'il cite (i). 

Le lecteur remarquera lui-même le sentiment profond qui anime 
le· Cantique de l'union mystique, à la fin du volume, et la forte poésie 
qui exprime ce sentiment. C'est la seule page du livre qui nous ouvre 
·.-quelque jour direct sur l'âme de l'auteur. L'homme se laisse entrevoir 
çà et là au cours de l'ouvrage; mais le poète et le mystique ne se 
montrent qu'ici (2). 

Les trois tables (analytique, des principaux noms propres, du con
tenu suivant les titres des parties, chapitres et autres divisions) ren
,dent les recherches relativement faciles. 

(1) Il ya. pourtant des erreurs et des lacunes. Le P. Scheuer, S. J., professeur au 
scolasticat de Louvain, avait recueilli d'abondantes indications bibliographiques. 
mais les secousses de la guerre les ont éparpillées. Voir ci-dessous, n. 38. ' 

(2) A part, pour le mystique, les rares passages, analogues à celui que j'ai cité 
au début de cette étude, où l'on peut voir, si l'on veut, un retour sur soi. 
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CRITIQPES ET CONTROVERSES. 

9. Remarques et réserves de l'éditeur. - Les enquêtes, 
la lecture des mystiques, le désfr des grâces mystiques. 

Je ne m'arrêterai pas à la critique personnelle de l'ouvrage. J'ai 
indiqué quelques points au n. 6 de cette Introduction. On pourrait 
ajouter que la composition est un peu lâche, que l'ordre et la suite 
des chapitres sont, çà et là, un peu déconcerlants au premier abord, 
qu'il y a parfois des remarques un peu naïves ou « bonhomme», etc. On 
a, en plus, l'impression que le champ d'expérience de l'auteur est rela
tivement restreint, que les états supérieurs ne sont guère décrits que 
d'après les)ivres (1), que les âmes avec lesquelles il a eu contact ne 
semblent guère avoir été ce que nous appelons de grandes et saintes 
âmes, mais le plus souvent de bonnes et pieuses personnes, un peu 
originales, assez près d'elles-mêmes, pas toujours exemptes d'illusion. 
Sur quelques points de détail, je ne puis m'associer sans réserve aux 
manières de voir, ou du moins à la tendance de l'auteur et à sa façon 
de s'exprimer. Ainsi notamment pour ce qui regarde les enquêtes, 
le désir ou la demande des états mystiques, la lecture des livres 
mystiques. Non pas qu'il dise quelque chose de faux; mais il ne paraît 
pas monlrer les choses dans leur vrai jour, et risque par là d'être mal 
compris ou mal appliqué. Je crois donc devoir, sur ces points, com
pléter l'auteur ou rectifier la tendance par quelques brèves remar
ques (2). 

A ce qui est dit des enquêtes (voir Table analytique), il faut, ce me 
semble, ajouter ceci. On peut profiter de l'expérience que l'on a des 
âmes, et en faire profiler les autres; on peut faire part de celte expé
rience au public, et il est permis aux Revues compétentes (comme le 
pratique la Revue d'ascétique et de mystique) de faire appel à cette 
expérience, d'attirer l'attention sur tel point à étudier. Mais gardons
nous de rien faire qui puisse· induire les âmes à penser que nous 

(1) L'auteur dit lui-même qu'il a. connu peu d'àmes ayant dépassé l'oraison de 
quiétude. 

(2) Sur ces points, je suis plutôt avec le P. de lHaumigny qu'avec le P. Poulain. 
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cherchons ou voyons en elles, des sujets intéressants; gardons-nous. 
de jamais les ·regarder comme te]s, de jamais questionner ni agir avec 
une intention dominante d'étude ou d'expérimentation. La dignité 
des âmes, le respect de Dieu et de son action en elles nous l'interdisent. 
Contre cette considération aucun intérêt scientifique ne saurait pré
valoir. Aussi bien la science même y perdrait; car les âmes s'en aper-
cevraient; dès lors ou nous les froisserions et les fermerions, ou nous 
les fausserions; c'en serait fait, par là même, du profit scientifique,. 
sans parler du mal causé aux âmes. ~i un médecin ne doit pas faire· 
des expériences sur ses malades, combien plus un directeur sur les 
âmes! 

A ce qui est dit du désfr des grâces mystiques (voir Table analy
tique), ajouter ceci. Quand une âme est dans les états mystiques ou visi-
blement appelée, on peut lui dire de prier pour être fidèle à la grâce. 
Si elle devine ou pose la question, on peut lui répondre oui, en atlirant 
son attention, suivant le besoin du moment, ou sur la responsabilité 
que cette grâce lui impose, ou sur le secours divin qui ne lui man
quera pas. Si elle est dans l'attente et le désir d'une grâce supérieure, 
l'engager à prier pour l'avoir et à s'y disposer. Si elle se relâche, ou est 
tentée de se relâcher, si elle se lasse d'attendre, la relever, l'encourager, 
la stimuler en lui montrant le prix de la grâce que Dieu lui réserve
pourvu qu'elle la mérite ou sache attendre. 

Quand rien n'indique ni ne fait présager qu'une âme est appelée à 
ces états, il n'y a pas lieu d'éveiller en elle ce désir ni de la poussev 
en ce sens. Il y aurait plutôt à la mettre en garde contre des désirs 
chimériques et sujets à illusion, en lui prêchant la fidélité à. la grâce· 
qu'elle a, sans perdre son temps à rêver des grâces qu'eJle n'a pas; en 
lui montrant la perfection chrétienne dans la pratique des vertus--
solides, dans le devoir d'état, etc. · 

Les trois premiers points du n. 4 de la première Préface (1) doivent 
toujours être présents à l'esprit du directeur dans la conduite des âmes. 

Peut-on profiter des aspirations chimériques d'une âme non appelée
à ces états, pour la stimuler au travail de sa perfection? Oui, non en 
l'entretenant dans ces désirs, mais en partant de ces désirs pour l'en-
gager à la lutte et à l'effort prali<Jue; en lui montrant que la perfection 
qu'elle rêve ou qu'elle cherche dans les nues est, si elle le veut, à sa 
portée, dans la voie du devoir et de la fidélité à la grâce du moment. 

Peut-on laisser dans l'illusion une âme qui se croirait appelée sans 
l'être, ou qui se croirait à tort dans ces états? Non évidemment, s'il y a.. 

(1) Et aussi ce qui fait le fond du quatrième, abstraction faite de saint Ignace .. 
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chance de la ramener à la vérité sans inconvénient grave; mais s'il est 
probable qu'on ne la sortira pas de son illusion, ou qu'on ne l'en sor
tira qu'en lui ôtant tout courage et tout ressort, il faut tâcher d'en tirer 
quelque chose en la prenant comme elle est, sans vouloir à tout prix 
la guérir. 

Que faire et que conseiller en fait de lecture des livres mystiques? 
Aux. directeurs d'âmes, cette lecture peut être nécessaire; d'ordinaire, 
elle sera utile. Quant aux. dirigés, l'auteur parle parfois comme s'ils 
étaient laissés à eux-mêmes : « J'écris avant tout pour les âmes qui 
commencent à recevoir les grâces mystiques et ne savent comment se 
débrouiller dans ce monde nouveau ... Je m'adresse (aussi) aux âmes qui 
s'en rapprochent et sont entrées dans les états voisins. Les difficultés 
-se présentent déjà pour elles » (P.réface 1, 2). Il dit bien ensuite : Il 
fautavoirun directeur (Pré(. 1, 5). Et la chose va de soi. Mais il craint un 
peu les directeurs. Des livres comme le sien sont faits pour leur 
rendre service. Or la question des lectures mystiques ressortit au 
directeur plus qu'au dirigé. C'est le premier principe en la matière. Le 
.second, c'est- et l'auteur, sans le faire sien, n'ose pas le nier - << que 
les livres mystiques peuvent monter la tête de certaines personnes » 
(Préface 11, 3). « On a bien voul11 reconnaître, ajoute-t-il, que mon livre, 
loin de présenter ce danger, était un remède énergique à ces diva
gations. » Il met en garde, il est vrai, contre les illusions, et il redit 
souvent que « la grande préoccupation de l'âme doit être l'abnéga
tion et l'amour de la croix ». Malgré tout, je ne crois pas qu'il soit 
bon de mettre pareils livres entre toutes les mains, surlout quand il 
y est beaucoup question, comme ici, de visions, de révélations, de 
possession et d'obsession, de maintes choses qui piquent la curiosité, 
notamment la curiosité féminine. Voici donc ce qui paraît juste et pra
tique à ce sujet. 

D'abord, il faut· distinguer entre livres où il est question de choses 
mystiques, et livres qui traitent uniquement de ces questions, et en 
traitent ex professo. 

Beaucoup de livres où il est question de choses mystiques (écrits 
des saints, notamment de sainte Thérèse, de sainte Marguerite
Marie, etc.; écrits analogues de personnages pieux non canonisés, 
vies de saints, ouvrages ascétiques ou historiques, etc.) peuvent être 
lus sans danger et avec grand profit par le grand nombre des lec
teurs pieux. Il y aurait pourtant quelques réserves à faire pour cer
taines biographies de personnes pieuses ( i). 

(1) Je parle surtout de certaines vies contemporaine~, où il n'est question que de 
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Les livres de vulgarisation mystique - tel celui que nous rééditons 
-peuvent être utiles, comme édifiants et instructifs, à toute personne 
ayant charge d'âme, aux hommes d'étude, à toute personne pieuse et 
instruite, bien assise dans la piété solide et sans aucune prétention 
mystique, capable de s'édifier des grandes et belles choses que Dieu 
fait dans les âmes, et d'en tirer profit soit pour elle-même dans la 
voie qui est la sienne, soit pour d'autres avec qui elle est en contact. 

Le directeur peut les conseiller utilement à toute âme, saine et 
judicieuse, qui serait déjà dans les voies mystiques ou qui pourrait 
y être appelée, pour l'aider à prendre conscience d'elle-même ou des 
touches de la grâce; quelquefois aussi, pour tâter le terrain, pour 
stimuler ou soulever telle âme bonne et généreuse, solide d'ailleurs et 
pratique, qui ne paraît pas donner à Dieu tout ce qu'on serait, semble
t-il, en droit d'en attendre. 

Je pense avoir compris dans l'une ou l'autre de ces catégories -
très larges comme on voit, et très ouvertes - à peu près toutes les 
personnes à qui peuvent être utiles soit les livres où il y a de la 
mystique, soit ceux qui traitent ex professo et exclusivement de choses 
mystiques. J'ai voulu plutôt élargir la route, en signalant leur utilité 
pour beaucoup, que la rétrécir, tout en indiquant les limites et les 
restrictions qui s'imposent à l'égard de certaines âmes, auxquelles ils 
pourraient être nuisibles: 

Je me suis peut-être trop attardé sur ces questions secondaires, qui 
n'ont qu'une place minime dans le livre, et mes remarques paraîtront 
peut-être un peu chicanières ou trop minutieuses. Mais ce sont ques
tions d'ordre pratique, et de celles qui demandaient, me semble-t-il, 
une exacte mise au point. 

iO. La définition des états mystiques. 

J'arrive maintenant aux questions d'ordre spéculatif. La plus impor
tante de celles où j'aie quelques réserves à faire, ou quelques complé
ments d'information à donner, touche à l'essence même de l'état mys
tique, aux deux caractères fondamentaux de l'état mystique, tels qu'ils 
nous sont donnés par l'auteur aux chapitres v et v1. 

Le premier est « la présence de Dieu sentie »; le second~est le senti-

visions et de révélations, où Notre-Seigneur est toujours en scène, bavardant, si 
j'ose dire, avec l'âme, lui disant beaucoup de bonnes choses pieuses, mais banales, 
et quelques autres pas banales, mais fort douteuses, le tout plus fait peut-être 
pour amuser la curiosité, pour nourrir une sentimentalité vaine et parfois mala
dive, que pour instruire et pour édifier. - Je pensais spécialement en écrivant 
ces lignes à un livre condamné depuis par le Saint-Office : Sœur Gertrude-Marie. 
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ment d'une.ij certaine possession intérieure: de Dieu », par « une sensa . 
tion intiQJ.e. d'imbibition, de fusion, d'immersion», par une sorte« d-e 
toucher inJé11ieu.t· »,. 

Ce que dit l'auteur me- parait vrai et semble répondre pour lui à une 
expérience vécue, à. une constatation expérimentale. Les textes. cités à 
la fin des deu:x chapitres confirment pleinement les deux. thèses. Je 
n.'aurais donc qu'une petite remarque à faire, si je ne croyais devoir 
atlirer l'attention sur un élément essentiel. 

La 11emarque est celle-ci. Il y a, je ne sais quoi d'obscur ou d'imprécis 
dans la distinction des deux caractères « fondamentaux », je ne sais 
quoi de. gêné dans l'énoncé de la seconde thèse (v1, 8), et dans la 
manière d_ont sont amenés les sens s.pirituels dans l'exposé prélimi
naire. Simple question de rédaction, peut-être. L'auteur veut, je crois, 
préciser, dans cette thèse, ce qu'il a énoncé plus vaguement dans 
la première. Comme s'il disait : « L'état mystique consiste en la 
présence. sen;lie de Dieu. Comment sentons-nous cette présence? Par 
une sorte de sensation spirituelle. Cette sensation spirituelle est ana
logue à. celle: que nous avons par l'un ou l'autre de nos cinq sens 
corpor.els. Cependant les mystiques n'emploient pas les mots vofr ou 
entendre pour les degrés inférieurs à l'extase, mais seulement ceux de 
goûter, sentir (au sens restreint d'odorat), toucher. C'est ce toucher 
spirituel qui paraît être l'acte premier, fondamental, de- la sensation, 
mystique, antérieur- au goûter et au sentir, auxquels il sert comme 
de, substratum ». On peut donc ramener cette première sensation de 
Dieu. (analogue, dit: l'auteur, à celle que nous avons de notre corps 
quand- nous. fermons les yeux. et restons immobiles) à une sorte de 
toucher spirituel. D'après cela, il semble que les deux caractères indi
qués par l'auteur n'en fassent qu'un, désigné par le mot présence sen
tie et expliqué par l'analogie des, sens spirituels, notamment du tou
cher. Il est vrai, l'auteur parle, dans la seconde thèse, d'une posses-
sion intérieure de Dieu par une sensation d'imbibition, d'immersion, 
de fusion; mais tout cela n'est qu'une description de cette p1·ésence
sentie dont il est question dans la première thèse. 

U. L'élément affectif des états mystiques. 

A cette remarque sur l'énoncé, qu'il me soit permis, comme à l'a
veugle qui discuterait des couleurs, d'ajouter quelques réflexions s~r
le fond des choses. 

On a. reproché au P. Poulain de n'avoir pas mentionné l'amour 
dans sa définition de l'état mystique. Il a. lui .. même relevé l'objection 
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dans la neuvième édition, en ajoutant un § sur ce point (c. v, 2i h·is) : 
« On m'a demandé, dit-il, pourquoi je ne parle pas dès maintenant 
des sentiments d'amour qui accompagnent l'union mystique, pourquoi 
j'attends au chapitre x1. Ces sentiments, me dit-on, font essentiellement 
partie de cette union; ils en sont un élément fondamental. Il semble 
donc qu'il faudrait en parler dès le début. Je réponds qu'on ne peut 
pas s'occuper de tout à la fois. Puis, ces sentiments ne sont que la 
conséquence de la connaissance d'un genre nouveau qui caractérise 
l'union mystique. C'est celte connaissance qui est le véritable élément 
fondamental, le point de départ nécessaire de la description. Il faut 
commencer par concentrer le travail sur ce sujet capital et difficile. • 

La réponse n'est pas sans valeur. Cependant le reproche me parait 
fondé, du moins en partie. L'amour n'est pas oublié; mais il vient 
un peu tard, effacé, comme septième u caractère de seconde espèce »·~ 

dans la description de l'union mystique. Il est vrai, l'auteur ne défi
nit pas, il déc-rit; il ne dit pas caractère « accessoire », ni « secon
daire »; et il le regarde, ainsi que les neuf autres, auxquels il le 
joint, comme faisant partie intégrante de ce tout concret qui est l'état. 
mystique. Je crois pourtant qu'il aurait dO. le mettre parmi les carac .. 
tères fondamentaux, non pas comme premier, ni second ou troisième, 
- car nous avo~s vu que le premier et le second ne font qu'un, -
mais comme déterminant nécessaire de la sensation ( ou du sentiment} 
qui nous est donné, au chapitre v, comme constitutif de l'état mys
tique, et expliqué, au chapitre v1, par l'idée des sens spirituels. Il 
aurait donc fallu dire quelque chose comme ceci : 

« L'état mystique consiste avant tout dans un sentiment amoureux 
de la présence ou de l'action divine en nous que l'on peut comparer à 

une sensation »; ou, pour me rapprocher davantage des formules de 
l'auteur : « Le fait fondamental de l'union mystique est la présence 
ou l'action de Dieu en nous, sentie et gofttée par le cœur » (1.). La 
connaissance que l'âme a de Dieu n'est plus une connaissance abstraite : 
c'est une connaissance expérimentale, analogue à celle que nous 
avons par les sens, et c'est ce qu'exprime le mot présence ou action 
sentie; mais ce n'est pas une connaissance expérimentale quelconque: 
c'est une connaissance amoureuse, goûtée par le cœur, savoureuse 
et savou1·ée. On pourrait dire, avec Pascal, que c'est Dieu sensible 
au cœur, en donnant au mot sensible sa force étymologique. Les 
mystiques entendent leur état comme un état affectif, et si le mot 

(1) Le P. de l\faumigny, comme nous le verrons, a fait sa place à l'amour dana 
1a définition même de la contemplation mystique. 
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amou,• ne se trouve pas toujours sur leurs lèvres ou sous leur plume, 
il est toujours dans leur pe.nsée. Pour s'en rendre compte, il n'y a 
qu'à parcourir les citations des chapitres v et v1 {i). Celte présence 
n'est sentie qu'au fond de l'âme, quand elle est profondément 
recueillie et comme toute concentrée autour de l'hôte divin; mais 
cette condition est toujours supposée, et il ne parait pas nécessaire 
de l'exprimer. De même n'est-il pas nécessaire de dire que cette 
connaissance n'est pas abstraite, ni discoureuse, comme quand on 
pense à Dieu ou qu'on médite sur son essence ou ses attributs; le mot 
sentir implique cela. Toute la vie mystique n'est pas dans ce senti
ment amoureux de présence; mais l'auteur a pu se contenter de 
,ignaler cette présence sentie, cette possession intime et amoureuse 
de Dieu comme le caractère fondamental qui est à la base des actes 
et des états mystiques (2). 

12. La conscience du surnaturel dans les états mystiques. 

Je crois cependant qu'il y aurait lieu de prendre pour point de 
départ une idée plus large que cette notion purement descriptive 
du fait initial. J'en ai proposé une, il y a vingt ans, qui me semble 
aller davantage au fond des choses, en définissant la vie mystique cc la 
vie de la grâce devenant consciente, connue expérimentalement (3) ». 

J'entends par là que Dieu donne à l'âme mystique quelque chose 
comme un sens nouveau, la conscienca de sa vie en Dieu et de la vie 
de Dieu en elle. Cette conscience elle-même se développerait peu à 
peu, suivant le développement de la vie mystique, depuis le sentiment 
de la présence ou d'une touche amoureuse de Dieu en l'âme jusqu'à 
celui du concours divin à tous nos actes surnaturels et de l'union, 
- accidentelle bien entendu, mais immédiate - entre lui et nous, 

(1) L'auteur lui-même définit l'aridité mystique de saint Jean de la Croix comme 
• un souvenir amoureux de Dieu • (xv, 29); • une attention amoureuse à Dieu • 
(xv, 34). 

(2) Noter que cette présence ou action sentie de Dieu n'implique par elle-même 
aucunE' vue distincte du Hien-Aim~, ni aucune autre connaissance positive que 
celle d'une présence intime, quelquefois d'une touche ou d'un regard. D'où éton
nement, mêlé parfois de frayeur, devant cette transcendance obscure (si l'on peut 
dire). Cette frayeur est distincte de la crainte d'illusion ou de tromperie diabolique 
(laquelle ne vient qu'à la réflexion). Il peut arriver - et il arrive dans les purifi
cations passives - que ce regard prenne quelque chose de pénétrant et d'impla
cable, révélant l'âme à elle-même, avec toutes ses poussièr~s, ses laideurs, son 
égoïsme de fond, avec son néant et sa malice, faisant un tel r-ontraste avec la 
grandeur et la pureté de Dieu que l'âme en est au supplice, et voudrait fuir, ou 
se cacher, si c'était possible, pour échapper à cette vue. 

(3) Dans Nature et surnaturel c., 11, 5, p. 62. 
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entre sa substance et la nôtre, de façon à englober la vie de Dieu et 
ses opérations en nous, notre vie et nos opérations en lui. Elle serait 
à la fois connaissance et amour, tantôt la connaissance étant au pre
mier plan et tantôt l'amour ( t). 

Je crois que cette définition, ou une définition analogue, dont la 
formule pourrait se perfectionner peu à peu, donnerait une notion 
exacte de la vie mystique, et s'appliquerait à toutes ses manifestations, 
depuis les premières impressions de connaissance ou d'amour, jus
qu'au plein développement de l'union mystique dans le mariage spi
rituel, sans exclure les éléments objectifs qui semblent venir comme 
du dehors dans les visions ou révélations. 

D'où vient cet élargissement de la conscience, cette sorte d'hyperes
thésie de l'esprit et du cœur? En quoi consiste-t-elle? Les mystiques 
nous disent, et il faut les croire, qu'elle est un don spécial de Dieu, un 
mode de connallre par · sensation spirituelle, sans image ni objet 
s·ensible. Les théologiens mystiques ajoutent qu'elle se fait, au moins 
en certains cas, par idées infuses, analogue en cela à la connaissance 
angélique, intermédiaire entre la connaissance de foi obscure et la 
vision béatifique. Le R. P. ne parle pas, que je sache, du moins en 
son nom, de l'analogie avec la connaissance angélique, et je crois 
me souvenir qu'il s'en excusait sur l'ignorance où nous sommes de 
ce qu'est cette connaissance. L'excuse n'est valable qu'à moitié : 
tout obscure qu'est pour nous cette connaissance, c'est quelque 
chose de savoir que la connaissance mystique lui est comparable, et 
d'appliquer à celle-ci les belles explications que :saint .Thomas nous 
donne de celle-là (2). 

(1) C'est la pensée de Gerson, et, semble-t-il, plus ou moins explicitée,· celle de 
tous les mystiques. M. Pacheu, dans une série d'articles sur cette question, a vive
ment revendiqué pour l'éolément affectif la première place dans la définition même 
de l'état mystique. Le P. de la Taille, dans une étude qui sera analysée plus bas, 
met aussi l'élément affectif, l'acte de volonté, à l'origine de l'état mystique, comme 
à; celle de l'acte d~ foi. Pourquoi n'accepterait-on pas l'opinion de Gerson, qui 
semble mettre d'accord les dires divers des mystiques! Tantôt ils se sentent 
enflammés d'amour !'ans savoir d'abord d'où vient cet amour, sinon qu'il est 
infus et ne vient pas d'eux; tantôt ils ont un sentiment de présence amoureuse, 
sentiment lui-même ·tout imprégné d'amour, mais, natura prior, antérieur 
à l'amour, connaissance et amour toujours inséparables et s'impliquant l'un 
l'autre. 

(2) Dans bien des cas de connaissance mystique, il faut admettre, suivant la. 
théorie scolastique, ces idées infuses ou espèces impresses, produites directement 
par Dieu dans l'àme. lfais la théorie des espèces impresses, et donc des idées 
infuses, me paraît être quelque peu à la gêne pour expliquer le fait premier, fon
damental, de l'état mystique : ce sentiment de présenee, de possession, de contact 
vivant et immédiat entre Dieu et l'àme, cet amour senti dans le fond de l'âme, dans 
son centre, comme disent les mystiques, sans perception intellectuelle distincte 
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Quand on dit qu'elle est un don gratuit de Dieu, ce n'est pas pour 
la ranger dans la catégorie des grâces dites g1·atuiles., en ce sens 
qu':elles ne sont pas la grâce sanctifiante ni en rapport direct avec elle, 
mais sont données pour l'utilité d'autrui plus que pour celle du dona
taire; la grâce mystique, dans son fond, est regardée comme en rap
port intime avec la grâce sanctifiante ou avec ses annexes, vertus ou 
dons du Saint-Esprit, avec notre propre vie surnaturelle. 

13. Les voies mystiques et la voie normale. 

De ce qu'elle est un don gratuit il ne suit pas qu'elle vienne toute 
du dehors : elle peut être un épanouissement spécial de la vie surna
turelle sous une influence particulière de Dieu et de sa grâce. 

Cet épanouissement spécial est-il dans la ligne même de la vie sur
naturelle, comme un développement normal de cette vie, en sorte 
que toute vie spirituelle soit destinée à y aboutir et qu'il faille en 
imputer le non-épanouissement soit au sujet lui-même, soit à des cir
constances extérieures défavorables? Du xvn° siècle jusqu'à nos jours, 
la réponse négative était, je crois, la plus commune, soit chez les 
mystiques eux-mêmes, soit chez les théologiens et les directeurs 
d'âmes. Les voies mystiques étaient généralement regardées comme 
des voies exceptionnelles, où l'on ne peut entrer de soi-même, sans 
un appel spécial, accompagné de grâces qui ne seraient pas destinées 
à tous et auxquelles il serait téméraire d'aspirer sans cet appel spécial. 
Que beaucoup y soient appelés et n'y entrent pas, ou n'aboutissent 
pas par leur faute, les mystiques et les direcleurs nous le disent, 
d'après une expérience trop commune; mais on ne posait guère en 
règle générale que quiconque est fidèle à la grâce y soit destiné, et 
que ce soit tout un de marcher vers la sainteté, vers la perfection 
chrétienne, et de se préparer, si on ne les a déjà, aux grâces mystiques. 

d'aucun objet déterminé, cette expérience intime (cognitive et affective à la fois, 
mais tantôt plus cognitive qu'affective, tantôt plus affective que cognitive), cette 
sensation sans idée, cette passivité vivante, dont nous parlent souvent les mys
tiques, sans pouvoir l'expliquer. On remarquera que cette gêne se fait également 
sentir dans l'ordre naturel, quand il faut expliquer par la théorie des espèces soit 
la connaissance sensible, notamment par le toucher, soit les faits de conscience 
immédiate. Je ne vois pas pourquoi une lumière spéciale infuse (in{l,uxu.s luminis 
intellectualis) analogue de loin à la lumière de gloire, élevant et fortifiant l'intelli
gence, ne pourrait pas la rendre capable de saisir directement, sans espèces infuses, 
les réalités surnaturelles inhérentes à l'âme et faisant partie de sa vie : ses actes 
surnaturels, la grâce et les vertus infuses, ayec les dons du Saint-Esprit, la présence 
obscure de Dieu et son contact intime avec la substance de l'âme, les effets créés 
de l'action divine au fond de cette âme. Je ne regarde donc pas la covnaissance 
par espèces infuses comme essentielle à l'état mystique. 
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Quelques théoriciens semblaient être d''avis contraire; mais on ne tenait 
guère compte de leur opinion. 

Depuis le renouveau des ét11des mystiq1:rns, plusieurs théologiens ou 
chercheurs en ont appelé de ce jugement, et ils apportent en faveur 
de leur opinion des faits et des autorités dont il faut tenir compte. 
Nous retrouverons la question sur notre route. Elle vaut d'être étudiée 
à fond et sans parti pris. Pour aider à déblayer le terrain, quelques 
remarques peuvent être utiles. 

f 0. Ne pas tenir pour acquise a p1·iori l'opinion que les voies mysti
ques sont le prolongement normal des voies ordinaires de l'ascétique 
chrétie1me et que seules elles peuvent mener l'âme à la sainteté; mais 
aussi ne pas la regarder a prio1·i comme fausse. 

2°. Se rappeler que les théories scolastiques de la contemplation, de 
la perfection, des vertus avec leurs multiples divisions (notamment la 
distinction des vertus en exemplares, politicae, purgatoriae, purgati 
animi, dont parle saint Thoma~, ta. 2ae, q. 61, a. o), sont d'origine 
antique et n'ont rien de spécifiquement chrétien ni surnaturel. Il serait 
donc abusif d'y chercher des lumières directes pour la mystique chré
tienne, encore moins des formules de cette mystique. 

3°. Si la perfection de la vie spirituelle est équivalemment la perfec
tion de l'amour, il est naturel de rattacher les voies spirituelles aux 
degrés de cet amour (voie purgative à l'amour des commençants, voie 
illuminative à l'amour des profitants, voie unitive à l'amour des parfaits 
(2a 2ae, q. 25, a. 9); mais qui ne sait que ces degrés s'appliquent égale
ment dans les voies communes et dans les voies mystiques? 

4°. Ne pas nier que les voies mystiques peuvent mener plus vite et 
plus loin; mais ne pas vouloir à tout prix que le De perf ectione vitae 
spiritualis de saint Thomas, par exemple, implique des idées faites sur 
la distinction ou non distinction entre les voies ascétiques et les voies 
mystiques ou sur la nécessité des voies mystiques pour arriver à cette 
perfection. 

5°. Les questions qui nous préoccupent tant aujourd'hui sur cette 
distinction des voies mystiques ou non mystiques, sur la possibilité 
d'arriver à la perfection sans passer par les voie~ mystiques, et autres 
semblables, ne se posaient pas alors, ou ne se posaient pas comme 
elles se posent aujourd'hui. Il faudra donc être prudent dans l'applica
tion des vieux textes aux questions modernes. 

6°. Avant tout, il faudra tâcher de s'entendre sur le sens des mots, et 
notamment sur la définition même de la touche mystique et de l'état 
mystique. 

Bien se dire, de part et d'autre, que la question n'est pas résolue, 
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qu'elle n'est même pas parfaitement délimitée; que les uns la posent 
surtout du point de vue de la théologie mystique, c'est-à-dire du point 
de vue des principes, les autres du point de vue de la mystique expéri
mentale, c'est-à-dire du point de vue des f ails; que le terrain de 
discussion est encombré de notions confuses et d'idées vagues, de 
considérations étrangères à la question précise. L'étude est donc à 
reprendre méthodiquement sans solution préconçue, avec le souci de 
bien poser la question, de définir les positions, de distinguer ce qui 
est acquis de ce qui ne l'est pas, de ne pas confisquer pour soi ou tirer 
en sa faveur des textes, des faits, des principes, que tous admettent, 
mais qui ne tranchent ni pour ni contre dans la question posée comme 
elle se pose ou doit se poser. Cf. n. 40, 4°. 

1.4. Les grâces mystiques et les doru du Saint-Esprit. 

On rattache d'ordinaire les grâces mystiques aux opérations du Saint
Esprit en nous et, pour préciser davantage, aux dons du Saint-Esprit : 
certains auteurs spécialement au don de sagesse, les autres à tous les 
dons en général ou à tel don en particulier, suivant l'occurrence. Mais 
ils ne s'expliquent guère sur ce point. Ceux qui font appel au don de 
sagesse se contentent de lui attribuer cette connaissance savoureuse 
de Dieu qui semble être l'acte fondamental de l'état mystique et qui, 
sans aucun doute, y tient :une 'grande place. D'autres précisent moins 
encore: tel le P. Poulain, qui n'en dit qu'un mot en passant, v1, 1.9, 20 
et xxv, 9. Il vaut la peine je crois, de s'y arrêter quelque peu. 

Ce rattachement des opérations mystiques aux dons du Saint-Esprit, 
sans être strictement prouvé, est légitime, et semble fondé sur la 
nature des choses. Mais l'idée que l'on se fait de ces dons n'est pas la 
même chez tous. La systématisation la plus nette et la plus cohérente 
est celle de saint Thomas, dans la Somme (pour les dons en général, 
fa 2ae, q. 68; pour chaque don en particulier, 2a 2ne, après chacune des 
vertus à laquelle il est rattaché : don d'intelligence et de science à la 
foi, don de crainte à l'espérance, don de sagesse à la charité, don de 
conseil à la prudence, don de piété à la justice, don de force à la vertu 
de même nom). 

On peut dire, en un sens vrai, que saint Thomas a posé le principe 
du rapport des dons à l'état mystique quand, d'une part, il fait sienne 
la formule de Denis nous présentant « Hiérothée parfait à la fois en ce 
qu'il sait les choses divines et en ce que Dieu fait en lui des choses 
divines (non solum discens, sed et patiens divina), et que, d'autre part, 
il fait des dons des dispositions qui nous rendent souples et prompts à 
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la motion divine, de sorte que, comme les vertus perfectionnent nos 
puissances actives pour nous faire agir suivant les lumières de la 
raison et de la foi, ainsi les dons perfectionnent nos facultés pour les 
rendre souples et dociles sous la motion divine. Or cette passivité sous 
l'action divine étant un des éléments de l'état mystique, il est naturel 
de rattacher ces états ou opérations aux dons qui nous mettent sous la 
main du divin moteur. 

On ne peut pas en conclure que le domaine des dons est limité aux 
états mystiques, pour cette raison, entre autres., que saint Thomas 
regarde les dons comme nécessaires au salut, « parce que personne ne 
peut arriver à ce séjour des bienheureux s'il n'est pas mû. et conduit 
par le Saint-Esprit ». ta 2ae, q. 68, a. 2. Que sera donc l'exercice 
spécial des dons dans l'état mystique ou à quels actes spéciaux se 
rattachera-t-il? Le P. Garrigou-Lagrange répond : « Ce qui caractérise 
l'état mystique et le distingue de la vie ascétique, c'est la passivité 
spéciale qui se trouve dans le mode supra-humain des dons du Saint
Esprit, lorsque ce mode de connaître et d'aimer Dieu est devenu 
fréquent et manifeste (1.) ». Contentons-nous, au moins provisoire
ment, de cette formule et de cette exp_lication. Non pas cependant 
sans ajouter un mot sur le don de sagesse et sur la part spéciale que 
beaucoup lui font dans l'acte mystique. 

Il ·semble qu'il y ait, sur la nature àu don de sagesse, une certaine 
divergence entre les auteurs, soit mystiques, soit théologiens. Les uns 
s'attachent au mot sapere, sapor et s'arrêtent à l'idée de goût spirituel, 
de connaissance savoureuse, et l'entendent soit de l'ordre mystique, 
soit de l'ordre ordinaire; mais ils l'appliquent particulièrement à 
l'ordre mystique, comme désignant une connaissance supérieure et 
particuliQrement affective. Chez saint Thomas, le mot est expliqué un 
peu autrement. D'abord, le saint Docteur le met en rapport avec la 
cro~lrx d'Aristote, la connaissance par les causes suprêmes, la connais
sance philosophique, qui a pour objet Dieu et les choses divines ou 
transcendantes. Puis, il y attache l'idée de connaitre par une certaine 
sympathie ou connaturalité du sujet connaissant et de l'objet connu. 
Ce n'est pas une connaissance purement abstraite; elle se fait par un 
certain retour sur soi, pour sentir ou vérifier en soi la vérité des choses 
dites. Quand on parle à un enfant, qui aime ses parents comme il doit 
les aimer, d'amour filial, de devoir filial, il en juge par un sens intime, 
qui lui fait comprendre et goû.ter les principes ou leurs applications 
d'après l'écho intérieur, d'après la conTenance entre ce qu'il entend 

_· (1) L VS, février, 1922, t. 5, p. 384; cf. mars, 462-465. 
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dire et ce qu'U sent ,en -lui-même. Cette connaissance plll' connatura
lité, par sympathie, tient une grande place dans la doctrine de saiut 
Thomas. M. Ollé-Laprune l'a redécouverte, pour ainsi dire, -et analysée 
à fond dans son livre de La certitude morale (i). 

Si j'ai bien compris certaines explications du P. Gillet, OP, c'est, 
pour une bonne part, à ce mode de connaître qu'il ramènerait la 
-connaissance mystique. Je crois aussi qu'il y a là une veine à ex
ploiter, certaines lumières à recueillir. Cependant je ne crois pas 
qu'il faille y ramener toute la question mystique. Cette connaissance 
par connaturalité se trouve dans la vie chrétienne ordinaire, et si, 
comme je l'ai fait moi-même (2), on peut appeler cette vie une vie 
mystique, et cette connaissance une sorte de connaissance mystique, 
ce ne peut être, me semble-t-il, que dans un sens analogique ou dimi
nué, la connaissance mystique et l'état mystique n'étant regardés, 
ni par les mystiques ni par les théologiens mystiques, comme les con
ditions normales de toute vie chrétienne. 

Quand les mystiques décrivent leur état comme une connaissance 
,expérimenlale de Dieu, ils entendent certainement autre chose, et 
pour l'objet connu et pour le mode de connaître, que cette connais
sance par connaturalité. Reste à savoir si le mot expérimental est de 
mise en la matière, et ce que peut bien être cette connaissance expé
rimentale de Dieu. 

io. La vie mystique, connaissance expérimentale de Dieu en nous 
et de notre vie en Dieu. 

Il n'y a pas à douter que les mystiques entendent affirmer qu'ils 
,ont une connaissance expérimentale de Dieu et de leur vie surnatu
relle. Toutes leurs descriptions et leurs assertions vont en ce sens. N'y 
voir que des manières de parler, c'est ruiner par la base toute science 
mystique ou la ramener à la science de la vie chrétienne ordinaire. 

Mais qu'entendent-ils au juste par cette connaissance expérimentale, 
par ce sens de Dieu et du divin, par ce toucher, par ce goût, par cette 
vue? Pour le savoir au juste, il faut l'avoir éprouvé, comme pour 
.savoir le gollt du miel, il faut avoir goûté du miel, comme pour savofr 
,ce que c'est que d'aimer ou de voir, il faut avoir vu et aimé. 

Faut-il donc s'en rapporter à eux quand ils nous .iisentavoir vu Dieu (3)? 

(1) J'en ai souvent parlé moi-même : clans Nature et surnaturel, x, 2; dans la 
Vie iontime du catholique, vu, 93, sq., et ailleurs. Cf. t• 2 .. , q. 45, a. 2. 

(2) Dans la Vie intime du catholique, l. c. 
(3) La question est double : I. Ce sentiment de présence ou de touche divine 
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16. La vie mystique et la vision de Dieu. 

Prétendent-ils avoir eu la vision béatifique? On le croirait parfois. 
-si on les prend à la lettre. La B. Angèle de Foligno : « Il me fut dit 
que cette manifestation inénarrable est le bien que possèdent les 
saints dans la vie éternelle; c'est celui-là, pas un autre. Seulement 
·on n'en jouit pas dans la même mesure; de telle sorte qu'au ciel le 
plus petit des saints la reçoit plus qu'aucune personne avant sa mort » 
(xvm, 75). Et elle dit avoir eu « plus de mille fois celle manifestation 
-suprême de Dieu ». Assertion analogue, quoique moins explicite, 
-chez sainte Catherine tle Sienne. C'est Dieu qui parle : « Brûlée du feu 
de l'amour, (l'âme) goô.te en moi la Divinité éternelle. Elle se plonge 
dans cet Océan de paix, et son esprit n'a plus de mouvement qu'en 
moi. Bien que mortelle encore, elle jouit du bonheur des immor
tels (i). » Plus explicite encore est la V. Marine d'Escobar, au témoi
.gnage de son confesseur, le P. Louis du Pont : « Elle m'avait dit 
avoir vu clairement l'essence divine et la face de Dieu, un en trois 
personnes, ainsi que la béatitude des saints, et la manière dont elle 
a lieu. Je lui demandai de quelle clarté elle parlait : Était-ce celle 
des Bienheureux, et que saint Paul a eue, dit-on, dans son ravisse
ment? Ou bien était-ce une clarté d'espèce moins élevée? ... Voici 
ce qu'elle me répondit par écrit : « La lumière qu'a reçue mon âme 
pour connaitre ces mystères a été aussi grande qu'il était possible 
en cette vie; mais avec ce caractère que la connaissance était ex
trêmement claire et distincte. Je sais avec certitude que je vois 
exactement le même objet que les habitants de la Jérusalem céleste; 
mais la révélation ne m'a pas dit si c'est avec la même force et de la 
même manière. Toutefois voici une donnée : il m'est arrivé de voir 

que nous avons mis à la base du fait mystique, cette conscience du divin en nous 
implique-t-elle une perception obscure de Dieu, analogue à celle que soutenaient 
les ontologistes? Quelques auteurs le pensent, et peut-être le P. Poulain eût-il été 
porté à le penser par son éducation philosophique; mais de cette pensée, ·il ne 
reste guère de trace (s'il en reste) dans son livre. Fidèle à sa méthode, il se con
tente de constater les faits et de relever les dires des mystiques, sans en vouloir 
donner aucune interprétation philosophique. Je crois que M. Sa.udreau l'a mal 
compris en ce point. Le P. Lahousse, au contraire, paraît avoir admis cette 
perception obscure de Dieu, et M. Saudreau n'a pas to1•t de la lui attribuer. C'est 
bien aussi, me semble-t-il, la pensée du P. Maréchal dans ses pénétrantes études 
(voir les titres à l'Ind1•a; bibliographique). On peut ne pas être de son avis, et 
c'est mon cas; mais on ne peut ni le condamner a priori ni nier que ses raisons 
méritent examen. - 2. Les mystiques, non dans les débuts, où ils parlent surtout 
de contact, de goûts spirituels, etc., mais dans les états supérieurs, disent avoir vu 
Dieu. Peut-on savoir au juste ce qu'ils rr;ettent sous ce mot? 

(l) Dialogue, 79; traduction Hurtaud, t. l, p. 273. 
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la béatitude intérieure des saints, et comment Dieu la produit. Or 
j'ai comparé cela avec ce que j'éprouve quand la divine Majesté me 
manifeste la grandeur de son essence, et il m'a semblé que ces diverses 
manifesla.tions étaient absolument identiques. Je crois même qu'une 
fois ou l'autre je n'ai pas été loin de cette clarté de vision dont vous 
me parlez et pour laquelle vous apportez l'exemple de saint Paul ('.1) » 

(xvm, 77). Le Père aurait aimé qu'elle consultât là-dessus ses anges; 
mais elle n'en trouva jamais l'occasion. « Dieu, conclut le vénérable 
directeur, ne voulait peut-êl.re pas nous en faire savoir davantage. » 

A sainte Catherine de Sienne, qui, comme on sait, reflète d'ordi
naire les idées des théologiens dominicains, Dieu dit nettement que 
l'âme « brûlée du feu de l'amour, goûte ... la, Divinité éternelle »; 
que, « mortelle encore, elle jouit du bonheur des immortels »; 
mais il lui explique ensuite que, tout en <( le voyant et le got\
tant », ni Paul ni personne ici-bas ne le voit ni ne le goô.te << dans 
son essence, mais seulement dans l'effet de sa charité », et que 
toute vision, tant que l'âme est dans un corps mortel, « n'est que 
ténèbres, comparée à la vision dont jouit l'âme séparée du corps (2) ». 

Le P. Alvarez de Paz, l'un des maitres de la théologie mystique, 
affirme aussi que dans le degré le plus élevé de la contemplation 
« des yeux sont donnés à l'âme pour voir Dieu. Dieu se manifeste 
à elle par une image qui le représente parfaitement ... C'est une infu
sion nouvelle faite à l'esprit ... Ainsi aidé et fortifié, l'esprit voit Dieu ... 
non pas en niant... ou en affirmant de lui quelque chose, mais en 
regardant la grandeur divine sans mélange dans la tranquillité d'un 
jour serein. Certes, lecteur, quand tu vois la lumière avec les yeux 
du corps ... tu vois la lumière (3). De même, l'âme, dans ce degré de 
contemplation, voit Dieu. On me dira : C'est étonnant, ou plutôt 
incroyable. Car nous supposons comme indubitable qu'ici-bas Dieu 
n'est pas vu intuitivement. Si donc l'âme ne voit pas Diet1, comment 
cependant peut-on dire qu'elle le voit; et si elle le voit, en quel sens 
est-ce qu'elle ne le voit pas? Je l'avoue, c'est étonnant. Pourtant le 
fait est très certain ... L'âme connait Dieu dans le fond d'elle•même (4), 

(l) Les formules de saint Paul, dans le passage auquel il est fait allusion ici, 
II Cor. xu, 1-4, ne donnent pas l'impression de la vision béatifique, face à face, 
telle qu'il la décrit ailleurs, en l'opposant à la. connaissance de foi, qui est per 
speculum, in aenigmate (l Cor. xm, 12). Entendre n'est pas voir. 

(2) Dialogue, 79, traduction Hurtaud, I, 273-276. Cf. Poulain, xvm, 76. 
(:.:J) J'avoue ne pas bien comprendre ce qu'est cette vision de la lumière. Nous 

voyons des choses lumineuses ou illuminées; mais la lumière? L'auteur veut parler, 
je pense', du soleil et autres foyers lumineux. 

(4) Que l'on remarque ces mots : « dans le fond d'elle-même •; c'est comme 
présent en elle que l'âme mystique voit Dieu. 
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et elle le voit pour ainsi dire plus nettement qu'elle ne voit la lumière 
matérielle avec les yeux du corps ... Ni les sens, ni l'imagination n'ont 
la moindre part à cette vision : tout se passe dans la cime de l'esprit » 

(xvm, 78). L'auteur, on le voit, sans se prononcer en son propre nom 
contre la vision béatifique, semble accorder que Dieu n'est pas vu 
ici-bas intuitivement; mais il maintient fermement la vision de Dieu 
par l'intelligence, comme distincte de toute connaissance abstraite (i). 

Il faut donc le reconnailre, il y a dans la contemplation mystique 
une connaissance intellectuelle de Dieu, généralement regardée comme 
distincte de la vision béatifique, non seulement en degré, mais en espèce; 
et, d'autre part, non moins distincte de toute connaissance abstraite. 

17. Quelques precisions sur cette 'f:)Ue de Dieu. 

Peut-on préciser davantage? Oui, sur quelques points. 
i. Si cette connaissance est par espèce impresse, par image intel-

(1) Les auteurs mystiques insistent tantôt sur la vision de Dieu, la clarté de 
cette vision allant parfois jusqu'à supprimer en quelque sorte l'obscurité de la foi, 
tantôt sur l'obscurité, la ténèbre où l'âme se trouve perdue devant le Grand Inconnu. 
Ils ont donc comme une intuition obscure de Di~u, leur révélant encore plus ce 
qu'il n'est pas que ce qu'il est, sa transcendanc~ infinie. C'est là pour eux le degré 
suprême de la connaissance de Dieu ici-bas, au-dessous de la vision béatifique. 
Voir sur ce point la belle étude du R. P. Joret, OP, intitulé L'intuition obscure de 
Dieu, dans LVS, octobre 1921, t. 5, p. 5-57. On y trouve groupés bon nombre des 
plus beaux textes des mystiques sur cette vision de la transcendance divine, depuis 
Denis le Mystique, Ruysbroeck, Tauler, etc. jusqu'à saint Jean de la Croix, sainte 
Madeleine de Pazzi, Mm• Hélyot, etc. avec les beaux commentaires et explications 
de saint Thomas. Pour faire voir le mélange de clartés et de ténèbres qui se 
trouve dans cette connaissance, je cite quelques lignes de sainte Madeleine de 
Pazzi, l. c. p. 55, 56. C'est un dialogue entre l'âme et le Père céleste : • Le Père : 
Un autre fruit de la communication de mon essence est une espèce de disparition 
de la foi dans les âmes. - L'âme : 0 Père éternel, comment cela peut-il se faire, 
puisque sans la foi nous ne pouvons nous sauver! - Le Père : Voici, ma fille. 
Par la communication de mon essence, je répands en vous une connaissance de 
moi si profonde, si claire et si intime qu'elle vous force en quelque sorte d'avouer 
que vous n'avez plus la foi... parce que cette connaissance est tellement claire 
qu'elle paraît moins appartenir à la foi qu'à la vision. Cette infidélité très fidèle 
est comme un vêtement nuptial ... tissu (qui le croirait?) de lumières et de 
ténèbres, et semblable à celui qu'on me prête en disant que je suis revêtu de la 
lumière comme d'un vêtement, et que j'habite au milieu de ténèbres inaccessibles. 
En effet, plus mon immensité me rend clair et connaissable en moi-même, plus 
je suis incompréhensible aux créatures à cause de leur incapacité, et en cela je 
ressemble au soleil, qui n'est jamais moins visible que lorsqu'il brille le plus ... 
(L'âme) se glorifie de ne pas connaitre Dieu : voilà les ténèbres; et cependant elle 
le connaît si bien qu'elle en perd en quelque sorte la foi. • 

Quelquefois on présente cette connaissance comme quelque chose de purement 
négatif, comme pure ténèbre. C'est inexact. Elle est aussi très positive, lumière 
éblouissante. 
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Iectuelle, comme l'admet le P. Alvarez, il faut conclure qu'elle n'est 
pas la vision intuitive de Dieu; car, comme l'explique saint Thomas,. 
aucune image créée, aucune espèce impresse distin-cle d~ Dieu ne· peut 
nous faire voir Dieu en lui-même, f acie œd f aciem. 

2. Si, avec quelques mystiques, on regarde cette vision de Dieu 
comme pouvant être, en certains cas, une vis-ion faciale, mais dimi
nuée, il faudra conclure qu'elle est alors sans image. D"'où vient qu'elle 
est, comme le dit la B. Angèle de Foligno, bien moins béatifique que 
celle du moindre des enfants? Il faudra, semble-t-il, en chercher la 
raison du côté de la faculté connaissante, ou plutôt de la lumière· 
infuse à cette faculté pour la rendre capable de cette connaissance· 
immédiate de Dieu. Cette lumière ne sera pas la lumière de gloire, 
mais une lumière intermédiaire, supérieure à celle de la foi, inférieure 
à celle de la gloire. On fait intervenir, en ce cas comme en des cas 
moins élevés, le don. de sagesse; mais nous avons fait remarquer que 
l'on affirme, plutôt qu'on ne l'explique, l'action de ce don (f). Le 
P. Alvarez de Paz dit ne pas savoir ce qu'est cette lumière, et le
P. Arintero fait sagement remarquer qu'il ne faut pas vouloir enfermer
à tout prix.dans nos cadr,es humains les mille variétés de l'action divine. 

18. Les s.ens. spirituels. 

Ce qu'il faut retenir, sur l'affirmation unanime des mystiques et des 
auteurs mystiques, c'est que, dans la contemplation, l'âme. a quelque 
chose comme des sens spirituels, qui nous mettent en rapport avec 
les réalités concrètes du monde spirituel, comme les sens corporels
avec celles du monde sensible (2). Ces sens spirituels ne sont pas des 

(1) Les auteurs le font. intervenir surtout pour expiiquer l'élément affectif,. 
savoureux (sapere) de la connaissance mystique. Yoïr-n. 14. . 

(2) M. Saudreau a vivement combattu cette doctrine, non sans fausser quelque peu,.. 
me semble-t-il, la pensée du P. Poulain. Le sentiment de p1·ésence divine peut, en 
un sens vrai, être mis à. la base de l'état mystique, en tant qu'impliqué dans les 
« effets • divins qu'admet' M. Saudreau. Or il y a, dans ce sentiment une certaine
• perception » de Dieu, distincte de la connaissance abstractive ordinaire. De 
quelle nature est cette perception, c'est une question controversée; mais·le·fait est 
reconnu ou supposé par tous les mystiques. Les explications que donnent ensuite· 
ceux-ci, ne l'excluent pas : elles l'impliquent. Or l\:L Saudreau, qui cite nombre· 
de textes où il est question· de connaissance et d'àmour, oublie souvent dans ses. 
explications l'élément' connaissance pour ne retenir que l'élément affectif. 

A ce propos, il reproche souvent au P. Poulain d'avoir tronqué· les textes. Le· 
reproche est-il fondé quelquefois? Je ne sais; mais d'ordinaire il ne l'est pas. Le 
grand objet du P. Poulain étant de démontrer que les mystiques ont de Dieu une 
connaissance d'un genre à parL, il arrête sa citation quand la preuve est faite, 
sans s'occuper de l'élément affectif, qui n'est pas mis en doute et qu'il étudie à 
part. Or toute l'attention de M, Saudreau se porte sur l'élément affectif." S'il se: 
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facultés distinctes : les ,, sensations spirituelles » sont des opérations 
spéciales de nos facultés ordinaires, connaissantes ou affectives. Il est 
impossible de se donner à son gré ces perceptions, ces goûts, ces 
contacts, ce~ parfums; impossible de leur procurer leur objet. Ce ne 
sont donc pas des sens naturels, s'exerçant naturellement et à notre gré. 

On ne se met pas soi-même dans lès états mystiques : ce sont des 
états passifs plutôt qu'actifs. C'est pourquoi ils sont en rapport avec 
les dons du Saint-Esprit plus qu'avec les vertus. Car les dons, suivant 
l'explication de saint Thomas, sont mis en nous par Dieu avec la grâce 
et les vertus infuses, non pour perfectionner nos facultés en vue de 
l'acte su.rnaturel, - c'est le rôle des vertus - mais pour les rendre 
souples et maniables à l'action,de la grâce, à la touche du Saint-Esprit. 

Reste à, compléter cette rapide mise au point des principales ques
tions traitées par le P. Poulain en le comparant:avec le P. de Maumigny, 
pour dire ensu..ite un mot du mouvement de ces études depuis la 
sixième édition (1.909) et de leur état.actuel. 

contentait de le, conistater-, ce serait parfait; mais son explication tend à diminuer 
ou à supprimer,l'élément connaissance, soit,en le fondant dans l'élément affectif, 
soit en le ramenant à n'être que la conscience d'un effet purement subjectif, une 
joie profonde, un amour délicieux, des- goû'8 intimes. Il exclut donc de la vie 
proprement myslique, toute. connaissance expérimentale de la cause elle-même, de 
Dieu. Il ne rejette pas, il est vrai, la. c_opnaissance de Dieu par idées infuses; 
mais il la réserve pour l'état angélique, état extraordinaire, bien supérieur, selon 
lui à l'état mystique; qu'il regarde comme ordinaire. Cf: Arintero, l. c., p. 51 et 56; 
dont on lira. plus bas quelques extraits, n. 23. Le P. Ar-intero, qui fait écho à. 
M. Saudreau, finit par reconnaître que, malgré les excès du P. Poulain- tel qu'il 
l'entend, après (et d'après?) M. Sa.udreau - il se rapproche plus de lui que de son 
contradicteu1·. Cuutione, ,misticas, p·. 63; 
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POULAIN ET MAUMIGNY. 

!9. Les deux hommes. 

On ne peut guère s'occuper du P. Poulain et Des grâces d'oraison 
sans penser au P. de Maumigny et à la Pratique de l'oraison mentale. 
Aussi bien la comparaison nous aidera-t-elle à nous faire une idée plus 
exacte et plus précise de l'ouvrage que nous rééditons. 

Le P. Antoine Ma]vy a mis en vigoureux relief le contraste entre 
les deux hommes. Ancien professeur de mathématiques, lui aussi, à la 
rue des Postes et au scolasticat de Jersey, le P. de Maumigny, « homme 
d'une vertu très austère el très en garde contre les illusions possibles, 
parait avoir été entraîné un peu ma1gré lui à écrire ... Il n'encourageait 
pas sans discernement l'appel aux voies extraordinaires, mais il passait, 
près des témoins immédiats de sa vie, pour en avoir une expérience 
très personnelle ... Le P. Poulain formait avec lui un contraste parfait. 
Sa connaissance des voies spirituelles se dissimulait sous une bonhomie 
charmante, où l'on retrouvait sans peine la finesse et la causticité de 
l'esprit normand » (1.). 

J'ai dit, au début de cette lnt1·oduction., ma conviction que le 
P. Poulain fut attiré vers les études de mystique par quelques expé
riences personnelles. Il semble avoir été, dès sa jeunesse religieuse, 
un curieux de mystique, « un chercheur de plantes spirituelles rares », 

comme dit le P. Malvy. Le P. de Maumigny se serait, je crois, fait 
scrupule de cette curiosité. Je ne sais s'il lut de bonne heure les 
mystiques; mais, s'il les lut, ce dut être pour un but pratique, d'abord 
pour son bien personnel (profit ascétique ou besoin mystique, je ne 
saurais le dire), plus tard par « les nécessités de la direction des âmes 
et du haut enseignement spirituel » (2) qu'il dut donner comme 
instructeur du troisième an de probation (second noviciat que saint 
Ignace a établi pour ses religieux à la fin de leurs études, avant de 
les lancer dans l'apostolat). 

(1) RAM, 1920, 1, 10:l. - Voir Le P. R. de 1.Haumigny, par A. Hamon, 1921. 
(2) l\fa.lvy, I. c.- Le P. Hamon croit que le P. de M. fut un grand mystique. 
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Parmi les causes qui l'amenèrent à publier, il ne parait pas témé
raire de faire une part, directe ou indirecte, au livre du P. Poulain. Ce 
livre soulevait beaucoup de questions, théoriques ou pratiques, et 
semblait, pour bien des points, en désaccord avec l'enseignement oral 
du P. de Maumigny. On consultait donc celui-ci, on lui demandait de 
publier ses belles conférences. Il finit par s'y décider. L'ouvrage parut 
en 1905, quatre ans après celui du P. Poulain. 

20. Les deux liV1·es. 

Comme les deux. hommes, les deux ouvrages diffèrent beaucoup l'un 
de l'autre. Différenc-e d'esprit, de ton et de manière, plus que de fond 
doctrinal. Il y a plus d'âme et de vie dans le P. de Maurnigny; il y a 
davantage le sens pratique du directeur d'âmes, le contact avec le réel. 
Même quand il donne des conseils pratiques, le P. Pol)lain est un théo
ricien; mê.me quand il théorise, le P. de Maurnigny a en vue la pratique. 
D'un côté, nous voyons le professeur qui explique ou qui étudie; de 
l'aulre, le prêtre soucieux du bien et de l'application. 

Les titres indiquent déjà ces deux tendances : Des grâces d'oraison, 
cela nous annonce des études et des considérations; Pratique de l'omi
.son mentale, c'est un guide qui s'offre à nous diriger dans notre oraison. 
Même dans la mystique, le P. de Maumig:ny est un maître en ascèse; 
même dans l'ascétique, le P. P. est plutôt un spéculatif. Le P. P. est 
davantage un chercheur et un érudit, un théoricien; le P. de M., beau
coup moins érudit, pas du tout curieux, est plutôt un praticien, un 
directeur. 

Quant au fond, les différences doctrinales se réduisent à peu de 
chose, surtout dans les dernières éditions (1). J'ai indiqué les prin
cipales, quand j'ai fait mes réserves à propos des lectures mystiques, 
des· enquêtes, du désir des grâces mystiques, de l'appel aux oraisons 
extraordinaires, de la place qui revient à l'amour dans la définition du 
fait mystique. Car sur tous ces points, en me séparant du P. P., je me 
mettais avec le P. de M.; ou plutôt, je restais avec lui; car, si j'ai 
:beaucoup appris du premier, j'ai toujours voulu être le disciple du 
.second, comme du maître vénéré qui m'a fait beaucoup de bien. 

J'ai dit : surtout dans les dernières éditions. Sur beaucoup de points, 

(1) Sans oublier, bien entendu, que le P. de 1\1. consacre tout un volume à l'orai
son ordinaire, étudiée pour elle-même et en vue de la pratique, tandis que le P. P. 
ne s'en occupe qu'en passant et pour nous introduire à. l'étude de l'oraison mys-· 
tique. Ajoutons que, même dans lesecond volume du P. de M., consacré à l'Orai
.1011 extraordinaire, la préoccupation ascétique est dominante. 
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en effet, le P. de M. était, aux débuts, plus loin du P. Poulain, pour 
les idées comme pour les tendances. Ces divergences portaient moins 
sur les oraisons mystiques elles-mêmes que sur les états intermé
diaires, et sur la façon de s'y conduire : oraison affective, contempla
tion acquise ou oraison de simple regard. Le P. de M. était d'abord 
très hostile à ces oraisons, qu'il regardait comme peu utiles, ou même 
comme nuisibles, parce qu'elles lui semblaient peu pratiques, sujettes 
à l'illusion, trop quiétistes. Peu à peu, il dut se rendre compte que le 
P. P. avait derrière lui un ensemble de textes et de faits, toute une 
tradition, dont il fallait tenir compte, et que l'expérience quotidienne 
elle-même témoignait en faveur de ces oraisons intermédiaires. De là 
tes précisions et développements sur l'oraison affective dans la troi
sième partie du tome Jer, le chapitre vue de la sixième partie (i); dans 
la première partie du tome li, les explications sur la distinction entre 
la contemplation parfaite et l'imparfaite, c. x1, et sur la différence 
entre la contemplation acquise et l'infuse, c. x1v. De son côté le P. P. a 
profité des critiques faites à certaines tendances de son livre à propos 
des mêmes oraisons intermédiaires. Sans se heurter, sans s1assimiler 
l'un à l'autre, ils se sont heureusement influencés l'un l'autre (plus 
peut-être par action indirecte que par contact immédiat). 

Un exemple précis, tout à l'avantage du P. de Maumigny, aidera le 
lecteur à mieux se rendre compte des rapports et des différences entre 
les deux maîtres. Que l'on compare entre eux les chapitres consacrés 
à définir en quoi consiste exactement l'union mystique ou l'oraison 
extraordinaire, Poulain, c. v-x1v; }laumigny, t. Il, c. 111-x. L'analyse 
révèle aux deux auteurs les mêmes traits caractéristiques, ou peu s'en 
faut; mais le P. de M. a concentré ensuite son analyse dans une défini
tion chaude et vibrante, qui n'est guère dans le ton du P. P. : « La 
contemplation peut être définie : Un regard simple et amoureux à Dieu, 
où l'dme, suspendue par l'admiration (lt L'amour, le connaît expérimen
talement, et, dans une paix profonde, goûte un twmmencement de la 
béatitude éternelle. » Le P. P. fait comme l'anatomie de l'état mystique, 
le P. de M. regarde et décrit en spectateur émerveillé qui voit une 
âme en extase. Ils disent les mêmes choses, ou peu s'en faut (2); mais 
quelle différence de ton! Est-ce à dire que le P. P. n'ait pas le sens 
de la réalité mystique et de sa beauté? Il l'a; mais il ne s'y laisse pas 

(1) • La règle qui doit tout dominer dans l'oraison est de suivre l'attrait de la 
gràce, contrôlé par un directeur expérimenté. • · 

(2) Le lecteur aura remarqué que le P. de 1\1, fait entrer l'amour dans sa défini
tion, tandis que le P. P. le cla.sae parmi les caractères • de seconde espèce •· Voir 
ci-dessus n. 11. 
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alt r, au cours du livre; tout au plus peut-on saisir çà ou là un frisson 
à peine perceptible. C'est seulement dans le Cant-ique de l'union 
mystique que, tout en restant purement objectif, il nous laisse entrevoir 
la profo1;deur du sentiment. Lisons-en quelques strophes : 

Qui vous goûte, Jésus, de vous reste affamé. 
Qui vous boit à longs traits veut s'enivrer encorej 
Et le désir brûlant qui sans cesse dévore, 
C'est de tenir étreint votre cœur bien-aimé. 

B:cn plus, on veut enlrer. Car là s'ouvre et s'étend 
De la Divinité le bienheureux abîme. · 
L'âme, enchaînée au corps, veut du moins par sa cime 
Plonger en ce beau ciel et s'y perdre un instant ... 

0 vie, il te fallait à mon cœur altéré. 
Partout je te cherchais, sani; pourtant le connaître; 
Mais un instinct secret, appel du divin Ma'llre, 
Me guidait vers le bien qui m'était préparé ... 

Hélas! l'heure a sonné de songer au retour. 
La colombe descend, mais toute transformée. 
D'un double feu là-haut, elle s'est enflammée : 
Le désir de souffrir et le divin amour ... 

Qui vous goûte, Jésus, de vous reste affamé. 
Qui vous boit à longs traits veut s'enivrer encore; 
El le désir brûlant qui sans cesse dévore, 
C'est de porter sa croix comme le Bien-aimé. 
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tTAT ACTUEL DES ÉTUDES MYSTIQUES (f.). 

2t. Le mouvement des études mystiques. - Groupe thé1·ésien (2). 

Le livre du P. Poulain, nous dit le chroniqueur de la IlAM dans l'ar
ticle cité plus haut, « fut une vraie révélation pour un grand nombre. 
On peut dire qu'il a vulgarisé la mystique ... Il a mis en formules por
tatives les expériences de sainte Thérèse et de saint Jean de la Croix ,,. 
Il ne prétendait pas avoir fait œuvre définitive; mais il ouvrait, ou plutôt 
il rouvrait la voie, à peu près fermée au grand public depuis le xvne siè
cle. Son livre, nous l'avons dit, est pour beaucoup dans le renouveau 
d'intérêt qui s'est attaché à ces questions depuis une vingtaine d'an
nées. Plusieurs ont marché sur ses traces : les uns, comme des élèves 
qui suivent leur maitre (tels M. Caudron et M. Lejeune); d'autres, 
comme des maitres, mais qui se rencontrent d'ordinaire avec lui dans 
leurs conclusions (tels le P. Roure dans ses articles des Études; dom 
Vital Lehodey, dans Les voies de l'orai~on mentale; le P. Vermeersch, 
dans ses Quaestiones mol'ales selectae; et tout récemment Mgr Farges, 
dans son beau livre des Phénomènes mystiques). Des chercheurs indé
pendants, comme M. Pacheu., le P. M.aréehal, le P. de Grandmaison, 
le P. de la Taille, M. Tanquerey, ont porté une attention aiguisée sur 
quelques problèmes délicats, le sentiment de présence, l'élément affec
tif des états mystiques, l'oraison contemplative; mais, tout en expliquant 
différemment tel ou tel fait, ils s'entendent à peu près sur quelques 

(1) Les pages qui suivent, n. 21-26, publiées dans la RA, l •• et 15 déc. 1921, ont 
provoqué les réclamations de M. Saudreau, quelques explications du R. P. M. de 
la Taille, des réflexions et critiques du R. P. Garrigou-Lagrange. Les réclamations 
de M. Saudreau ont paru, avec ma réponse dans la RA, 15 juin 1922; les explica
tions du P. de la Taille ont paru, à ma demande et avec sa permission dans la 
RA, l •r avril 1922, et sont reproduites ici, n. 30; les critiques et réflexions du 
P. Garrigou-Lagrange se trouvent dans LVS, mars 1922, et sont en parties dis
cutées ici, n. 40. J'ai profité des lumières ainsi offertes pour tâcher de rendre ces 
pages un peu moins imparfaites. 

(2J Je reconnais tout ce qu'il y a de factice dans la formation de ces groupes peu 
homogènes. C'est un premier effort pour aider le lecteur à se reconnaitre et à 
prendre une première idée du mouvement et de ses tendances diverses. Je donne 
au premier groupe le nom de « thérésien » parce que la plupart de ses représen
tants gravitent autour de sainte Thérèse et adoptent ses classifications. Cf. n. 40, 1° 
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points fondamentaux : la distinction spécifique entre états mystiques 
et non mystiques, et l'existence d'!.me contemplation acquise, distincte 
de la contemplation mystique; la notion courante de l'état mystique 
comme impliquant une connaissance expérimentale de Dieu et des 
choses divines; le caractère transcendant, psychologiquement à part, 
div-ino-passif de cet état; les degrés (classiques depuis sainte Thérèse) 
de quiétude, d'union pleine, d'union extatique, comme étant l'épa
nouissement normal d'une même série; le mariage spirituel, couron
nant et consommant, autant qu'il est possible ici-bas, l'union entre 
Dieu et l'âme choisie, union caractérisée, à cet état suprême, par une 
vue habituelle de Dieu, dans une lumière infuse plus ou moins vive, 
mais sans éclipse totale (dans la vie consciente) et par un amour stable 
quasi toujours en acte (dans cette vie consciente). 

22. G1·oupe ascético-mystique. M. Saudreau, etc. 

En face de ce groupe, d'ailleurs fort peu homogène, il en est un 
autre, qui ne l'est guère plus, mais qui, en se réclamant de la tradi
tion et des anciens maitres, remet en question plusieurs conclusions 
que l'on se croyait en droit de regarder comme acquises. 

M. Saudreau, que l'on peut regarder comme le leader ou le prin
cipal représentant de ce groupe, se refuse à reconnaître dans la vie 
spfrituelle deux voies spécifiquement distinctes. Pour lui, toute vie 
spirituelle est destinée à s'épano1.1ir normalement par un progrès con
tinu depuis les premiers efforts pour prier de cœur et nouer les relationli 
intimes avec Dieu, jusqu'au mari4lge spirituel-quitte à regarder comme 
phénomènes accidenools, tous également accessoires et en dehors du 
courant normal de la vie spirituelle, non seulement les visions, révé
lations, prophéties, et autres grâces dites graluites, mais l'extase elle
même. Aussi bien, M. Saudreau n'admet-il pas qu'il y ait, dans les 
états mystiques, cette connaissance expérimentale de Dieu,. ce mode 
angélique de connaître sans images sen,sibles, par espèces intellectuelles 
infuses, d<.mt parlent les théologi_ens mystiques (t). Les expressions des 
mystiques, très explicites sur ce mode spécial de connaître, qui leur 
semble à eux-mêmes si étrange dans leurs premières expériences, ne 
sont, à ses yeux, que des métaphores, des façons de parler. A plus forte 

(1) M. Saudreau admet la connaissance par espèces infuses, mais il en fait 
l'apanage de l'état • a11gélique •, qu'il distingue de l'état • mystique », celui-ci 
n'ayant selon lui rien de caractéristique qu'une passivité spéciale, d'ordre affectif, 
sans rien de particulier dans le mode intellectuel d'agir qu'un influx spécial de 
lumière, qu'il ne caractérise pas autrement. Cf. n. 40, 2. 
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raison, repousse-t-il la vision sans espèce, immédiate et quasi intuitive, 
de l'essence divine,admisepar quelques théologiens mystiques, au moins 
pour le plus haut degré de contemplation (i), opinion qu'il semble 
parfois regarder comme inconciliable avec les données de la foi. Il 
poursuit sans merci le P. Poulain pour ce qu'il dit des « sens spiri
tuels », lui reprochant d'avoir par là fait de la connaissance mystique 
une sorte de vision intuitive de Dieu. 

M. Saudreau a le sens profond des choses spirituelles et il met très bien 
en relief la passivité des états mystiques. Mais il se refuse à préciser 
davantage. Sans rien voir d'extraordinaire dans les oraisons inférieures 
à l'extase, il regarde comme mystiques non seulement l'oraison de 
quiétude, mais aussi celle de simple regard ( que nous appelons contem
plation acquise et que lui lient pour infuse)- non pas cependant l'orai
son affective. Quant aux états supérieurs, il les caractérise, sans autre 
précision, par une connaissance confuse de Dieu, dépassant notre intel
ligence, et par un amour intense dont la raison nous échappe. Pour lui, 
les mots « voie mystique, voie contemplative, voie unitive, voie par
faite » désignent tous la même chose; qua.nt aux extases, visions, 
révélations, et autres phénomènes extraordinaires, ils ne sont pas 
directement dans la ligne de la vie mystique (2). 

La différence entre lui et le P. Poulain (ou le P. de Maumigny) est, 
pour une bonne part, celle de l'imprécis au précis; il se contente des 
assertions un peu vagues des anciens, tandis que les deux Jésuites 
s'appuient sur les explications plus nettes de sainte Thérèse, de saint 
Jean de la Croix, des grands théologiens mystiques du xvne siècle 
(tels Alvarez de Paz, Philippe de la Très Sainte Trinité, Vallgornera, 
Antoine du Saint-Esprit), et plus encore sur les expériences et 
descriptions des âmes mystiques (depuis la bienheureuse Angèle 
de Foligno jusqu'à saint Alphonse Rodriguez ou Marine de Esco
bar), On ne peut nier que ces descriptions ou explications per
mettent de préciser bien des choses laissées dans le vague, même pa 
de grands auteurs mystiques comme Ruysbrœck et Tauler (3), ou par 
de grandes mystiques du moyen âge, comme sainte Gertrude, sainte 
Mechlilde, sainte Brigitte (dont les écrits nous rapportent surtout des 

(l) Le P. Arintero, dont il va être question bientôt, ne cache pas ses sympathies 
pour cette opinion, limitée au plus haut degré de la contemplation mystique. 

(2) Ce en quoi il serait d'ailleurs facile de s'entendre. 
(3) Encore faut-il reconnaître que Ruysbrœck et Tauler sont très précis sur cer

tains points de première importance et en plein accord sur ces points avec sainte 
Thérèse et saint Jean de la Croix, notamment sur la vue de Dieu dans la connais
sance mystique et sur le caractère surhumain de cette connaissance. Voir la belle 
étude du P. Hugueny sur La doctrine mystique de Tauler. 
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visions et révélations exdéiques, comme dit le P. Poulain), ou comme 
sainte CathPrine de Sienne, dont le Dialogue consiste, pour une bonne 
part, en explications doctrinales, réflex.ions pieuses, exhortations pra 
tiques (i). 

A côté de M. Saudreau, on peut ranger le P. Ludovic de Besse, capu
cin, le P. Lamballe, eudiste, bon nombre d'auteurs, qui ne distinguent 
guère la mystique de l'ascétique que par des caractères acc.identels 
ou secondaires. 

Dans la voie où l'avait lancé M. Saudreau, son rédacteur ascéti<plo 
et mystique, marchèrent l'.4mi du clergé, avec le P. Lamballe, eudiste, 
mort dernièrement, qui a publié ses études en un volume intitulé La 
contemplation; le P. Ludovic de Besse, capucin, dans les Études francis
caines; et aussi, me semble-t-il, un certain nombre d'auteurs béné
dictins, qui, comme les précédents, ne reconnaissent pas de distinction 
nette, dans la ligne de vie spirituelle, entre la voie ascétique et la voie 
mystique : rattachant à celle-ci, comme le fait M. Saudreau, tout ce 
qui est simple regard el contemplation; niant, comme lui, l'exis
tence d'une contemplation acquise, distincte de la contemplation mys
tique; ramenant la vie mystique à la voie unitive; s'en tenant aux 
formules des auteurs antérieurs au xvi0 siècle ou de ceux qui s'y ratta
chent ou semblr.nt s'y rattacher (comme Louis de Blois), et refusant 
de voir un progrès dans les distinctions et les analyses des modernes; 
ne regardant comme extmordinaires que les paroles intérieures, les 
extases, les visions et révélations (2). 

23. G1·oupe dominicain : P. Arintero, P. Garrigou-Lagmnge, etc. 

Peut-on parler d'école dominicaine en mystique? Je crois que oui, 
au moins depuis quelque Lemps. Je ne m'occuperai ici que du P. Gar
rigou-Lagrange et du P. Arintero, l'un et l'autre particulièrement en 
vue. Tous les deux sont en frais d'amabilité avec M. Saudreau et sont 
d'accord avec lui sur plu~ieurs points. Le P. Arintero, cependant, lui 
reproche expressément deux choses : t.) D'exclure de l'état mystique, 
pour les attribuer à l'état que,·« d'un nom quelque peu nouveau, il 
appelle l'état angélique, toutes les communications divines où n'inter-

(1) Voir de plus amples explications sur les positions de M. Saud~au dans la 
RA, 15 juin 1922. Voir aussi dans la chronique de la RAM, avril 1922, III, 207 
211, les réflexions et remarques du P. J. de Guibert sur la manière de M. Sau
dreau. 

(2) On peut nommer encore, comme se rattachant à M. Saudreau : en Allema· 
gne, Dimmler, Krebs; en Autriche, LerMter; en Angleterre, Louismet; en Espa.gne, 
Vicente de Peralta. Voir n. 40, 1. 



J, INTRODUCTION A LA DIXIÈME ÉDITION. 

vient plus l'imagination, et qui, par là même ne sont pas conformes 
au mode d'agir habiLuel de l'entendement humain, mais à celui des 
anges », c'est-à-dire « ce qu'il y a de plus caractéristique de la vie 
mystique »; 2) de rejeter ou de minimiser les « sens spirituels » par 
lesquels, « suivant la doctrine des meilleurs maîtres et l'expérience 
des grands contemplatifs, à travers les voiles de la foi, se perçoit en 
quelque sorte le divin - allant parfois jusqu'à paraître nier tout à 
fait ( 1.) cette merveilleuse et indéniable perception surnaturelle, comme 
si elle était incompatible avec l'état de « voyageur » ..• soutenant que 
tout cela est pure métaphore; que, suivant la tradition, il n'y a pas 
d'autre connaissance de Dieu que l'abstractive et la faciale, et qu'ainsi il 
ne reste pas place pour la perception concrète par sensations spiri
tuelles (2). » Mais, comme le P. Garrigou-Lagrange, il est d'accord avec 
lui pour regarder les états mystiques comme le développement normal 
de la vie spirituelle, de la tendance vers la perfection de la charité, en 
sorte que toute âme qui travaille sérieusement à se purifier de ses 
fautes et de ses défauts, qui marche généreusement à la suite de Jésus 
dans la pratique des vertus chrétiennes, qui tend à l'union avec Dieu 
dans la fidélité à la grâce et la parfaite conformité de volonté à la volonté 
divine, qui va par la voie unitive, marche par là même vers l'union 
Jillystique, laquelle n'est pas autre chose que la perfection de la charité. 
Voici à ce sujet, les formules mêmes du P. Arintero, qui dit se dis
tinguer de M:&1• Farges ( et du P. Poulain) sur les trois points suivants, 
lesquels, en fait, se ramènent à un : 

<( 1. 0 Notre-Seigneur offre à tous de se manifester à eux et de leur 
donner la récompense de la béatitude commencée (3), si elles ont pour 
lui un véritable amour. 

« 2° Tous nous avons les sept dons du Saint-Esprit, avec lesquels 
nous pouvons arriver, en étant fidèles et dociles, à la plénitude de la 
vie et de l'intelligence·, et partant à l'union fruilive ou mystique. Et sans 
cela, nous serons toujours des en~nts qui jamais n'atteignent l'àge de 
discrétion, ou de l'homme ps.rfait, qui exercitatos habet sensus (le:; sens 
spirituels). Et, plus ·encore, nous serons les « serviteurs paresseux » 

(de l'évangile), pour n'avoir pas cultivé les talents reçus au baptême. 
« 3° La transition de l'ascétique à la mystique est toute graduelle, 

insensible, comme celle de l'enfant à l'adulte; et la perfection ne peut 
être qne dans le plein développement de la grâce baptismale : Per
f ectum, citi nihil deest. 

(1) Une note explique qu'il ne la nie pas aiaolument. 
(2) Cuestione, mi'sticas, p. 51 et &6. 
(3) C'est-à-dire l'état mystique. 
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« De là (suit) qne les parfaits dans le Christ sont traités comme 
intimes amis et reçoivent de grandes communications surnaturelles, 
qui les font jouir d'une béatitude commencée, et même d'une vision 
intermédiaire, la vision mystique : Etiarn in hac vita) pw·gato ocufo 
per donum intellectus) Deus ... videri potest, dit l'angélique Docteur. 

« Cela, je crois, est fort important pour que tous ceux qui ont soif 
s'animent à venir aux eaux et à trouver en Jésus le repos désiré et la 
lumière de vie dont elles ont besoin pour ne pas marcher dans les· 
ténèbres, pour connaitre et pratiquer ce que sainte Thérèse appelle 
la vérité vraie, c'est-à-dire exempte de tant d'illusions, comme il y en 
a en matière de vertu, et comme il ne se peut qu'il n'y en ait, si nous
nous laissons conduire seulement par les lumières ordinaires, sans 
l'illustration surnaturelle de l' Esprit-Saint. Ce qui fait dire à saint 
Thomas : ln vita spirituali omnis motus esse debet a Spiritu Sancto. 

« Voilà ce que j'ai surtout voulu faire voir dans les Cuestiones; 
ce qui, quoique peu conforme à la pseudo~tradition de ces derniers 
siècles, est la doctrine courante dans tous les Ordres· (religieux) jus-· 
qu'au xvue siècle, selon que, de toute part, viennent à le reconnaître 
beaucoup qui, auparavant, se fiant aux opinions courantes, supposaient 
le contraire· ( 1). » 

Le P. Garrigou-Lagrnnge, dans une série d'articles sur La mystique 
et les doctrines fondamentales de sa-int Thomas, est d'accord, sur ce 
point, avec le P. Arintero. Pour lui anssi, les états mystiques sont 
en rapport normal avec le développement de la charité : « Il n'y a pas, 
dit-il, deux voies unitives, l'une ordinaire, et l'autre de soi extraordi
naire, à laquelle ne pourraient aspirer toutes les âmes ferventes. Il n'y 
a q,u'une voie unitive, qui, par une docilité chaque jour plus parfaite 
au Saint-Esprit, conduit à une union mystique plus intime. Cette der
nière est e:xtmordinaire de fait, à cause du petit nombre d'âmes plei
nement docil@s, mais elle 1_1'est pas extraordinaire de soi ou par nature, 
c0mme le miracle ou la prophétie; elle est au contraire de soi l'ordre· 
par{ ait, le plein développement de la charité réalisé de fait chez les 
âmes vraiment généreuses, au moins au terme de leur vie, si elles. 
vivent assez longtemps. Il se peut bien q1::10, faute d'une direction 
appropriée ou d'un milieu favorable, ou encore par suite d'une nature 
très portée à s'extérioriser, certaines âmes généreuses ne parvien-
draient à la vie mystique qu'après un temps plus long que la durée· 
ordinaire de la vie ici-bas. Mais ce sont là des circonslances acciden-

(1) Extrait d'une lettre à Mw• Farges, gracieusement communiquée par celui~i. 
Je publie sans scrupule cet ei:trait, parce qu'il n'est qu'un résumé ou une copie
de ce que dit le P. Arintero da,ns les Cuestiones. 
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telles, et, si fréquentes soient-elles, elles ·ne portent pas atteinte à la 
loi foncière du plein développement c\e la vie de la grâce ... On n'arrive 
pas à ce sommet sans la contemplation infuse. Et certes celle ci n'·est 
pas le fruit de notre travail personnel, elle dépasse le mode humain 
des vertus chrétiennes; nous ne l'avons pas quand nous voulons; elle 
vient d'une grâce spéciale, d'une inspiration et illumination à laquelle 
les dons du Saint-Esprit nous rendent dociles. l\Iais, bien que nous 
n'ayons pas celte inspiration quand nous voulons, nous pouvons nous 
tenir prêts à la recevoir, la demander et la mériter, au moins au 
sens large du mot mérite. 'foule âme en état de grâce a reçu en effet 
les dons du Saint-Esprit, qui se développent avec h charité, et géné
ralement le Saint-Esprit nous meut selon le degré de notre docilité 
habituelle ( 1 ). » 

D'après ces principes, le P. Garrigou-Lagrange répond aux trois ques
tions récemment posées par le P. de Guibert dans la RAAJ: 

« i. Qu'est-ce qui caractérise la vie mystique? - Une passivité 
spéciale ou (la prédominance des dons du Saint-Esprit dont le mode 
supra-humain est spécifiquement distinct du mode. humain des vertus 
chrétiennes sans pourtant se confondre avec les grâces gratis datae. 

« 2. Quand commence la vie mystique dans le cours de la vie spiri
tuelle? - Normalement avec les purifications passives des sens et 
l'oraison de recueillement passif. 

« 3. Faut-il, en principe, une vocation spéciale pour y parvenir? -
Non, en pi·incipe, « la grâce des vertus et des dons » suffit de soi par 
son développement normal à nous y disposer, et la contemplation mys
tique est nécessaire à la pleine perfection de la vie ·chrétienne. Cepen
dant, de fait, faute de certaines conditions, parfois indépendantes de 
notre volonté, des âmes très généreuses n'y parviendraient qu'après 
un temps plus long que la durée ordinaire de notre existence ici-bas; 
comme, faute de certaines ccmditions, certaines intelligences capables 
d'une formation intellectuelle supérieure n'y aboutissent pas. » L. c. 
7-8. 

Ces solutions sont intéressantes, et tout en s'accordant, pour le fond, 

(l) La perfection de la charité, LVS, avril 1921, n, 5. Dans ses études sur l'appel 
à la vie mystique, le R. P. a précisé ses positions en distinguant entre appel 
général et lointain, appel personnel et prochain, entre ce qui est normal et ce 
qui est extraordinaire. C'est un pas important dans le sens d'une entente possible. 
Mais il reste encore bien des choses à définir et à préciser. Jusque dans ses 
définitions nominales le R. P. fait trop souvent entrer ses vues personnelles, 
comme il met sa pensée personnelle dans les textes de saint Thomas et des 
anciens. Voir les remarques du P. de Guibert dans RAM, avril 1922, 1'1·ois défini
tions de théologie mystique. - Cf. n. 40. 
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avec celles du P. Arintero, tempèrent ce qu'il y a de dur et de rebu
tant chez l'écrivain espagnol, qui nous rend responsables, comme « ser
viteurs paresseux. », de n'avoir pas fait valoir suffisamment le talent 
reçu au baptême. 

Est-ce à dire qu'elles soient pleinement satisfaisantes? Hélas! non. 
Je me contente de signaler quelques remarques et difficultés. 

Ad t.. Il y aurait lieu de préciser. Ni l'f:glise, ni saint Thomas ne 
semblent réserver aux états mystiques l'intervention des dons dans 
la vie chrétienne. La doclrine de saint Thomas sur les dons est très 
lumineuse. Ils sont, d'après lui, en corrélation étroite avec les vertus, 
celles-ci nous aidant à faire l'acte surnaturel connaturaliter en tant 
qu'il est ~e nous (avec la grâce), ceux-là nous préparant à recevoir la 
motion du Saint-Esprit et assouplissant l'âme à la touche divine, comme 
un cheval à la touche d'un cavalier qu'il comraît et qui le connaît. D'où 
il semble que les dons doivent entrer en jeu toutes les fois que l'âme 
reçoit une grâce actuelle, une touche spéciale de Dieu ( 1). 11 est vrai, 
saint Thomas met parfois, notamment dans les Sentences, les dons en 
rapport avec un mode d'agir divin ou surhumain, où l'âme est plus 
passive qu'active; mais si c'est là le domaine spécial du Saint-Esprit, 
celui qu'il se réserve, son action n'y est pas restreinte ni cantonnée : 
la grâce ordinaire vient aussi de lui; ce mode surhumain d'agir n'est 
pas nécessairement le mode mystique, au sens strict du mot. Le P. 
Garrigou-Lagrange parle de « prédominance »; mais est-ce donc une 
question de degrés? - Voir quelques précisions, n. :14 et n. 4..0, 8°. 

Ad 2. Soit; mais où commencent, en quoi consistent au juste et par 
quoi se distinguent ces purifications pas~ives, ce recueillement passif? 
Avec et par la passivité, sans doute; mais n'est-ce pas définir idem per 
idem? - Voir quelques précisions, n. U, et aussi n. 40, 8°. 

Ad. 3. C'est ici surtout que la question devient délicate et difficile. 
On peut voir soit ici, c. xxv et c. xxv11, soit chez le P. de Maumigny, 
ou Mgr Farges, des textes formels de saint François de Sales, de 
saint Alphonse de Liguori, du P. Balthasar Alvarez, de sainte Thérèse, 
de Benoît XIV, dont la pensée semble directement opposée à l'asser
tion du docte théologien. Lui dit : « Il n'y a pas deux voies unitives ... 
Il n'y (en) a qu'une ... qui par une docilité chaque jour plus parfait~ au 
Saint-~sprit conduit à une union mystique plus intime. >i Eux : << Il y 
a des personnes fort parfaites auxquelles Notre-Seigneur ne donne. 

(1) Je sais que telle n'est pas la doctrine de tous les frères de saint Thomas. Le 
P. Froget, par exemple, semble restreindre le jeu des dons aux cas où le mode 
d'agir est plus divin qu'humain. Voir Gardeil, DTC, article Dons, 1779-1781. Cr. 
n. 40,9. 
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jamais de telles douceurs. - Tous les parfaits ne sont pas élevés à 
la contemplation parfaite. - Dieu a mille moyens d'enrichir les âmes 
et de les conduire dans ses demeures sans les faire passer par ce 
chemin raccourci. - Beaucoup d'hommes parfaits sont canonisés par 
l'Église sans qu'il soit fait, dans leur procès, la moindre mention de 
la contemplation infuse ( i ). » Sans parler de tant d'autres avertis
sements sur la nécessité de l'appel, sur les dangers d'illusion, etc. 

D'autre part, l'expérience quotidienne semble montrer que les voies 
mystiques et le progrès dans le chemin de la perfection ne sont pas 
fonction l'une de l'autre. 

Que, dans des mildeux favorables, les grâces mystiques s'épanouis
sent comme naturellement, soit; que les âmes mystiques soient tou
jours les plus parfaites, et qu'un Carmel, par exemple, soit d'autant plus 
fervent qu'il s'y trouve plus d'âmes mystiques et d'autant plus mys
tique qu'il s'y trouve plus d'âmes ferventes, cela n'est pas acquis. 

On voit qu'il reste bien des questions à résoudre avant que la 
science mystique soit une science faite, comme l'est, pour bien des 
points, la théologie. Cf. n. 40, H 0 • 

24. Synthèse philosophico-mystique du P. Maréchal. 

On en peut conclure que le temps n:est pas venu d'une synthèse 
définitive. Les essais de synthèse peuvent cependant avoir leur utilité, 
au moins provisoire, ne fftt-ce que pour dégager quelques directives, 
comme on dit aujourd'hui. 

A côté de celle qu'a esquissée le P. Garrigou-Lagrange en faisant de 
la. mystique une sorte d'annexe d'un traité de la Charité, j'en connais 
deux relativement courtes, mais puissantes l'une et l'autre : celle du 
P.J. Maréchal dans la RP, t.912, 11, 416-488, et celle du P. de la Taille, 
dans les RSR, sept.-déc. 1.91.9, 273-292 (2). Très condensées et difficiles 
à suivre, par la force des choses, je ne saurais, en esisayant de les 
résumer ici, dispenser de les lire. 

Le P. Maréchal, écrivant pour la Revue de philosophie un article de 
psychologie religieuse expérimentale, procède par observation et ana
lyse. Il commence par situer la vie mystique oo.ns le processus général 
da notre vie psychologique d'abord, puis de notre vie spir.ituelle. De 
oelle-ci, il suit les étapes, depuis le rite et la prière vocale, à travers 

(l) Il est vrai, la pensée de sainte Thérèse at celle de saint François de Sales res
tent discutables. Cf. L. de Grandmaison, ErnoEs, cxxxv, 33:&-334. 

(2) L'étude du P. de la Taille a été pu.bliée à part, avec quelques retouches, 
à la librairie Beau@hesne. 
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les chemins de la vie intérieure, jusqu'à la contemplation, qu'il dis ... 
tingue en contemplation sensible, imaginative, intellectuelle. Dans 
celle-ci, il constate, d'an côté (dans les faits morbides), une simplifica
tion appauvrissante; de l'autre ( dans la vie intellectuelle, intense et 
normalement épanouie) une simplification eiuichissante - et cela soit 
dans l'ordre profane, soit dans l'ordre mystique, - et il étudie, à la 
lumière de cette distinction: le néoplatonisme, les mystiques hindou.e, 
musulmane, profane, enfin la mysti.que ohrétienne médiévale et celle 
de la renaissance. Arrivant ainsi au problème de l'extase, il repousse 
deux solutions inte1·prétatives : celle qui nie, dans l'extas-e, l'absencè 
réelle de multiplicité; celle qui n'y voit qu'inconscience totale; po·ur 
leur substituer la solution littérale, fondée sur les faits, d'après laquelle 
l'extase« est la synthèse d'une négativité empirique et d'une positivité 
transcendante ». Cette vigoureuse étude, qui est, à la fois, d'un savant.; 
d'un philosophe et d'un théologien, intègre hardiment la vie mystique 
dans notre vie psychologique, dont toute l'activité, depuis le premier 
éveil de la raison jusqu'à l'extase, est dominée par une première orien
tation du cœur et dé l'esprit vers le bien et vers le vrai, c'est-à-dire 
vers Dieu, que l'âme trouve dès ici-bas dans l'union obscure d-e l'extase et 
-du mariage spirituel, en attendant de le trouvar dans la lumière béati
fique du ciel. Sans être ontologiste, cela va de soi, l'auteur, ici comme 
·dans son étude si pénétrante sur Le sentiment de présence (quo-ique 
moins clairement peut-être ici), voit dans le premier fait de la vie 
mystique, une certaine perception amo1:1reuse de Dieu dans une intui
tion, qui, d'abord obscure et conf.use, a.chève de s'épanouir dans la 
vision béatifique. Cette intuition s'accompagne, si même elle ne la 
1.mppose pas en quelque façon, d'une tendance amoureuse vers Dieu, -
tendance qui elle-même ne serait que l'explicitation, dans l'espèce 
nouvelle de tendance précise et surnaturelle, de la première orienta
tion naturelle de notre âme vers Dieu. D'où l'inte-rdépendance entre 
la connaissance et l'amour dans l'acte mystique. 

Cet acte mystique, jusqu'à l'extase iadusivement, l'auteur n'oserait 
le dire impos-sible - sous l'action de la grâce, bien entendu, - en 
dehors de la religion chrétienne, dans une âme (mettons celle de Plo
tin) qui vivrait une vie surnaturelle intense. L'extase naturelle, s'il y 
.en a, est de tout autre espèce. 

25. Synthèse théologico-mystique du P. de la J'aille. 

Le procédé du P. Maréchal est celui de l'analyse philosophique et 
,expérimentale pour conclure à .la tr~nscendance de la contemplation 
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mystique; celui du P. de la Taille, dans son étude sur L'oraison con
templative, est celui d'une explication des faits par l'application des 
données théologiques. L'auteur veut « indiquer en raccourci quelle 
solution ~·ensemble la théologie traditionnelle paraît offrir à certaines 
questions touchant la contemplation passive ». Cinq questions sont 
examinées tour à tour, qui sont les principales à résoudre pour se faire 
des idées nettes sur les faits de contemplation, supposés connus d'après 
les descriptions des mystiques, surtout de sainte Catherine de Gênes. 

:1.. Son objet et son milieu, son procédé. La ·Contemplation est « un 
arrêt amoureux du regard sur le Souverain Bien dans le milieu lumi
neux et ténébreux de la foi ... un exercice particulier de la vertu de 
foi » (280), mais sous une touche particulière du Saint-Esprit faisant 
vibrer l'âme contemplative à tel ou tel aspect de. l'objet divin qui veut 
bien se révéler à elle dans une image obscure de lui-même. « Il est 
connu comme inconnu ... et la contemplation devient de plus en plus 
haute et ... pure à mesure qu'elle révèle davantage et fait luire plus 
splendidement cette transcendance ténébreuse » (275). Son procédé est 
un simple regard, analogue à la connaissance angélique. 

2. Sa porte d'entrée. L'acte de foi se fait sous la poussée de l'amour 
(parfait ou imparfait). « La lumière de la foi, bien que résidant dans 
l'esprit, n'est point entrée en l'homme par l'esprit, mais par le cœur. }> 

De même la contemplation vient de l'amour; elle est un regard amou
reux. Mais qu'est-ce qui distingue cet amour de l'amour impliqué 
dans tout acte de foi? Ce n'est pas sa perfection ni son intensité. 
L'amour du contemplatif peut être moindre que celui du simple fidèle. 
Mais cet amour est un amour « consciemment infus... Le mystique 
a conscience de recevoir de Dieu un amour tout fait. .. L'âme se sait, 
se sent investie par Dieu de cet amour. Et c'est pourquoi. .. elle atte'int 
la présence de Dieu en soi-même ... Le don, elle le reçoit de _la main 
du Donateur, qui est donc là présent d'une manière que l'âme expéri
mente » (281). L'origine de la contemplation est <c dans cet amour pas
sivement reçu et, dans la conscience de cette passivité, emportant 
l'intelligence au-dessus d'elle-même vers le Souverain Bien, auquel il 
la suspend dans une lumière ténébreuse ,, (282). 

3. Les épreuves. Il s'agit des souffrances « inhérentes à la vie con
templative de par sa nature même ». La première « est celle de la 
naissance progressive et laborieuse de la contemplation ». Il faut se 
faire à cette vie nouvelle, à cette lumière obscure, à cette nuit du sens 
et de l'esprit, à cette inaction apparente. Cela ne va pas sans effort, 
gêne, souffrance; la lumière elle-même « blessera d'abord, la lumière 
nouvelle et ténébreuse, qui ne s'adapte bien qu'aux yeux purifiés du 
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sensible et de tout ce qui est issu du sensible ,, (283). « Il est à remar .. 
quer, dit l'auteur, que cette souffrance du début est épargnée aux 
enfants, quand Dieu les prévient de la grâce contemplative; parce que, 
fraîche et toute neuve, leur âme n'a pas encore d'habitudes contrac
tées, qui lient l'exercice des dons et gênent la lumière de foi » (283). 

Celte adaptation à une vie nouvelle implique déjà bien des renon
cements. Pour que la lumière contemplative se développe, elle doit 
« s'affranchir de plus en plus de toute servitude et de toute dépendance 
et de toute contrainte venant de la nature sensible ». Il faudra donc 
se dépouiller de tout ce qui est impureté humaine et naturelle, tout 
assujétir aux rigoureuses exigences du surnaturel. Et souvent celte 
« purification de l'élément humain devra s'accomplir soit sans aucune 
jouissance corrélative ... soit même dans un état de tourment et de 
désolation dO. au caractère douloureux de la contemplation elle
même » (284). 

Ce n'est là que la souffrance de l'homme naturel. Bien plus haute, 
plus aigu~, est celle de l'homme spfrituel, attachée au don divin lui
même. Dieu se montre si beau, si aimable ... Et il est si peu aimé des 
hommes; si peu aimé, relativement à son amabilité infinie, de l'âme 
contemplative elle-même, soit par l'impuissance foncière d'une nature 
limitée, soit plus encore par cet obstacle que le moi oppose sans cesse 
à l'union parfaite, à l'unité de l'amour, à la perte de soi dans l'Amour 
infini. 

4. Place dans l'économie de la vie spirituelle. a) La contemplation 
est « transcendante par rapport aux moyens propres et aux notions 
caractéristiques de l'homme naturel, même aidé par la grâce ». La 
chose est évidente, puisqu'elle implique un mode de connaître supé
rieur au mode humain. Mais il ne suit pas de là qu'elle doive « être 
classée parmi les phénomènes exceptionnels au regard de la loi divine, 
et, à ce titre, miraculeux ». La création de l'âme n'est pas miracu
leuse, bien que transcendante à toute causalité créée, puisqu'elle est 
suivant la loi de Dieu, comme complément exigé par le jeu naturel des 
causes secondes. En est-il ainsi des états mystiques? L'auteur répond : 
Oui. 

b) « :f:tant donné la loi de Providence sur la croissance et le déve
loppement de la gâce, on peut dire que, dans un sujet donné, passé un 
certain point où il peut parvenir par l'exercice humain des vertus, 
il n'y aura plus progrès régulier et normal que par la voie passive » 

(287). 
c) « Ce point de soudure est loin d'être le même pour toutes les 

âmes. Pour certaines, il est proche des débuts de la vie chrétienne; 
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pour d'autres, il est à de très hauts sommets de grâce et de sainteté (1.) .. ~ 
Peut-être même ce point se trouvera-t-il reculé au delà de l'étape 
.finale de leur parcours en ce monde, si fidèles qu'ils aient été à la 
grâce qui leur était donnée. Mais le moment de la mue n'était pas 
,encore arrivé pour eux, quand se prése-nta la mort » (288). 

d) « Le terrain où se rencontrent ces deux. relations différentes, 
l'une au sujet, l'autre à l'ordonnateur de la grâce, c'est celui des dons 
-du Saint-Esprit, de ces passivités, mobiles au toucher de Dieu, qui 
sont déjà dans le juste avant la contemplation, et qui, dans la contem
plation, sont mues par Dieu de la façon spécialement requise pour 
que la lumière de foi émerge dans sa nudité au regard de l'âme, 
·comme un milieu nouveau, indépendant désormais, se suffisant à 
soi-=même comme information et témoignage sur le Dieu qui la 
rayonne » (289). 

Ainsi pour l'auteur, la contemplation est-elle, par rapport au juste, 
« à la fois surnaturelle et cependant, en un sens, connaturelle » (288). 

5. Conséquences quant à la direction. - a) « Puisque l'âme, même 
-en état de grâce, ne peut se donner la contemplation par le jeu de ses 
facultés, il est inutile qu'elle s'y évertue. 

b) « Puisque la contemplation est dans le prolongement normal de la 
vie de la grâce, il est à propos que l'âme s'y dispose. 

c) « Quant à souhaiter l'avènement de cette lumière comme chose 
-prochaine et à la demander expressément comme des biens qui nous 
sont nécessaires ou avantageux pour le présent, c'est comme si un 
enfant, en se mettant au lit le soir, demandait à Dieu de se réveiller le 
lendemain matin avec vingt centimètres de plus » (289). Prières et désirs 
au moins indiscrets et inutiles. 

d) « Une fois la contemplation constatée, il faut au contraire stimu
ler l'âme à s'en nourrir et à y progresser » (289). Ce qiu,i se fait par 
l'exercice même de. la contemplation, et ne saurait se faire sans le 
renoncement et l'humi.lité, sans la culture de toutes les vertus, notam
ment de la charilé. 

e) Dans la période où la conLemplation envahit toute l'âme et con
fisque, pour ainsi dire, toute l'activité humaine, dans la période des 
purifications crucifiantes, « le rôle du directeur n'est plus tant de 

(1) Dans une lettre explicative, insérée n. 39, le R. P. de la Taille écrit: « .Je n'ai 
pas maintenu •fans mon opuscule que l'homme puisse sans la grâ-ce contem
plative « arriver à de très hauts sommets de grâce et de sainteté », mais seule
ment « à un niveau supérieur de vie spirituelle ». La première expression dépasse 
ce que je me crois en mesure d'affirmer ayec certitude; et non la seconde, qui est 
plus mesurée. • 
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diriger que de soutenir, de réconforter, on ne peut dire de consoler» ... 
Il y a lieu de présenter, à l'esprit et au cœur « les objets et les vérités 
dont le souvenir pourra apporter un motif d'action, ou plutôt de 
passion, un encouragement à l'abandon, à l'acquiescement paisible, 
au repos dans l'union à la volonté de Dieu. Quant à la conduite de cette 
âme dans son intérieur habité par la lumière divine, il n'y a guère à 
s'en préoccuper, parce que Dieu s'en charge >> (291). 

l) Si, comme c'est normal, cet état d'épreuve se résout en un état 
plus haut, « où la lumière contemplative, pleinement maitresse d'une 
âme pleinement épurée, ... loin de diminuer ou de contrarier son 
activité naturelle, l'aide merveilleusement et en multiplie la fécondité •, 
alors « la charité envers le prochain peut battre son plein... sous 
l'empire de la loi d'amour >>. Ce dernier état, fait remarquer l'auteur 
en terminant, fut, dès le premier moment de sa vie, celui de la sainte 
Vierge, « puisqu'en elle il n'y avait rien à purifier ni à discipliner» (292). 

J'ai longuement résumé, et autant que possible, dans les termes 
mêmes de l'auteur, cette belle et substantielle étude. Mais il faut, 
pour la comprendre parfaitement, la lire tout entière. Fidèle à son 
programme, l'auteur a tout fait pour expliquer « l'expérience des 
contemplatifs » par << les principes du théologien ». Il était difficile 
de dire tant de choses, et si compliquées, en si peu de mots. L'étude 
est d'un maître, et l'on se laisse prendre, en la lisant, à celte lumière 
sereine et puissante, se projetant de haut sur tous les grands problèmes 
de la vie mystique; on aime à voir les faits s'éclairer, s'ordonner, sous 
cette intuition pénétrante de quelqu'un qui semble n'avoir qu'à lire 
(dirai-je en lui-même ou dans les autres?) pour nous les présenter, en 
nous les expliquant d'après les principes de la théologie et ~es consta
tations de l'expérience. l\Jais il faut se secouer, rompre le charme, 
vérifier et critiquer. Ces explications sont-elles vraies, cette construc
tion est-elle solide? Avons-nous là autre chose qu'une belle hypothèse 
Même comme hypothèse explicative, cette explication ne soulève-t-elle 
aucune objection? Elle en soulève moins que celle du P. Garrigou
Lagrange, dont il est parlé plus haut; car elle est plus nuancée, tient 
davantage compte des faits, et surtout ne prend pas pour acquise l'iden
tité entre les voies passives et la vie unitive. Mais elle en soulève. 

Je ne vois qu'à louer dans les § 3, et 5, sur les épreuves et sur la 
direction, sauf à y constater quelques lacunes, sans grande importance. 
Les § i et 2 sur le procédé de la contemplation (par intuition concrète, 
non par abstraction ni raisonnement) et sur son origine ( dans la charité 
sentie comme infuse) sont puissamment conçus et charpentés; mais 
il peut rester des doutes ou des obscurités sur la manière ingénieuse 
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dont la contemplation est expliquée comme un acte de la vertu de foi 
actionnée par le Saint-Esprit, dont la touche fait vibrer les dons. Qu'elle 
s'exerce dans le· monde de la foi, non dans celui de la vision directe 
et immédiate, soit; qu'elle ne soit qu'un acte spécial de la vertu même 
de foi, c'est possible; mais, comme dit le P. Arintero, notre analyse 
des activités possibles de l'âme humaine sous l'action divine est-elle 
si parfaite que nous devions les ramener toutes au jeu des vertus et 
des dons? Si la réduction de l'acte contemplatif à un acte de foi reste 
douteuse, celle de l'amour infus (inhérent à l'acte contemplatif et insé
parable de lui) à l'acte de volonté qui commanderait cet acte de foi 
contemplative, reste douteuse aussi, et à plus d'un titre. Il y a là 
des constructions puissantes; gardons-nous de les prendre pour des 
explications certaines, pour des vérités acquises. Voir n. 39,2. 

La même remarque s'applique beaucoup plus encore au § 4, sur la 
place de la contemplation mystique dans l'économie de la vie spirituelle. 
L'auteur tient compte des faits, et, parmi ces faits, j'en dégage trois 
que semblent oublier ou nier certains théoriciens de la mystique : 

L Pour quelques âmes, les états mystiques commencent presque 
avec la vie chrétienne; pour d'autres, ils pourraient ne commencer 
qu'à « de très hauts sommets de grâce et de sainteté n (288). La 
sainteté n'est donc pas fonction des états mystiques. - Mais voir 4, 
c, note. 

2. Beaucoup meurent sans arriver aux états mystiques, « si fidèles 
qu'ils aient été à la grâce qui leur était donnée ». 

3. Cette grâce donnée ici-bas à des non mystiques, et à laquelle 
ceux-ci ont été fidèles, peut dépasser la grâce faite à des mystiques 
<< déjà avancés dans la voie contemplative », puisqu'on suppose tel 
non mystique plus saint dans le purgatoire que tel mystique avancé. 

Tenons compte de ces concessions. Elles nous permettent d'être 
plus sympathiques à l'opinion de l'auteur et de le suivre avec plus 
d'intérêt quand il _nous explique comment, à ses yeux, la contemplation 
mystique est un développement normal de la vie spirituelle. 

« La contemplation, par rapport au juste, dit-il, est à la fois surna
turelle et connaturelle » (288). Pourquoi cela? En vertu d'une « loi 
de la Providence sur la croissance et le développement de la grâce », 

d'après laquelle, « dans un sujet donné, passé un certain point où il 
peut parvenir par l'exercice humain des vertus et des dons surna
turels, il- n'y aura plus progrès régulier et normal que par la voie 
passive » (287-288). Çette loi de Providence existe-t-elle? En ·quoi 
consist.e-t-elle? Cela est expliqué dans une note. Elle « consiste 
en ce que l'homme progresse par ses victoires sur l'amour-propre ... 



V, ÉTAT ACTUEL DES ÉTUDES MYSTIQUES. LXI 

au bénéfice de l'amour de Dieu, jusqu'à ce que l'amour-propre finisse, 
sinon par mourir, du moins par n'être plus séparé de ce terme inac
cessible que par une distance négligeable ». Je vois bien là une loi 
de Providence, mais toute différente de celle qui est formulée dans 
le texte. L'auteur fait ainsi le raccord entre les deux lois : « Or on 
conçoit que la continuité d'héroïsme impliquée dans cette conquête 
de plus en plus entière et de plus en plus stable, passé un certain 
point, ne puisse plus se soutenir, étant donnée la faiblesse humaine, 
que moyennant le secours inappréciable de l'amour et du regard 
contemplatif... Mais pour tout homme, parce que chez tout homme 
il y a la faiblesse inhérente à la nature déchue, il est évident qu'il y 
a pratiquement une limite aux forces morales, et que pour la dépasser 
et avancer encore par delà, ce n'est pas trop de la contemplation, et 
d'une contemplation croissante. » Je vois bien là un nouvel énoncé 
de la loi, mais rien qui ressemble à une preuve. Il est bien vrai que 
la grâce est nécessaire, une grâce continuelle, abondante; une grâce 
de choix, si l'on veut; mais il faudrait prouver que cette grâce de 
choix doit être la grâce mystique. Pour toute preuve, l'auteur nous 
dit : « Sur cet article, il suffit de lire les Dialogues de sainte Catherine 
de Gênes. » C'est un peu sommaire, pour une question si importante. 
Quand même ce serait vrai pour sainte Catherine ou pour toute autre 
âme mystique, il ne s'ensuit pas que ce soit une loi générale. De 
cette loi générale, ni les théologiens, ni les ascètes, ni les mystiques 
eux-mêmes ne nous disent ou ne nous prouvent la nécessité (1.). L'Église 
suppose le contraire quand elle béatifie et canonise sans s'occuper des 
voies mystiques, ou sans s'en occuper autrement qu'elle ne s'occupe 
des miracles, c'est-à-dire, comme d'un signe, qui manifeste, en tel 
cas, la sainteté, qui la prouve, si l'on veut, indirectement, mais non 
comme d'un élément, qui la constitue ou la conditionne (2). - Voir 
n. 39,1.. 

A cette preuve d'autorité, j'en ajoute une de raison et d'expérience. 
« C'est le premier pas qui coûte », nous dit le proverbe. Et un autre 
proverbe nous dit qu' « à force de forger, on devient forgeron ». Cela 
se vérifie dans la vie spirituelle. Au lieu d'augmenter à mesure qu'on 

(l) Les textes apportés à ce sujet ou n'ont pàs une portée générale ou peuvent 
s'entendre autrement, ou n'ont qu'une autorité limitée. 

(':l) On a souvent donné saint Jean Berchmans comme exemple de saint canonisé 
sans aucune trace de grâce mystique dans sa vie intime, d'ailleurs bien connue. 
Tel est le sentiment du P. Delehaye lu_i-même dans le délicieux portrait qu'il en a 
tracé dans la collection Les saints. l\Iais le P. L. Peeters donne, dans la RAl\1, 
avril 1922, un ensemble de faits et de considérations qui feraient plutôt conclure 
à une oraison mystique. 
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avance, la difficulté semble plutôt diminuer. L'exercice de la vertu 
rend la vertu plus facile; la volonté se trempe par son action même 
et par ses victoires. D'autre part, les passions s'affaiblissent quand 
on leur résiste, des habitudes vertueuses se prennent qui contreba
lancent le poids de l'inclination naturelle. Toute l'ascèse philosophique 
et chrétienne constate ce fait d'expérience courante. D'où la consta
tation que la vertu devient peu à peu comme une seconde nature. 
Habituée à suivre Je mouvement de la grâce, l'âme le suit comme 
naturellement. Il semble que l'auteur ait oublié ce fait, en établisrnnt 
comme une loi de difficulté croissante à laquelle il rattache la nécessité 
d'une grâce spéciale. Il est vrai, en face de ce fait général, on peut 
en constater un aulre pour certaines âmes, à tel moment critique et 
décisif de la vie spirituelle, où Dieu demande à l'âme de rompre 
toutes les amarres et de livrer la barque, sans voile, sans rame, sans 
boussole, au vent de la grâce, qui pousse vers la haute mer : .Duc in 
altum; il lui demande l'abandon total, aveugle au grand Inconnu qui 
la sollicite. Et l'âme se trouve impuissante à se donner, à se dépêtrer 
d'elle-même, à s'oublier. Une prière admirable du V. Père de la Colom
bière au Sacré-Cœur exprime très bien cette impuissance : « Cœur 
sacré de Jésus, apprenez-moi le parfait oubli de moi-même ... Je sens 
en moi une grande volonté de vous plaire et une plus grande impuis
sance d'en venir à bout, sans une lumière et un secours très particulier 
que je ne puis attendre que de votre grâce. Faites en moi votre volonté, 
Seigneur Jésus. Je m'y oppose, et je le sens bien; mais je voudrais 
bien, ce me semble, ne m'y pas opposer. C'est à vous à tout faire, divin 
cœur de Jésus, » etc. -- Cf. n. 39,t.. 

En cas semblables, il faut donc à l'âme un « secours très parti
culier ». Il faut que Dieu fasse tout, en quelque sorte. Y faut-il une 
grâce mystique? Oui, pour les âmes mystiques. Mais cette inter
vention spéciale de Dieu doit-elle toujours être une grâce mystique'? 
Peut-être; mais attendons la preuve. 

Que l'auteur de cette belle étude me pardonne de la regarder ainsi 
à la loupe, de la disséquer, de me montrer, ici ou là, tardus ad c?1e
dendum. Mais la question est grave et de grosse conséquence pour 
bien des âmes. 

Même du point de vue scientifique, il est capital de ne pas prendre 
des hypothèses pour des l'éalités, des assertions pour des preuves. Or 
de notre examen il ressort, si je ne me trompe,~que cet effort puissant 
- le plus puissant que je connaisse - pour fondre ensemble en une 
synthèse définitive l'expérience des mystiques et les principes du 
théologien, n'aboutit pas à des constructions garanties, à des conclu-
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sions qui s'imposent (:l). Admettons que « de la comparaison entre ces 
deux ordres d'information ... peut jaillir la lumière ». Mais pour cela 
tenons compte des faits, non moins que des principes : ce sont les 
faits qui vivifient et nourrissent les principes. Les anciens ont tracé 
les grandes lignes de la Théologie mystique; mais il reste place pour 
des études de Mystique expfrimentale, à laquelle ressortissent la 
plupart des problèmes actue1lement débattus. Pour les résoudre, 
il faut regarder les faits mystiques en eux-mêmes et pour eux-mêmes, 
sans les tirer à des idées préconçues, sans les ranger dans des 
cadres tout faits. Il faut procéder comme dans les sciences d'obser
vation, tout en éclairant et guidant nos études par la lumière des 
principes et des données acquises. Il faut traiter la mystique expéri
mentale comme une science spéciale, subalterne de la théologie en ce 
sens qu'elle lui emprunte ses principes, non en ce sens que les prin
cipes suffisent à trancher les questions de fait (2). 

26. Problèmes actuels et quest-ions de méthode, 
d'après le P. J. de Guibert. 

C'est à ce travail que le P.J. de Guibert convie les spécialistes des 
études mystiques dans un article de la RAJJ,f, « A propos de la contem
plation mystique », en les mettant en garde contre les généralisations 
hâtives, contre les idées préconçues, contre les applications à une 
science in fieri des principes d'une science tout autre. Le sous-titre, 
Problèmes actuels et questions de méthode, indique l'objet propre de 
son travail. 

Après avoir constaté la luxuriante floraison de littérature mystique, 
dont nous sommes les témoins, il signale les profondes divergences de 
vues entre hommes « versés les uns et les autres dans la pratique de la 

(1) J'ai reconnu, il est vrai (voir n. 39), et j'aime à reconnaître que l'éminent 
théologien a très bien répondu à mes questions et objections. Mais je n'ai pas eu 
le sentiment que la construction, si splendide soit-elle, porte sa preuve avec elle. 

(2) Cf. n. 40, 13• et 14°. - Sans vouloir être une synthèse, au sens propre du 
mot, la belle étude du P. de Grandmaison sur L'élan -mystique doit être signalée 
spécialement comme donnant une vue générale des principaux problèmes à 
résoudre en mystique, et offrant des aperçus justes et profonds qui peuvent aider 
à la solution. - A signaler aussi les savants travaux de Dom l\fager, OSB, qui, 
sur des points importants ouvrent des voies nouvelles à la recherche, ceux 
notamment où il montre les spéculatifs du moyen âge déviant quelque peu, dans 
leurs théories de la vie chrétienne, de la direction paulinienne et joannique 
(laquelle ramenait la vie chrétienne à la vie du Christ en nous et à notre vie 
en lui), pour donner, dans la théorie de cette vie, à la suite de Denis et des 
Néoplatoniciens, une inlluence prépondérante à l'aspect contemplation. 
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direction et dans la connaissance de la littérature ascétique et mys
tique, ayant les uns el les autres une longue pratique personnelle de la 
vie intérieure, parfois de la vie mystique ». Au lieu d' « ajouter un 
numéro de plus à la liste déjà si longue des théories proposées », et de 
vouloir résoudre des questions qui ne lui paraissent pas mûres, dont 
la position. même est débattue, il voudrait c< préch;er le point exact du 
débat, délimiter les problèmes réels, en les distinguant des questions de 
mots, marquer d'où vient la confusion que tous constatent dans ces 
discussions, indiquer quelques-uns des moyens qui paraissent de nature 
à éclaircir et faire avancer le débat ii (331). Travail de méthode, on le 
voit, et qui demandait d'être fait. 

Laissant de côté les questions de conduite pratique et d'application, 
il se borne aux problèmes théoriques, qu'il ramène à trois principaux: 
« L Quelle est la nattœe des états mystiques? - 2. Y a-t-il une fron
t-ière, un seuil qui les sépare d'états plus ordinaires, moins élevés, et où 
faut-il placer ce seuil? - a. Qui est appelé à le franchi1·? peul-on par
ler de vocation mystique, comme d'une vocation particulière dans le 
chemin de la perfection chrétienne? >) (331). 

I. Nature et constitutif des états mystiques. - Après avoir signalé 
quelques solutions concrètes, fort différentes entre elles, l'auteur, en 
schématisant beaucoup, comme il en fait la remarque, ramène les 
réponses à quatre types, ayant chacun des variétés nombreuses : 

a) Connaissance spéciale, infuse, de Dieu et des choses divines. 
b) Amour infus, produit par l'âme sous une action plus immédiate et 

plus puissante de Dieu l'attirant à lui. 
c) Passivité plus grande de l'âme, plus agie qu'agissante. 
d) Attention simple et amoureuse à Dieu. L'auteur y ramène l'opinion 

du P. Lercher, et autres, qui semblent identifier l'état mystique avec 
la voie unitive. Cette _opinion pourrait faire une cinquiè:rne catégorie. 

II. Où commence, à proprement parler, la vie mystique, au sens strict 
du mot?-:- On est d'accord pour en exclure la méditation discm·sive et 
l'oraison dite a.jfective; d'accord aussi pour y mettre les états supé
rieurs d'oraison, y incluse l'oraison de quiétude. On se partage sur 
l'oraison de simple regard, sur l'existence d'une contemplation acquise, 
qui ne soit pas mystique, d'états psychologiquement mystiques pure
ment naturels. 

III. Quel rapport y a-t-il entre la vie morale, ascétique, et la vie mys
tique? Entre le progrès en sainteté et les grâces d'oraison? - La 
grosse question à cet égard est si les états mystiques sont le terme 
normal de toule vie intérieure fervente, si la perfection chrétienne 
peut se trouver sans les états mystiques, ou si ceux-ci sont soit la 
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condition _nécessaire pour arriver à cette perfection. soit un de ses 
constilu tifs. 

Sur beaucoup de ces questions, non seulement on ne s'entend pas, 
mais on a l'impression de vague dans les idées, de malentendus dans 
les discussions, de coups portés à côté. D'où vient cette confusion? En 
partie de ce que quelques-uns transportent sur ce terrain les diver
gences d'écoles et de systèmes théologiques. Et il y a là un défaut de 
méthode plus grave qu'il ne paraîtrait au premier abord, d'autant plus 
grave qu'il est inconscient: on croit parler de la grâce, telle que l'enten
dent l'Écrilure et l'Église, et l'on parle de la grâce efficace au sens 
« thomiste » du mot. 

En par-lie des imprécisions soit du vocabulaire, soit des descriptions 
d'étals mystiques: les mêmes mots sont employés en des sens divers, 
les choses sont décrites en termes confus et vagues, qui ne conviennent 
ni soli ni omni. 

En partie de ce que les procédés diffèrent : les uns partent des prin
cipes théologiques et tant bien que mal y ramènent les fails mystiques; 
d'autres partent des faits pour les décrire, les classer, comme on fait 
pour une science à part, qui a son domaine propre, ses méthodes à 
elles, son langage spécial. 

Comment remédier à cette confusion, comment simplifier et ordon
ner les discussions? - Tout d'abord, il faut fixer et préciser le vocabu,~ 
taire. - Puis, étudier systé1natiquement soit les doctrines soit les faits · 
par exemple, la doctrine de saint François de Sales ou de saint Bona
venture, les faux mystiques, si finement décrits et analysés par sainle 
Thérèse. - Sérier les questions, en commençant par celles qui com
mandent les autres : établir et vérifier les données avant de tirer les 
conclusions, etc. Ne pas rejeter à p1·iori le principe du progrès, en vou
lant ramener sainte Thérèse à Denis le mystique, ou, en dépit de ses 
protestations, Tauler à saint Thomas. En un mot, procéder avec méthode, 
traitant les questions de théologie par les méthodes théologiques, 1-es 
questions de faits par les méthodP.s positives. 

On ne peut que souscrire à des conseils si sages et si pratiques, en 
souhaitant qu'ils soient suivis, pour le plus grand bien des études 
mystiques (i). 

(1) Le P. de Guibert a publié, dans la RAil.f, avril 1922, une étude de te1·mino
log-ie pratique, intitulée Trois définitions de Théologie mystique, qui répond au 
programme ici tracé, définissant les mots : contemplation acqil'ise et ·infuse, 
ordinaire et e,rtraord-inaire dans la voie de sainteté, appel éloigné ou prochain, 
suffisant ou efficace, pour arriver à une entente sur les mots, indépendante des 
divers systèmes, éliminant de la définition nominale les éléments d'ordre systé
matique qu'y avait introduits le P. Garrigou-Lagrange. 
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Le P. Poulain, on peut le dire en toute vérité, avait fait à l'avance, 
dans son livre, ce que demande le P. de Guibert : il avait choisi la 
méthode descriptive, il s'y est tenu. 

Avant de présenter au lecteur cette nouvelle édition d'un livre quasi 
classique, je crois devoir ajouter aux conseils du P. de Guibert sur 
l'étude théorique, quelques remarques d'ordre pratique. 



VI 

QUESTIONS ET REMARQUES PRATIQUES (i). 

Sans vouloir trancher dès à présent toutes les questions de théorie 
ou de méthode, ne pourrait-on pas s'entendre pratiquement sur 
quelques points? 

Il faut se féliciler de voir les études mystiques à l'ordre du jour, 
pour ne pas dire à la mode. Mais, sans en détourner les âmes capables 
d'en profiter, rappelons quelques vérités que ne doivent oublier ni ceux 
qui écriventde choses mystiques ni ceux qui lisent ces écrits. 

27. Distinction entre l'ascétique et la mystique (2). 

L'accord est fait, semble-t-il, sur la distinction à faire entre la 
théologie spéculative, la théologie historique, la théologie pratique, et 
divisions semblables. 11 semble qu'fl pourrait se faire également pour la 
théologie morale et la théologie ascétique ou mystique. Ce ne sont pas 
des disciplines adéquatement distinctes; mais il faut bien les distinguer 
en pratique, pour n'avoir pas toujours à refaire le même travail. Les 
principes de la morale spéculative sont admirablement posés, discutés, 
coordonnés dans la 1 a 2ae de saint Thomas, et appliqués, dans la 2a 2ae, 
aux principaux objets de la considération théologique. C'est chose 
acquise, et le moraliste, non plus.que le catéchiste, n'a pas à les remet
tre en question : il n'a qu'à les utiliser, en les rappelant, et à les appli
quer. En morale, le casuiste n'a pas à établir les principes : il n'a qu'à 
s'en servir dans l'application pratique. L'ascétique diffère de la morale 
en ce qu'elle n'a pas à s'occuper du licite ou illicite, mais de l'exercice 
pratique des vertus, de Ja direction vers le mieux. L'ascélique et la 

(l) Ces pages n. 27-37 (avec addition du n. 9) ont déjà paru dans la IlA.M, 
janvier 1922. La doctr.ine ùu n. 27 a été critiquée par le Il. P. Garrigou-Lagrange. 
Ce qui a donné lieu à une courte explication, complétant une note. 

(2) Il n'est plus question ici du trait spécifiq:ie qui distingue la vie mystique de 
la vie surnaturelle ordinaire. De cela il a été parlé plus haut, n. 10-12, où l'on 
proposait <le donner comme trait spécifique de cette vie la conscience du surna
turel en nous. 
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mystique ne doivent-elles pas se distinguer à leur tour? L'une a pour 
objet principal notre action sous celle de Dieu, l'autre l'action de .Diett 
en nous. L'ascétique n'aura pas à étudier spéculativement et pour eux
mêmes ni le jeu de notre activité psychologique, ni le concours 
divin, mais à se servir de ce que l'on en sait pour diriger la vie 
ascétique; la mystique n'aura pas à refaire la théorie de la grâce, des 
vertus, des dons, etc., mais à s'en servir pour expliquer les faits 
mystiques dans la mesure où ils seraient du ressort de la grâce, des 
vertus, des qons. L'auteur ascétique dira, par exemple : Priez, et 
mettez partout la prière; car vous ne pouvez rien sans la grâce, et la 
grâce n'est assurée qu'à la prière. Il dira d'autre part : Agissez pour 
correspondre à la grâce; car si la grâce agit parfois sans nous, il est sûr 
-qu'elle ne nous sanctifiera pas sans nous. Ces principes s'appliqueront 
clans l'ordre mystique - d'autre façon peut-être - mais l'action du 
mystique est soumise aux lois générales de l'ascétique. Je dirais plus. 
Mystique et ascétique sont comme deux aspects de la même vie spiri
tuelle : l'ascétique regardant cette vie en tant qu'elle est notre effort 
personnel; la mystique, en tant qu'elle est l'œuvre de Dieu en nous. 
Les deux disciplines sont donc inséparables e.x parte objecti; mais 
elles sont distinctes, secundum di-versam objecti consideratione1n. Et 
-qu'on le note bien, cette considération distincte a pour corrélatifs des 
objets formels distincts, irréductibles l'un à l'autre in eadem linea. 
D'où la distinction à maintenir entre les deux sciences, l'une ayant 
pour objet l'homm,e moral et surnaturel en tant qu'agissant, l'autre 
-en tant qu'agi ou patient (1.). 

(1) En ramenant ainsi la mystique à l'étude de la vie surnaturelle en tant qu'elle 
-est passive, je n'oublie pas ce que j'ai dit plus haut, n. 12, sur l'état mystique 
.comme spécifié par la con.~cience du surnaturel en nous. Là il s'agissait de la diffé
rence spécifique constitutive de l'état mystique au sens plein et précis du mot. Or 
la passivité seule ne constitue pas cette différence; car il y a une part de passi
vité dans toute activité humaine (sous l'action de la cause seconde ou de la cause 
première), il y en a spécialement dans toute activité surnaturelle (sous l'action de 
-la grâce); mais l'objet propre de l'étude mystique n'est pas toute passivité surna
turelle, mais seulement la passivité consciente du surnaturel en tant que tel, ou, 
ce qui revient au même, l'état surnaturel et les faits surnaturels en tant qu'ils 
tombent sous la conscience. Toute vie surnaturelle est mystique, au sens objectif 
du mot, en tant que constituée par des réalités surnaturelles inaccessibles, comme 
telles, à notre raison et à notre conscience naturelles; mais seule la vie surnatu
relle, en tant qu'elle tombe sous la conscience, est mystique au sens plein et précis, 
au sens spécifique du mot. - Le IL P. Garrigou-Lagrange nie péremptoirement 
qu'il y ait là aucune dualité d'objets formels, LVS, mars 1922 p. 473. Aucune dualité 
non réductible à l'unité supérieure des principes de la théologie spécula.tive, soit; 
aucune dualité, si on les regarde praecisive en elles-mêmes, comme sciences spé
ciales de la vie spirituelle, subalternées l'une et l'autre à la théologie, mais 
<listinctes l'une de l'autre, en tant que sciences particulières, étudiées pour elles-
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Rien d'étonnant, dès lors, qu'il y ait à. parler, dans les deux disci· 
plines, de voie ( ou vie) purgative, illuminative, unitive; mais autre est 
la purification ascétique ou active, autre la purific.ition mystique ou 
passive, et ainsi des autres voies. Il ne faut donc pas ramener, sans 
distinction ni explication, la voie unitive à la vie mystique, non plus 
que la voie purgative à la vie ascétique. Tout en réservant, si l'on veul, 
à l'union mystique une perfection surhumaine, à laquelle on n'arrive pas 
par les voies ascétiques, qui sont des voies de perfection hum,aine, 011 

l'on opère à la façon humaine (sous la grâce bien entendu); mais en 
remarquant aussi que celte perfection de l'action ou du mode d'opérer 
(suivant qu'il est plutôt humain ou divin) n'est pas propre à la voie 
unitive, mais 'lu'elle se trouve également dans la voie purgative et 
dans la voie illuminative. 

C'est donc unir des choses disparates de ramener la voie purgative à 
la vie ascétique et la voie unitive à la vie mystique. Chacune des deux 
vies a ses trois étapes, ses trois moments, ses trois aspects ( car il ne 
s'agit pas uniquement de succession dans le temps), et c'est supposer 
ce qui est en que~tion de prendre pour acquis que les virtutes purgati 
animi sont les vertus des états mystiques. 

La distinction entre les voies ascétiques et les voies mystiques est 
donc, pour une bonne part, une distinction dans le mode d'opérer. 
Dans les unes comme dans les autres, l'action est de Dieu et elle est 
de nous; dans les unes comme dans les autres, l'acle est surnaturel; 
mais dans les unes, il est suivant le mode humain, Dieu mouvant l'âme 
à la façon de l'action huma.ine; dans les autres, il est suivant le mode 
divin, Dieu la mouvant à la façon divine. 

C'est dire en autres termes que, dans les voies ascétiques, nous 
sommes plus actifs que passifs; dans les voies mystiques, plus passifs 
qu'actifs. 

On peut ajouter, si l'on veut, que dans les premières, l'action est 
suivant le mode des vertus; dans les autres, suivant celui des dons. 
Mais sans supposer pour cela que les dons n'interviennent pas dans 
l'action ascétique, ni les vertus dans l'action mystique. 

28. Ascétique des voies ordinaires et ascétique des voies mystique,. 

On peut dire en un sens vrai qu'il y a ou qu'il n'y a pas deux ascé
tiques chrétiennes. Il n'y en a qu'une, celle de l'Évangile, laquelle ne 

mêmes, je le nie. Qui ne sait que toutes les sciences, à. mesure qu'elles progressent 
et pour progresser plus librement, ont besoin· de se spécialiser en ae distinguant et. 
précisant leur objet? 
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fait que compléter l'ascétique humaine ou philosophique, en l'élevant, 
en la soulevant, en la rattachant non à la loi de la nature humaine, ni 
à un idéal abstrait, mais au commandement positif de Dieu ou de 
Jésus, à l'exemple du divin Maitre ou du Père céleste, aux exigences de 
la grâce plus abondante et de la vie divine en nous. Il y en a deux 
ou plusieurs suivant les voies où peut se trouver l'âme, suivant les 
degrés où elle est arrivée, suivant les appels ou exigences spéciales de 
la grâce pour chacun. Il semble meilleur, plus vrai et plus sûr, plus 
pratique aussi, de dire qu'il n'y en a qu'une, celle de la lutte et du 
renoncement par amour, afin d'établir le règne de l'amour, impliquant 
la prière pour obtenir la grâce et l'effort pour utiliser la grâce, le tout 
suivant les intentions divines et dans la conformité à la volonté de 
Dieu. On sait f!Ue les quiétistes et autres faux mystiques ont compris 
les choses autrement; mais ni Dieu ni son ~glise ne dispensent per
sonne de la pratique des vertus, de l'effort contre soi-même, du renon
cement, de l'imitation de Notre-Seigneur Jésus-Christ, de la patience à 
porter sa croix avec lui et comme lui. 

29. Les voies mystiques et la perfection chrétienne. 

Les grâces mystiques sont un puissant moyen de sanctification. 
Voilà qui est incontestable et incontesté. On pourrait chicaner en 
disant que, dans l'acte mystique, l'âme est plus passive qu'agissante et 
que, d'autre part, ce n'est pas d'êfre mû qui nous sanclifie, mais de 
nous mouvoir vers Dieu. Il est vrai, ce n'est pas la grâce seule qui fait 
tout, mais la grâce à laquelle nous correspondons, ou, si l'on veut, la 
correspondance à la grâce. Aussi ne prétend-on pas que les gi'âces 
mystiques nous sanctifient sans nous : les mystiques sont les pre
miers à le rappeler, si quelqu'un était tenté de l'oublier. Mais il reste 
que, ces grâces attirent l'âme, la soulèvent, l'entrainent dans un 
monde si beau, la mettent en contact avec une force si suave, l'éclairent 
si puissamment sur Dieu et sur le néant de tout ce qui n'est pas Dieu, 
que portée par la main divine, appuyée sur le Bien-aimé, qu'elle sent 
être son Unique et son Tout, elle court à l'odeur de ses parfums, se 
dégage de tout et d'elle-même, pour êlre toute à lui, ne voir que lui, 
n'aimer que lui. Faut-il conclure de li qu'il n'y a de perfection 
chrétienne que dans les voies mystiques? Nous avons dit que celte 
assertion repose ou sur une confusion enlre les voies mystiques et la 
perfection de la charité, ou sur l'hypothèse gratuite de leur identité 
pratique. Que cc soit un raccourci pour y arriver, comme dit sainte 
Thérèse, c'est juste; mais ce raccourci a ses casse-cou, comme elle 
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le répète sur tous les tons, et les autres mystiques avec elle : tous se 
plaignent que, dans ces voies mêmes, beaucoup, le grand nombre, 
restent en route ( l ). Enfin ni l'Évangile, ni l'Église, comme nous l'avons 
vu, ne disent rien de la nécessité des voies mystiques pour la perfection 
chrétienne, non plus que d'une perfection spéciale, qui serait le fait 
des seules âmes mystiques. Il y a une voie spéciale de tendance à la 
perfection dans la pratique des conseils évangélique~; mais jamais 
on n'a songé à id'entifiPr cette voie spéciale avec celle des étals mys
tiques (2). Le rappel de ces principes aidera peut-être à mieux. comprendre 
l'attitude prise au. cours de cette Introduction, sur les questions du 
désir des grâces mystiques,· etc. Aussi _bien ne faut-il jamais oublier 
que Dieu ne mène pas toutes les âmes par les mêmes voies, qu'il y 
a des saints dans le monde qui peut-être ne l'eussent pas été dans 
les cloîtres, et que l'âme doit se soucier avant tout d'utiliser les 
grâces qu'elle reçoit, de marcher fidèlement dans la voie où Dieu l'a 
mise. 

30. Grâces ou touches mystiques, voies ou états mystiques. 

Il peut être utile, pour préciser toujours plus, de distinguer entre 
grâces ou touches mystiques, voies ou états mystiques. Par grâces 
ou touches mystiques on entend généralement des interventions spé-

(1) Saint Ignace écrivait à saint François de Borgia, ~n 1545, à propos des obs 
tacles • qui empêchent Dieu de perfectionner au gré de son bon plaisir les dons qu'il a 
déjà mis dans l'àme : Et ce n'est pas seulement avant d'avoir été gratifié, dans le 
service divin, de bif'nfaits, de dons particuliers et des consolations du Saint-Esprit, 
que l'homme apporte de tels obstacles; il le fait encore après avoir reçu des 
grâces et des faveurs signalées de Dieu, et lorsque son âme, par suite de ces 
faveurs, éclairée de lumières d'en haut, dégagée de toutes ténèbres et délivrée du 
tourment <le la sollicitude, se voit inondée de joie et d'une indicible allégresse. 
Oui, lorsque cette âme possède tant de salutaires secours par lesquels elle est 
emportée tout entière, non sans un souverain plaisir, vers l'amour des choses éter
nelles et le désir de la gloire qui ne finira point, c'est alors même que, se laissant 
dissiper par des pensées de la dernière futilité - triste p1·cuve de la légèreté de notre 
nature - elle laisse par son imprudence s'échapper l'abondance de tant de l>iens 
célestes. » Lettres de sa-int Ignace de Loyola, traduites en français par le P. Mar
cel Bouix, Paris 1870, lettre 34, p. 154-155. 

(2) Entendons : les états mystiques proprement dits, non les états ou exercices 
par lesquels l'âme (sous l'influence d'une grâce non mystique) se prépare en 
quelque sorte, se dispose négativement, par l'oraison de cœur et de simple regard, 
par l'esprit d'oraison, par une vie ascétique intense, par de grands désirs de per
fection, de totale appartenance à Dieu, d'union intime avec lui, à la réception des 
grâces mystiques - s'il plait à Dieu de les lui donner - malgré qu'elle s'en trouve, 
ou plutôt parce qu'elle s'en ~rouve bien indigne et n'oserait y aspirer explicitement. 
Voir L. de Grandmaison, ETUDES, cxxxv, 315-319 (sur les exerdces mystiques), et 
332-334 (sur la prédisposition, préparation, aspiration aux grâces mystiques). 
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ciales de Dieu dans une âme, qui soient d'ordre mystique, même 
quand cette âme ne serait pas menée d'ordinaire par les voies mystiques 
et ne serait pas dans les états mystiques. Une âme peut, dans un cas 
donné, recevoir des touches mystiques, sans êlre pour cela spécialement 
appelée de Dieu à suivre la voie mystique, ni à vivre la vie mystique. 
Rien ne prouve, par conséquent, qu'une âme soit infidèle à Dieu du 
seul fait qu'elle ait eu quelques touches mystiques dans des circons
tances particulières. Dieu a pu avoir ses r.1isons, pour son bien à elle 
ou pour celui des autres, de lui faire goûter une fois ou l'autre ce vin 
enivrant, sans vouloir en faire son breuvage ordinaire. 

Il y aurait lieu peut-être de distingue1· aussi entre grâces et touches 
mystiques, entre états et voies mystiques, le mot touches et le mot 
états étant souvent pris en un sens plus précis, moins général que les 
mots grâces et voies. 

31. Grâces mystiques et grâces gratuites. 

Il est de la nature d'une grâce d'être gratuite. Cependant les théolo
giens distinguent les grâces en grâces de sanctification (gratum f acien
tes) et grâces gratuites (gratis datae). Les premières se rapportent 
toutes à la grâce sanctifiante et sont données à l'âme pour sa sanctifica
tion personnelle : ce sont, outre la grâce sanctifiante proprement dite, 
les vertus, les dons du Saint-Esprit, les grâces_actuelles ( de lumière, 
d'amour, etc.). Les secondes sont données pour l'utililé du prochain : 
don des miracles, don de prophétie, don de parole, etc. 

Les grâces mystiques sont, dans leur fond intime, des grâces de 
sanctification personnelle. Cependant elles ont souvent, et cela semble 
dans l'ordre de la Providence, un rapport étroit avec le bien du pro
chain, surtout dans la mesure où elles deviennent extraordinaires, 
éclatantes, miraculeuses. Cela d'abord par elles-mêmes; quand elles 
sont éminentes, elles attirent l'attention, et exercent une influence 
salutaire : le passage, la parole, l'action d'un saint ont quelque chose 
de divin; on y trouve Dieu. En second lien, elles ont parfois des effets 
ou rayonnements miraculeux : par exemple, l'extase, et autres effets 
analogues. Enfin elles s'accompagnent souvent de grâces gratuites : 
don de prophétie, don des miracles, don de lire dans les cœur.~, etc. 

Cette remarque peut aider à mieux. comprendre le lang·age courant 
et à expliquer certaines divergences entre les auteurs, divergences 
de langage ou de point de vue plutôt que de doctrine. 
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32. Les dmes mystiques. 

Il semble impossible de nier que certains tempéraments semblent 
plus aptes à l'éclosion des états mystiques. J'entends ici non seule
ment le tempérament physique, mais le moral, le tour d'esprit, les 
dispositions du cœur. Les âmes affectives, délicates et fines, réfléchies 
et intérieures, de tempérament nerveux, presque maladif, ne sont pas 
toutes mystiques;mais elles apportent quelque chose de mystique, au sens 
profane du mot, dans leurs allures et leurs affections; et il semble que, 
s'il y a des terrains en quelque sorte prédisposés aux grâces d'oraison 
mystique - et tout indique qu'il en est ainsi - elles le sont spéciale
ment. En quoi consistent et jusqu'où vont ces prédispositions? Ques
tions insolubles peut-être, mais questions qui se posent et qu'on ne 
saurait éluder. Elles sont donc à étudier. Si une étude attentive et 
sérieuse n'arrive pas à les résoudre toutes, elle aidera du moins à 
mieux discerner - chose possible en principe et réalisable en pratique 
- la mystique surnaturelle de la naturelle ou diabolique. 

Mêmes remarques à propos de l'influence du milieu, des lectures, 
des circonstances extérieures sur l'épanouissement ( ou l'atrophie) des
grâces mystiques. Cette influence n'est pas toujours sensible, mais elle
l'est souvent, tout comme celle du tempérament - et ce n'est pas 
seulement une influence du milieu, souvent elle est toute personnelle •. 

33. Conseils de discrétion. 

A cette influence, favorable ou défavorable, du milieu ou des 
personnes, il faut rattacher le conseil - sur lequel on ne saurait trop 
insister - d'extrême discrétion en ces matières. Le conseil s'applique 
spécialement aux directeurs d'âme, aux supérieures de religieuses; 
mais il regarde tout le monde. Plus on est discret en ces matières
- qu'on soit pour ou qu'on soit contre - mieux cela vaut. 

Il n'est pas bon pour les âmes mystiques de sentir qu'on s'occupe 
spécialement d'elles, qu'on parle d'elles entre soi. Plus elles s'oublie-
ront, mieux cela vaut. Et elles s'oublieront d'autant plus facilement 
qu'elles seront davantage traitées comme tout le monde. Tout cela, 
bien entendu, sans aucune affectation; car celte affectation elle-même 
serait déjà un traitement spécial, qu'elles sentiraient bientôt. 

Même chose pour les épreuves spéciales. Il faut d'ordinair-c lais~er 
à Dieu le soin de les éprouver. La main humaine y est trop gauche: 
- et puis elle n'a pas la grâce à son gré. 
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Il faut qu'elles s'ouvrent - et donc qu'elles aient à qui s'ouvrir. 
Elles ont d'ailhmrs, pour savoir avec qui elles peuvent parler, avec 
qui elles doivent -se taire, un instinct merveilleux. liais qu'elles ne 
sentent pas la curiosité. Tout en les aidant quelquefois à parler -
c'est parfois si difficile pour elles - qu'on ne bavarde pas de ces 
choses divines. Il faut bien en parler; mais, même dans les cas de 
nécessité pratique, qu'on en parle peu et rarement. Qu'on laisse, 
suivant la belle formule de saint Ignace, cc le Créateur agir avec sa 
créature », et qu'on n'intervienne que le moins possible : autant que 
l'imposent les nécessités de la direction, pas plus. 

En particulier, je ne saurais approuver sans réserve ces écritures 
sans fin, exigées parfois ou encoura~ées par les directeurs sans raison 
suffisante. Il est vrai, sans ces exigences ou ces encouagements, nous 
saurions moins peut-être des merveilles de l'action divine dans 
quelques âmes admirables. !\lais, en retour, que d'âmes faussées l Que 
de bavardages au moins inutiles l Le dirai-je? Je ne suis pas sans 
inquiétude en voyant se vulgariser ces études mystiques. Cette vulga
risation a ses avantages - surtout, si je puis dire, pour les âmes non 
mystiques, pour les écrivains ou directeurs qui s'occupent de ces 
choses en vue des autres - mais que les âmes mystiques s'en occu
pent le moins possible, pas du tout pour s'en occuper; que les âmes qui 
s'y cherchent prennent garde à l'illusion: elles s'y trouveront, et non au 
bon sens du mot. 

34. Tenfr compte de la nature dans les mystiques. 

Il est important aussi de tenir compte, pour juger ou conduire les 
âmes mystiques, de ce qui est naturel en elles; car leur nature reste. 
Et dans cette nature, il peut y avoir des éléments morbides, dont 
quelques-uns sont indépendants des états mystiques, dont d'autres 
en sont peut-être le contre-coup (sinon dans leur fond intime, au 
moins dans leur mode d'agir ou de réagir). Or plus on suit de près une 
âme mystique, plus on voit, semble-t-il, que la nature y mêle beau
coup du sien. Et cela dans le mode de penser, de sentir, de s'expri
mer; jusque dans le mode de réagir sous une action d'ailleurs surna
turelle. Il faut donc, tout en s'efforçant de traiter les âmes mystiques 
(vraiment mystiques) suivant les touches de la grâce, les traiter aussi 
suivant les conditions et les exigences de leur nature. Il y a toujours 
lieu, même quand elles sont surnaturelles et dans des états surnatu
rels, de ne pas oublier qu'elles ont leur nature, leur tempérament 
particulier, leur idiosyncrasie (comme disent_ les médecins), leur per-
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sonnalité bien à elies. Dieu tient compte de tout cela dans son action 
sur elles et en elles. Le directeur doit faire comme Dieu; mais en sachant 
que Dieu peut changer la nature et la refaire, le directeur non. 

35. Ce qu'il faut toujours rappeler. 

Ce n'est pas, en ces matières surtout, le savoir qui importe, c'est 
l'agir. C'est donc à l'action qu'il faut penser, plus qu'à l'étude; à la 
pratique, plus qu'à la théorie. C'est le cas de rappeler ce que dit 
l'imitation : « Il arrive que beaucoup entendent souvent l'Évangile, 
et n'en sont guère portés à mieux vivre; car ils n'ont pas l'esprit du 
Christ. Celui qui veut comprendre pleinement et avec goût les paroles 
<lu Christ, doit s'appliquer à conformer en tout sa vie à celle du 
Christ... Ce ne sont pas les belles paroles qui font le juste et le saint; 
c'est la vie vertueuse qui rend ami de Dieu. J'aime mieux sentir la 
componction que d'en savoir la définition. Quand même vous sauriez 
par cœur toute la Bible et toutes les maximes des philosophes, à quoi 
bon tout cela sans la charité, sans la grâce de Dieu? » 

Qu'est-c~ à dire, en pratique, dans le cas présent? Il y a danger, 
pour les âmes, de s'amuser à l'étude, au lieu de tendre à la pratique; 
de se regarder elles-mêmes, pour savoir où elles en sont et par quelles 
voies elles sont conduites, au lieu de travailler à se rendre meilleures 
et à progresser dans la voie où Dieu les a mises; de chercher les grâces 
qu'elles n'ont pas, au lieu d'utiliser celles que Dieu leur donne. 

· L'important n'est pas d'être dans telle voie ou dans telle autre, à tel 
degré ou à tel autre; mais de marcher dans la· voie où je suis, de 
monter toujours plus haut, en ne perdant rien des grâces que je reçois. 

Les voies peuvent être diverses; mais les principes de progrès et de 
perfection sont les mêmes pour tous. « Aimer Dieu de tout son cœur, 
de tout son esprit, de toutes ses forces » : c'est le grand commande
ment, donné à tous. On tend à cette perfection de l'amour dans la 
mesure où l'on se renonce, où l'on s'applique à faire ce qui plaît à 
Dieu, à mettre notre volonté en union avec la sienne, à pratiquer les 
vertus, comme Jésus et Marie les ont pratiquées, à faire not.re devoir 
comme ils ont fait le leur, à souffdr comme ils ont souffert- le tout 
en conformité amoureuse de notre volonté à la volonté de Dieu. 

Si la scienrn mystique est à faire pour une bonne part, l'ascétique 
chrétienne a ses principes et ses directions bien connus de tous. Et 
celte ascétique est la même pour tous, dans quelque voie que nous 
marchions, à quelque degré que nous soyons de l'échelle où nul ne 
peut monter pour aller à Dieu qu'en s'éloignant du terrestre et de soi-
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même. « Que chacun se persuade qu'il avancera en toutes choses spiri
tuelles dans la mesure où il se dégagera de son amour-propre, de sa 
volonté propre, de. son propre intérêt.. » La formule est de saint. 
Ignace (f); mais la pensée est partout dans l'Évangile, partout dans 
l'imitation, partout dans l'ascétique chrétienne, partout chez les 
mystiques. 

(l) Plu~ brève et lapidaire en espagnol . Piense cada uno que tanto se aprr,ve 
t\hara en todas cosas espit"ituales cuanto saliere de su propio amo,, quere1·, é 
1nterese. 



VII 

LA PRÉSENTE ÉDITION, 

36. Cette édition et les précédentes. 

Un mot suffira sur ce point. Je n'ai pas cru devoir toue,ner au texte 
du P. Poulain. Le corps du volume, y compris les P1·éfaces, les Tables, 
i'Appendice I, est donc la reproduction ex.acte (sur cliché) de la 
1x0 édition. J'ai eu en mains l'exemplaire de celte édition que l'auteur 
garda par devers lui jusqu'à sa mort. L'auteur y avait écrit, au verso 
du faux titre : 

« Additions faites à. la se édition, qui est de '1909 (1) : p. 14, 54, 78, 
199, 268, 303, 512, 562 (+ l'Appendice bibliographique, p. 664). » 

En me reportant aux pages indiquées, j'ai trouvé, en effet, ces addi~ 
tions marquées au crayon rouge. Ce sont, pour les p. 1.4, 54, 78, 199, 
les n°s bissés (14 bis, etc.). Pour les autres pages, ce sont des ~§ ajoutés 
à la fin d'un n° : p. 268, n. 39 (Si l'on ne méritait); p. 303, n. 2.2 
(Dans l'Ancien Testament); p. 51.2, n. 1.8 (Voir dans les Bollandistes).; 
p. 562, n. 26ter (En d'autres termes) avec, en marge, une note au 
crayon : « S. J(ean) de la Croix, Nuit, 1. 1, c. 9, tin, p. 290. » - Soit 
dit spécialement pour ceux qui n'auraient pas la 1xe édition. Çà et là, 
au cours du volume, l'auteur a indiqué quelques corrections typogra
phi4ues, relevées en marge. Ces corrections sont faites dans la présente 
édition, avec quelques autres, que j'ai moi-même signalées. 

37. Ce qii'a fait l'éditeur. 

Sans toucher au texte, j'ai cru améliorer l'ouvrage par deux addi;.. 
tions : 

1. 0 A la fin du volume, un Appendice sur le Discernement des esprits. 
Sur ce sujet, important, comme on sait, en matière de vie spirituellr, 
et notamment de vie mystique, l'auteur donnait bien quelques indica
tions. mais éparses et incomplètes. J'ai cru faire œuvre utile au lecteur, 

{l) En fait, la 6• édition est déjii datée de 1909, avec Imprimatur de 1908. Je 
suppose que la 7• et la 8• sont seulement ùe nouveaux tirages. 
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en mettant à sa disposition trois documents de première valeur : les 
règles données par saint Ignace dans les E:r.ercices spfrituels; les ré
flexions de sainte Thérèse sur les illusions et tentations, extraites du 
Chemin de la Perfection, aux chapitres sur le Pater où elle commente 
le Ne nous induisez pas en tentation; enfin, quelques remarques de 
sainte Marguerite-Marie sur les signes de l'esprit de Dieu. Avec ces 
trois pièces, en y joignant le chapitre LIV du troisième livre de l'imi
tation inti tu lé Des divers mouvements de la nature et de la grâce ( que 
je n'ai pas cru devoir insérer, parce que l'imitation est dans toutes les 
mains), on a ce qui a été dit de mieux sur ces matières difficiles. 

2° Une Introduction de mise au point. Cette Introduction a pris les 
proportions d'un opuscule, comme on voit. 

Tout en sentant, soit au cours de la rédaction! ~oit maintenant 
qu'elle est finie, combien elle était ambitieuse, et combien elle devait 
être (et est, en effet) insuffisante, je l'ai poursuivie cependant, et je la 
donne telle quelle, espérant qu'elle pourrait, et qu'elle peul, malgré ses 
insuffisances, rendre quelque service soit au lecteur ordinaire, qui vou
drait être rapidement renseigné sur le mouvement et sur l'état actuel 
de ces études, soit au travailleur, qui peut-être y trouverait d'utiles indi
cations pour des recherches plus approfondies. Cette Introduction fait 
un tout à part, complètement distinct du livre, et, sur le désir qui m'en 
a été exprimé, j'ai demandé à M. Beauchesne de vouloir bien la vendre à 
part, avec !'Appendice H, également séparable, pour ne pas obliger ceux 
qui ont déjà les dernières éditions ou à se passer de ces additions con
sidérables, el queje crois utiles, ou à tout racheter. Je le remercie, et 
je suis sûr que tous les lecteurs le remercieront avec moi, d'avoir bien 
voulu accéder à ma demande. 

Le cantique de L'union 1nystique était inséré, sans pagination, avant 
la Bibliographie. J'ai cru meilleur de le paginer, ce qui ne change 
rien à la pagination ·des pièces qui suivent; car il 6D était tenu 
compte. 

On remarquera que je me suis permis de critiquer l'auteur et de 
n'être pas toujours de son avis. D'ailleurs, les divergences ne sont que 
de nuances. Sans regarder son ouvrage comme le dernier mot de la 
science mystique, comment ne pas apprécier cet immense effort de 
l'auteur pour initier à ces études difficiles, et ne pas rendre.justice, même 
si l'on ne pense pas tout à. fait comme lui, à ce souci continuel de tenir 
son œuvre à jour et de la perfectionner toujours plus? C'est à ce senti
ment d'estime et de sympathie que j'ai obéi en signalant mes desiderata 
et en suggérant mes idées, qui d' aill.eurs ne sont pas tant tes miennes 
que celles de mon vénéré maître, le R. P. René de Maumigny, dont il 
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m'est aoux d'unir le souvenir à celui dont l'ouvrage, avec les correctifs 
que j'indique, produira de mieux en mieux les mêmes fruits que le sien, 
et suppléera à ce qui peut manquer au sien. Les deux œuvres, en effet, 
se complètent et s'éclairent l'une l'autre. 

La bibliographie de l'auteur n'est pas tout à fait au point, et cela de 
deux façons : 1° parce qu'elle s'arrête, sauf peut-être quelques indica
tions rares, à l'année 1909, date de la 6° édition. L'auteur avait dt1, d~ns 
les années qui suivirent, se tenir au courant et noter, au fur et à mesure, 
les livres et articles nouveaux, tout ce qui venait à sa connaissance sur 
des questions qui lui tenaient tant au cœur. Mais on n'a pu,jusqu'à pré
sent, rien m'indiquer. Il semble même que la neuvième édition, sauf 
!'Appendice bibliographique, portant sur la question spéciale de la 
Contemplation acquise, n'ait rien de nouveau à cet égard; car aucune 
des additions, soigneusement notées dans la note manuscrite que j'ai 
donnée plus haut, ne porte sur la bibliographie du sujet. J'ai déjà 
dit que le savant P. Scheuer avait recueilli de précieuses notes, 
rectificatives ou complémentaires sur ce point, et comment elles ont 
été égarées, pendant la guerre. Le Père, sur ma demande, a bien 
voulu se remettre au travail. Non sans succès. Il a déjà fait une 
riche cueillette d'indications précieuses. J'en ai inséré quelques-unes 
dans l'index bibliographique qui précède cette Introductio'II. J'espère 
que son travail tout entier sera bientôt publié dans la RAM, au grand 
profit des chercheurs. De plus, le P. Scheuer m'a signalé quelques 
erreurs dans la Bibliographie du P. Poulain. Je donne ci-après ces 
rectifications. 

On trouvera une abondante bibliographie dans l'article du P. Maré
chal que nous avons analysé plus haut, et surtout dans la RAlrl. J'ai cru 
bon de joindre à celte Introduction un Index bibliographique complé
mentaire à la Bibliographie du P. Poulain; mais cet lnde;r, qui n'a rien 
d'exhaustif ni de méthodique, ne prétend qu'fl donner une première idée 
de l'acJivité actuelle en ce domaine. Je n'y cite pas ce qui est déjà chez 
le P. Poulain. 
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38. NOTE RECTIFICATIVE .DU p. SCH&UiER A LA :IUBLIOGRAPB!LE 

:BU P. POULAIN. 

J'ai inséré dans mes fiches les auteurs que le P. P. a rejetés en note 
co.m.m.e ,douteux, p. ,654, à rex.ception de Casimir de M.ars.ala. Notre 
bibliothèque possède le premier des deux ouvrages Je celui-ci : il n'y 
est pas questio,n de mystique. Le second pourrait être dans le même 
cas. 

Sous les n°8 39 et 49, le P. P. sig:nale deux Thomas d.e Jésus, je ne 
sais pas sur quel fondement (1.). Villers (Bi.bl. Car.melitana:) .-ne les dis
tingue pas. Il ne connait que celui du n. 49, définiteur -gé.néral (1o64.
f627); il lui attribue l'o.uvrage indiqué n. 39, lequel d'ailleurs 50 

retrouve dans le tome Ill des Ope1'.a .omnia. Voici les princi,paux ouvrages 
mystiques de Thomas de Jésus : 

De contemplatione di vina libri VI, .Anvers 1620; - Divinae se.u a 
Deo infus.ae oralionis metlrndus, natura, g.radus, Ubri IV1 Anvers., 1.623; 
- Commenlarius in quaestio.nem CLXXV, 2a. .2a0 , De r,aptu et extasi, 
imp,rimé après la mort de l'auteur dans le tome Il des .Ope'l'fl. Les 
Opera .omnia (3 vol. in-fol. Colo.gne, J.68-4) ont été réunis par le P. Paul 
d omni/Ju.s sanctis, sur le dés.ir, dit Villers, q,ui en iut exprimé par 
Urbain VIII au chapitre général de l'Ordre. 

Joseph du Saint-Esprit, n. {00, mort en 1. 739, non en i639. Les 
6 volumes ont été édités partie à Séville et partie à Madrid . .Les deux 
premiers ont été réédités à Naples, f 724. Le 68 n'est pas plus rare que 
les autres, qui le sont tous extraordinairement. 

Joseph du Saint-Esprit (Lusitanus), premier du nom (n. 78), est mort 
en t.674. 11 est encore l'auteur .d'un ouvrage considérable : Enucleatio 
mysticae theologiae S. Dfonysii Areopagitae, ouvrage posthume qui a 
été publié dans le second volume des Ope1·a omnia de Th0mas de Jésus, 
Cologne, 1684, p. 455-602. 

Nicolas de Jésus, n. 35. Corriger : Nicolas de Jésus-Marie. 

P. ScnEPE1t, f. J. 
Louvain, 6 août 1921. 

(1) L'erreur est corrigée dans la 9• édition. L'ancien n. 39 est supprimé, ce qui 
avance les noms suivants d'un numéro : 39 au lieu de 40, etc. 48 au lieu de 49. A 
partir de 51, les n•• se rejoignent de nom·ea.u, gràce à un jeu de bis ou ter. Au 
n. 48, Thomas de Jés1M, aYec les dates que donne le P. Scheuer. :Mais le P. P. 
ignore les Opera omnia. - J.-V. B. 
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EXPLtCATIONS COMPLÉMENTAIRES (i). 

39. Deux letfres du R. P. M. de la Taille. - 1.. Pourquoi les grâces 
mystiques deviennent, à ttn moment donné, pratiquement nécessaires. -
:! . Comment la contemplation mystique se r·attache à la vertu de foi. 

I 

Università Gregoriana, 120, via del Seminario, Roma. 22 décembre 1921. 

Mon révérend et cher Père, Pax Christi! 

.Je vous dois mille remerciements pour les choses beaucoup trop aimables 
que vous avez bien voulu dire de mon opuscule dans le dernier numéro de la 
Reune Apologt!tique. Je devrais, si j'avais une once d'humilité, en être tout 
confus. Mais je me persuade que le public saura largement suppléer à ce qui 
peul manquer à mon étonnement. C'est qu'il vous connaît moins bien que moi. 

Il me piairait certes, si nous étions encore côte à côte, de continuer la 
conversation si agréablement commencée. Je viendrais alors au secours ( comme 
je pourrais) de l'argument qui n'en est pas un, .dites-vous, puisqu'il n'est que 
l'énoncé de la thèse. Je dirais en substance ceci : La grâce commune (enten
dant par ce nom la grâce non mystique) ne fait jamais, par définition, 
qu'utiliser, en les surnaturalisant, les moyens et ressources de notre psychologie 
humaine, spécifiquement humaine. Mais dans chaque homme la psychologie 
humaine a des ressources et des moyens limités, qu'il s'agisse de la somme 
actuelle de ses dispositions affectives et mentales, ou qu'il s'agisse même du 
potentiel en résocve. Quand il s'agira de franrhir les limites accessibles à ce 
total de forces, même surnaturalisées ( c'est-à-dire quand la lutte de la charité 
contre l'amour-propre aura atteint ce point qui met en œnvre le maximum des 
ressources humaines d'un individu donné, et qu'il faudra encore passer plus 

(1) J'ai dit dans deux notes, n. 21 et n. 27, comment certaines pages de cett"' 
Introduction, publiées dans la RA ou dans la RAM, provoquèrent des réclamations, 
des explications, des critiques. Je crois devoir donner ici, avec la gracieuse 
permission de l'auteur, les explications du R. P. M. de la Taille, et discuter, an 
moins en partie, les critiques du R. P. Garrigou-Lagra·nge. Les explications clu 
P. <le la Taille m'ont donné pleine satisfaction, en ce sens qu'e.Iles répondent à mes 
objections et difficu'Jtés, mais sans m'avoir positivement convaincu que sa magni
fique synthèse s'impose à l'adhésion de tous comme définitive, sur tous les points. 
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outre, encore plus gagner sur l'amour-propre pour le compte de Dieu et de 
son règne), alors il faudra bien, normalement, que l'action divine mette en 
œuYre autre chose que des éléments proprement humains, et par conséquent 
fasse surgir des états d'âme nouveaux et ultra-humains. Ce qui revient à dire 
que la grâce coinmune devra faire place à la grâce mystique ou contemplative. 
Encore une fois, la limite de ces deux confins n'est pas la même pour tout 
homme: elle varie d'un homme à l'autre suivant les tempéraments; les carac
tères et les circonstances extérieures. Mais peut-on nier qu'elle existe à 
quelque endroit pour chaque homme? Il faudrait pour cela supposer que 
l'appareil humain ait une énergie potentielle infinie : ce qui n'est pas 
croyable; ce qui n'est même pas possible. 

Direz-vous que la grâce supplée à l'insuffisance de la nature? Mais enr,ore 
une fois, la grâce commune (entendue comme ci-dessus) ne fait que surnatu
raliser des moyens empruntés à la nature : mettre le cap de nos affections et 
de nos tendances sur la fin dernière, et les baigner dans l'élément di vin qui 
les y portera. Elle élève ce que nous avons d'acquis, et elle fait sourdre ce 
qui n'était encore que dans nos réserves latentes : élevante seulement dans le 
premier cas, élevante et fortifiante dans le second; mais, dans l'un comme 
dans l'autre, utilisant des éléments de nature; ici parant de son reflet les forces 
morales dont nous disposions, là suscitant celles que recelait notre fond 
inexploré. Si on la compare, non pas seulement à notre avoir présent, ma;s 
à la totalité de notre avoir actuel et potentiel, il faut dire qu'elle ne majore 
pas les forces morales de notre nature. Elle ne les majore que par comparaison 
avec notre état moral du moment. Ceci soit dit de la grâce commune, et non 
pas, certes, de la grâce contemplative, qui utilise, elle, des ressources. 
étrangères et supérieures à la nature. C'est à ce compte qu'elle majore nos 
forces morales par comparaison avec tout l'ensemble de nos ressources 
psychologiques, soit actuelles, soit potentielles. Et c'est pourquoi elle fera 
passer, là où devra rester courte la grâce commune, du moins normalement 
et régulièrement. 

J'ai toujours soin d'ajouter régulièrement, normalement (opuscule, page 37,. 
« progrès régulier et normal » ), parce qu'il faut toujours réserver les souve
raines interventions de la toute-puissance divine, laquelle se platt parfois 
(dans le cours physique des choses au moins) à faire produire attx causes 
secondes des effets disproportionnés, sans accroître pourtant leur capacité 
productive, mais en y suppléant par_ l'introduction d'une vertu divine, à laquelle 
elles livrent passage : ce qui constitue le miracle. Mais le miracle est hors du 
cours de la providence ordinaire, laquelle se caractérise précisément par le 
soin d'adapter aux effets des causes proportionnées. Le miracle est extraor
dinaire par définition; et ce n'est pas déroger à son excellence, que de 
revendiquer pour le cours régulier et normal des choses la solution d'où il 
est exclu. En résumé, hors les cas de miracle, qui ressortissent à la Providence 
extraordinaire, la contemplation est requise pour élever l'homme au-dessus 
des limites que peut atteindre la force morale de l'homme, limites variable5, 
suivant les individus humains, mais réelles chez tous, et par. conséquent 
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destinées à être franchies par quiconque les a atteintes, sous peine de ne plus 
progresser dans la voie pourtant illimitée de la grâce et de la sainteté. VoiH., 
mon révérend Père, ce qui me parait pouvoir s'opposer à votre principal grief 
contre ma modeste esquisse des conditions du progrès surnaturel. 

Il reste que, dites-vous, plus on avance, plus la vertu devient facile, et par 
conséquent le progrès moins difficile. Donc pas n'est besoin de la grâce 
contemplative pour achever la course chez celui qui a fourni les premières 
étapes, d'elles-mêmes plus difficiles. N'y a-t-il pas là une équivoque? Assuré
ment la longue et laborieuse pratique d'une vertu donnera souvent une 
facilité croissante à pratiquer les actes de la vertu déjà acquise. Mais pour ce 
qui reste à acquérir, pour la partie non encore réalisée du progrès, est-ce la 
même chose? Il fau<lrait alors, pour être logique, soutenir que le premier 
dégrossissement d'une âme à peine revenue de l'état de péché mortel, et se 
haussant jusqu'à un certain degré de vie spirituelle et de décence intérieure 
(cette chose si banale, que nous voyons tous les jours), représente un plus 
grand effort moral, une plus grande difficulté vaincue, que les dernières 
et sublimes purifications de l'amour-propre par où l'âme se dispose à la 
définitive et parfaite union avec Dieu dans le ciel. Qui le croira 'l Pourquoi 
alors tant d'âmes qui nous donnent le spectacle des débuts dans la vertu, et 
si peu, celui de la consommation? Pourquoi ce sentiment d'impuissance, qui 
nous prend bien autrement après des années d'effort, devant le labeur en 
perspective, qu~ dans les premiers pas par où nous nous acheminions jusqu'au 
pied de cette montagne si raide et si escarpée? Ce qui peut faire illusion à 
l'observateur, par moments, c'est que le secours de Dieu est déversé dans les 
âmes avec une telle abondance et surabondance que pour un temps il enlève 
le sentiment d'une difficulté à vaincre. Mais ce n'est pas que la difficulté n'y 
fO.t pas, et qu'elle ne fl\t pas grande au regard de l'agent considéré en lui
même; mais c'est que l'appoint divin était si fort, qu'en comparaison la diffi
culté n'était qu'un jeu. Que cet appoint de luxe vienne à faire place à une 
mesure plus parcimonieuse, et vous voyez l'âme pantelante, plier sous le faix, 
demander grâce. Ne disons donc pas : la difficulté était moindre, donc elle 
'exigeait moins de secours. Disons plutôt : si la difficulté était moindre relati
vement, c'est que le secours était plus copieux. Cette baisse de la difficulté, 
cet accroissement, si vous le voulez, de facilité relative, n'autorise pas à dire : 
donc il y faut moins d'aide divine. Mais non : puisque, si facilité il y a, c'est 
grâce à un excédent d'aide divinê. Par ailleurs, quelle sera la qualité de cette 
aide divine? C'est toute la question précédemment traitée, qui renatt. 

Au surplus, si la facilité du progrès croiss~it avec le progrès lui-même, 
pourquoi la dernière étape de ce progrès, qui est l'anéantissement de l'amour
propre, au bénéfice de la charité, serait-il, régulièrement parlant, réservé à 
la vie future? Or, qu'il en soit ainsi, n'est-ce pas l'enseignement des docteurs 
les plus autorisés de la vie spirituelle, d'un saint Augustin et d'un saint 
François de Sales? N'est-ce pas aussi ce qui ressort des prières liturgiques 
par lesquelles l'Église nous fait constamment demander à Dieu qu'il daigne 
guérir l'impureté de nos cœurs, paraphrase perpétuelle du verset du psaume 
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,Cgr mundum c,-ea in me, Dev,s, et spiritum rectum innova .ifi vùeeribus meis? 
Et cela est pour tous. Mai-s cette dernière étape devrait être un jeu pou.r ceux 
-qui :s'en sont avoisinés. La. vérité est que la dernière étape est la plus difficile. 
·Ce n'est pas de trop, pour l'achever, que la lumière d'un.e âme jetée par la 
mort dans l'élément de la vérité toute pure. Et c'est p.ourqu~i en ce monde le 
premier commandement, qui ,renferme toute la loi, n'est jamais pleinement 
,aceompli. Aimer Dieu, véritablement et à J.a. lettre, de tout notre cœur, de 
tout notre esprit, de toutes nos forces et de toiüe notre âme, cela est pour la 
patrie. D'ici là il y aura t.Gujours quelque lacune dans l'empir.e de Dieu sur 
notre esprit, notre âme, nos forces, notre oœur. Nos dispo-s-itions ne seront 
jam.ais celles dM ciel : une .amitié si souveraine pot1r Dieu, que non seulcmeut 
-elle prime tout J.e reste, mais qu'elle se le subordonne enlièrement, devenant 
·elle-même l'uni<(J_[trn principe de tous nos vouloirs, de toutes nos affections, de 
toutes nos tendances etde ooutes nos inclinations. Voilà la limite inaccessible 
.au temps. Tant il ,est vrai que la difficulté <lu progrès à réaliser sur l'amour
propœ croit en proporLi-0n des reprises déjà faites. 

Vous ,dites encore : Si la grâce contemplati_.-e était normalement nécessaire 
pour .la consommation de la sainteté, elle d.evr.a.it faire l'objet d'une cnquêle 
dans les procès de canonisation~ ce ,qui est contraire à la iPratiquc de l'Églisr. 
- J'entoo<l1s cette objection formulée. il y .a une vingtaine <l'am1.~es, par un 
-canoniste p.artioolièrement expert en .ces matières, poslulateur d'un grand 
nombre de ,causes. Et :comme il n'avai.t devant lui que ma jeune inexpéri·encc, 
bien incapable de tr-0uver ume réponse, il se chargea lui-même de se réfuter : 
·« Vous auriez pu me répondre, ,me dit-il, que les procès de cano@:isali-0n sont 
tout entiers fondés sur le témoignage. Or, la grâce ·de la contemplalion !~tant 
tout intérieure, le seul à pouvoir l'attester, c'est le sujet, dont le témoignage 
n'est pas :recevable en sa propre cause. Et cette !I'éponse~ ajouta-t-il, est 
satisfaisante. » EUe l'est, je le crois; et il .semble aussi qu'.on peut la compléter. 
La ,grâee de la contern.pl-ation, même étant entendu qu'elle est nécessaire pour 
le progrès illimité dans la sainteté, ne const.i.tue cependant :pas Ja saiateté elle
même. Elle est un moyen en Ylle -de la pratiqitte des vertus, et surtout de la. 
-0.barité; mais elle n'est ;pas la vertu. Or le prooès se fait (comme il doit se 
faire) sur les vertus. La -question n'est pas de savoir si .un homme a eu le 
moyen de pratiquer les v.ertus1 mais -s'il les a pratiquées. Qurui:cl j'aurai 
constaté qu'il les a pratiquées, et dans le .degré voulu, je saurai t-0-ut ce que 
_j'ai -besoia de savoir : libre à moi -d'en in,f,érer qu'il n'a certainement pas 
manqué des moyens idoines, quels qu'ils .fussent. Ab actu valet cr,d po.sse. 

Enfln vous élevez des doutes sur le rapport de la ,conLemplation à la foi. De 
cela ne suis ,plus ,surpris. Mais comme j'ai ind-iqué déjà quelques ehefs de 
preaves dans mon opuscui-e, je m'abstiens d'y revenir, -sinon pour marquer 
mo.n étonnement: car rien en théologie mystique ne me paraît plus avéré. 

Je crois avoir couvert à :peu près to11t Je ,cha,irnp de vos criti{fttes. Pardonnez 
à -mon impertinence : celle ,du théolog·ien, qui croit fermement que l'oraison 
passiYe, aussi bie:a que l'autre1 apparti(:'..nt à sa .province, et la revendi@p1e 
ioule, pour en connaître, d'un droit égal. Vous :me direz ,que la compétence 
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n'égale pas totJ.iours :l,e droit : ,el là-dessus je vous baise les m·ains. en protes
tant que je n'ai pas la meindl'e pr-étenti-on à la compétenoe, mais :sew.ement 
Je désir de soumettre des vues à eeux qui sont compétents. Que si vous ;avez eu 
]a patience de lire ces lignes jusqu'au bout, vous y aurez vu du moins le très 
vif intérêt que fai pris à la Jec,ture de votre arlide, lequel mérite assurément 
ma .gratitude la piu-s entière. A anoi je joins l'humble hommage de mon 
reiigieux -et aff ee.tueux respect. 

·MAURICE DE LA TAU.LB. 

P. S. - Voulez-vous me permettre de signaler un erratum -d'apparence 
insignifian..t-e? Je .n'ai pas écrit· de l'origine de 1a contemplation qu.'-eUe ,est 
« dan-s cet amour passivement reçu et dans la conscience .de .celte passivité, 
emportantl'inlelligen-œ au~dessus d'elle-même vers le Souverain Bifin, auquel 
il la suspead daas 1.me lumière ténébreuse » ; mais eeci : « elle est dans cet 
am,our pa-ssivemen.t reçu, et, dans la ,conscience de -celte passivité, emportant 
l'inleu.i,genc.e », -etc. C'est l'amour qui emporte l'intelligence et la. suspend à 
son objet : affaire de wir:gules. 

Par aille.u,rs, je n'ai pas maintenu dans mon opuscule que l'.homme puisse 
sans la _grâce contemplative arriver « à de très hauts sommets de .g.râœ et d.e 
sainteté ,>, mais seulement « à un niveau supérieur de vie spirituelle )). La 
pr.emière expresst(ID dépasse ce .que je me cr.ois en mesure <l'affirmer avec 
certitude; et non la seconde, qui est plus mesurée. 

II 

Rome, 120 via del Seminario, 3 l 22. 

Mon révérend et bien cher Père, P. C. 

Certes, je serai flatté que vous insériez mes réflexions dans la R.A. et dans 
votre Introduction. Mais comme je ne désire pas que cette leltre aitl'air d'une 
réclamation, mais qu'elle reste bien ce qu'elle est, an éch.ange d'idées, d 
motivé par la reconnaissance que je vous devais pour votre oulig-cante critique, 
il me semblerait bon que l'exorde et la finale de la lettre ne fussent pas 
supprimés. 

Les chefs d'arguments dont j.e parle relativement à la foi contemplative sont 
identiquement les mêmes dans l'opuscule que dans l'article. Quant à la 
queshon que vous me posez, ma réponse serait celle-ci. La contemplation est, 
à mon sens, un vrai acte de la vertu théologale de foi; il s'y trouve : ur:e 
adhésion à la fin dernière, sur le témoignage que se rend à elle-m~me la fin 
dernière, et pat· amour pour la fin dernière. Elle n'appartient pas seulement 
à l'économie dont la foi fait partie, comme c'est normalement le cas pour les 
visions intellectuelles, lesquelles ne sont pas actes de foi, mais régulièrement 
parlant sont conditionnées par la présence de la foi. Donc, en rigueur, la 
contemplation est un acte de foi, parce qu'en elle .se retrouve l'essence même 
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de la foi théologale. Mais si quelqu'un, par acte de foi, entendait ce que 
communément on appelle l'acte de foi, quelque chose d'appuyé à l'imagination, 
de conditionné par le savoir acquis des motifs historiques de crédibilité et de 
terminé à des abstractions, assurément il ne faudrait pas dire que la contem
plation est un acte de foi. Mais toutes ces circonstances de la foi commune ne 
sont pas intrinsèquement nécessaires au jeu de l'instinctus fl,dei. Il s'en passe 
lorsque le di vin objet de la foi se rend présent dans le don de cet amour de 
surcroit, de cet amour aux racines divines par où il se décèle. C'est ce que j'ai 
essayé d'expliquer par la distinction entre le point de vue du théologien et le 
point de vue du philosophe. Il ne me semble pas douteux que sur ce point 
l'enseignement de saint Jean de la Croix soit on ne peut plus ferme. Et c'est 
par où il exalte la contemplation par-dessus tous les autres phénomènes dits 
mystiques (y compris les visions ou révélations intellectuelles) : toutes ces 
grâces« gratis datae », étant extérieures à la foi, peuvent faire tort à la foi; 
la contemplation ou oraison passive ne le peut pas parce qu'elle est un exercice 
de la foi. Il faut la cultiver autant qu'il faut au contraire se dégager des 
autres. Mais là-dessus il y aurait infiniment à alléguer, et je n'ai pas sous la 
main mes auteurs. Mais il faut remarquer que ce serait bien dommage pour 
les contemplatifs si leur oraison n'était plus, ne pouvait plus être, un exercice 
de la vertu théologale. Il faudrait alors les presser de tout sacrifier et de se 
mettre en quatre pour pratiquer de préférence la vertu théolog~le à laquelle 
ressortit l'oraison, et qui est la vertu de foi. 

MAURICE DE LA TAILLE, S. J. 

40. - Bref' du Pape Benott XV au directeur de L VS. - C1·itiques 
du R. P. Garrigou-Lagrange. - Disi:ussions de détail. 

Le R. P. Garrigou-Lagrange m'a fait l'honneur de consacrer vingt
deux pages de La vie spirituelle (mars 1922, t. 5, p. 459-480) à l'examen 
critique de l'article sur L'é.tat actuel des études mystiques, extrait de la 
présente /nt-roduction, publié dans la RA, décembre 1921, et d'un autre, 
publié dans ll.4.M, janvier 1922. Comme je l'ai dit plus haut, j'ai profité 
de ses critiques, comme de celles de M. Saudreau et du progrès de ma 
propre pemée, pour améliorer mon travail. Mais il reste bien des 
points en litige, sur lesquels je dois au lecteur quelques explications 
ou éclaircissements. 

Tout d'abord, qu'il me soit permis de féliciter l'éminent professeur 
du collège angélique, qui tient une si grande place dans la rédaction 
de L VS, du bref adressé au R. P. Bernadot, directeur de la revue, par 
S. S. Benoît XV, le rn septembre 1921. C'est grande joie pour moi 
d'entendre proclamer de si haut« la valeur exceptionnelle des enseigne-
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ments de saint Thomas en matière de vie spirituelle, tant ascétique 
que mystique », et je m'associe de tout cœur à l'éloge fait à L VS pour 
« ses efforts à montrer quelles lumières apporte dans ces questions 
abstruses le Prince des scolastiques ». Il y a plus encore dans le Bref. 
D'abord un avertissement pour tous. « Beaucoup, de nos jours, négligent 
la vie surnaturelle ou la confondent avec je ne sais quel vain et flou 
sentimentalisme pieux. Il faut donc se rappeler sans cesse ce que nous 
disent à ce sujet l':f:criture et les saints Pères, et cela notamment à 
l'école de saint Thomas, qui a si lumineusement expliqué leur doctrine 
sur l'élévation à la vie surnaturelle; se rappeler aussi les conditions 
requises pour le progrès en la grâce des vertus et des dons du Saint
Esprit. » Il y a ensuite dans le Bref un éloge pour la revue, qui « très 
doctement s'est consacrée à exposer ces doctrines », et des souhaits 
pour qu'elle fasse beaucoup de bien. Humblement, mais de tout cœur, 
je m'unis à ces éloges et à ces souhaits (1.). - Maintenant examinons les 
critiques du Révérend Père. 

1.. J'admets le bien-fondé des remarques faites, p. 459, sur mon essai 
de classification. J'en ai profité pour préciser certains points; mais j'ai 
gardé le groupement adopté, parce qu'il donne une première orienta
tion au spectateur du dehors, qui essaie de se reconnaitre dans un 
monde nouveau pour lui. 

Il faut ajouter qu'un·grand changement s'est fait dans la constitution 
des groupes, et avec une extrême rapidité. Il y a deux ans, les points 
de division étaient multiples : où commence l'état mystique, en quoi 
consiste l'état mystique, qui est appelé à l'état mystique, quel rapport 
entre l'état mystique et la perfection de la vie spirituelle? Maintenant 
une sorte de coalition s'est faite de t-ous ceux qui, tout en restant divisés 
sur d'autres points, regardent la vie mystique proprement dite, « en 
ce qu'elle a d'essentiel, pour employer la formule du R. P., p. 459, 
comme l'épanouissement normal de la vie intérieure ». Formule de 
concentration, que tout le monde pourrait signer. 

2. Quand j'ai dit que la différence entre M. Saudreau et le P. Poulain 
« est pour une bonne part celle de l'imprécis au précis », il s'agissait 
du constitutif propre de l'état mystique, de la différence essentielle 
entre ce qui est proprement mystique et ce qui ne l'est pas, et non pas, 
comme l'entend le R. P., p. 460, « de faits relativement extérieurs à la 
vie mys_tique, comme la ligature et l'extase ». Cette différence est, pour 
le P. Poulain, la perception expérimentale de Dieu présent dans l'âme, 
ou, ce qui revient au même, de la présence divine. Or cela me paraît 

(1) Texte latin et traduction française du Bref dans LVS, décembre 1921. 
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fort précis, beaucoup plus précis que la définition de M. Saudreau, 
telle que la donne L VS, t. 5, p. 381. : « Connaissance supérieure de 
Dieu qui, bien que générale et confuse, donne une très haute idée de 
ses incompréhensibles grandeurs, puis un amour irraisonné mais très 
précieux, que Dieu lni-même communique et auquel l'âme, malgré 
tous ses eeff.orts, ne pourrait jamais s'élever »; plus précis même que 
celle du R. P., ibid., 382, donnée ici même, n. 1.4. Je ne puis donc 
trouver « chez .M. Saudreau plus de précision doctrinale que chez le 
P. Poulain>>, Ibid., 469 .. Quant à la formule du P. Poulain, citée ibid. : 
« Cette doctrine du rôle des dons du Saint-Esprit n'a guère qu'un inté
rêt historique », je la trouve moi-même un peu cavalière. Mais il ne 
faut pas oublier que l'auteur fait profession de vouloir écrire un traité 
de mystique expérimentale, non une théologie mystique. 

3. Le R. P. constate avec raison que j'évite de me prononcer sur ce 
qu'il appelle « la thèse capitale de ce livre (du P. Poulain), qui con
sidère l'état mystique comme un état proprement ex.lraordinaire, en 
dehors du plein développement normal de la vie intérieure, comme 
nne grâce nullement nécessaire à la sainteté, même à la haute sain
teté >}. Quelques remarques sur ce point. 

'l'out d'abord, il s'en faut que ce soit là la thèse capitale du livre. 
Elle tenait relativement peu de place dans les préoccupations de l'au
teur. Je croirais même que sa pensée intime eût plutôt été inclinée 
dans le sens d'un rapport étroit entre les grâces mystiques et la sain
teté. Mais il sentait vaguement la difliculté du problème, et il est 
possible que des considérations d'ordre pratique l'aient amené çà et là 
à des formules· un peu tranchées. Toujours est-il que~ s'il y a une 
thèse capitale dans le livre, ce n'est pas celle-là, mais bien celle d'une 
connaissance spéciale de Dieu, comme earactérislique de l'état 
mystique, la connaissance expérimentale. 

Quant à moi, cette question des rapports entre la mystique et l'ascé
tique me paraît fort complexe, en impliquant beaucoup d'autres et 
exigeant par là même beaucoup de distinctions et de définitions. Je ne 
prétends ni la résoudre ni même en dégager tous les éléments. Quelques 
remarques seulementt pour dissiper ou prévenir, si c'est possible. 
quelques confusions ou malentendus (1.). 

a) S'il s'agit d'un traité de théologie à la fois spéculative et pratique, 
d'une théorie complète des actes humains, telle que saint Thomas l'a si 
merveilleusement réalisée dans la 2a., il est évident que la mystique 
y ressortit tout autant que l'ascétique. Saint Thomas lui a fait sa place, 

(1) Voir d'autres remarques, déjà données n. 13. 



VIII. EXPLICATIONS COMPLEMENTAIRES. LXXXIX:: 

sans ù"ailleurs se préoccuper directement de mystique ou d'ascétique, 
mais du retour de l'âme vers Dieu, comme il dit, par le bon emploi de 
ses multiples activités, soit dans la vie dite active, qui est celle de 
tout le monde, soit dans la vie contemplative, qui est celle de ceux qui 
s'occupent spécialement.de Dieu et des choses divines. 

b) S'il s'agit, in abstmcto, de plein développement normal de la vie 
intérieure, comme dit le R. P. (460), la vie mystique a sa place dans ce· 
développement comme étant le parfait épanouissement ici-bas de cette 
vie intérieure. De même, s'il s'agit de l'action divine ou des opérations 
de la grâce dans l'âme humaine, de la coopération de l'homme à 

l'action divine ou des ascensions de l'âme vers Dieu. Or c'est de l'un 
ou !"autre de ces points de vue, souvent même de l'un et de l'autre, 
que les anciens, avec leur recherche quasi instinctive de $ynthèse et 
de vues d'ensemble, écrivaient leurs traités de vie spirituelle. Ils ne
pouvaient doric séparer la mystique de l'ascétique. Le plus souvent ils 
ne songeaient même pas à les distinguer, sauf occasiqn spéciale de 
marquer la distinction. Non pas qu'ils ne sussent reconnaitre et 
décrire les états mystiques; mais ils regardaient ascétique et mystique· 
comme les éléments d'un tout, du tout qu'ils avaient en vue. 

c) Remarque. analogue pour les traités de direction, d'états de vie, 
d'exhortations à la perfection, etc. Quand saint Thomas écrivait le De· 
pufectione vitae spiritualis, quand Tauler ou Lallemant parlaient à des 
auditoires choisis, qu'il fallait élever le plus haut possible, ce n'était 
pas le moment de distinguer entre voies ascétiques ou voies mystiques,. 
à moins que cette distinction ne fit partie de l'instruction elle-même 
ou ne m.t appelée par une cause spéciale. 

Ces remarques, jointes à celles qu'on a pu lire au n. 13 de l'/nlî·o
duction, nous aideront à comprendre combien il faut être prudent dans 
l'application des textes anciens à des questions qui ne se posaient pas 
alors, ou ne se posaient pa:s comme elles se posent aujourd'hui. 

4. Elles aideront aussi à préciser quelque peu la délicate question 
de l'appel à la vie mystique. Le R. P. a donné sur ce point une d1stinc
tion intéressante et conciliatrice entre l'appel général, qui serait pour 
tout le monde, et l'appel spécial, qui serait pour une élite. Cetle dis
tinction, si elle ne résout pas pleinement la question,. aide cependant à 
s'y reconnaitre. Je la trouve appliquée par le P. Lehmkuhl, dans sa 
T/zeologia moralis, à la question, non moins délicate, de la vocation reli
gieuse. Il y a un appel de tous à la perfection chrétienne, puisqu'il est 
dit à tous : Estote perfecti, sicut et Pater vester caelestis perfeclus est 
Il y a, d'autre part, un appel spécial à la perfection dans la voie des. 
conseil&, adressé aux Apôtres, adressé d'une façon particulièrement. 
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nette au jeune homme de l'~vangile, Mc, x, f 7-22. On peut donc dire 
ici quelque chose d'analogue. En ·poussant l'analogie, on peut, me 
semble-t-il, dégager les points suivants : 

a) La perfection évangélique (ou la perfection chrétienne) est pour 
tout le monde. Tous peuvent y arriver. 

b) Il y a un appel spécial à cette perfection, adressé à quelques âmes 
que Jésus invite à le suivre dans la voie dite des conseils, dans la 
pauvreté, la chasteté, l'obéissance religieuse. 

c) L'idéal évangélique est le même pour tous : vie d'amour pour 
Dieu, à la suite de N.-S. J.-C., dans le dégagement intime de tout ce 
qui n'est pas Dieu, dans le renoncement à soi-même. 

d) A cet idéal on tend, ou l'on doit tendre, comme naturellement 
par la voie des conseils. Et, de fait, la sainteté est plus fréquente, 
semble-t-il, dans cette voie. Mais on peut être saint, et saint à cano
niser, dans la voie ordinaire, plus saint peut-être qu'on n'eftt été dans 
l'autre voie, plus parfaite en elle-même, mais moins adaptée à la 
nature ou à la condition du sujet. 

Tout cela me paraît s'appliquer, point par point, à la question des 
voies mystiques et des voies dites communes. 

La perfection chrétienne est théoriquement à la portée de tous, et 
elle est la même pour tous. On peut y arriver soit par les voies ordi
naires, soit par les voies mystiques. On y arrive peut-être plus vite et 
comme connaturellement par les voies mystiques; mais rien ne prouve 
que nul n'y arrive par les voies ordinaires. D'autant que des épreuves 
,extérieures bien supportées peuvent suppléer aux épreuves mystiques 
qui, d'après saint Jean de la Croix, seraient nécessaires, du moins aux 
mystiques, pour arriver à la perfection. 

Voilà, me semble-t-il, ce que l'on peut dire comme a priori sur ces 
·questions délicates, autant qu'il nous est permis de scruter les voies 
.inscrutables de Dieu. · 

Après ces explications, quelques mots suffiront pour prendre posi
tion en face du R. P. Garrigou-Lagrange. 

5. Il parle, p. 461., de concessions qui lui sont faites. Ce mot suppose 
chez moi un état d'âme qui n'est pas le mien. Je n'ai pas mon système 
fait ni mes positions prises sur toutes les questions mystiques. Je 
cherche, et je fais miennes avec joie les parcelles de vérité qui se 
présentent à moi, d'où qu'elles viennent. 

6. Il semble croire que je regarde la vie mystique comme « en dehors 
de la voie normale qui conduit à la sainteté ». Si j'ai jamais, ce qui 
m'étonnerait, employé quelque formule analogue à celle-là, ce n'est 
.certainement pas au sens qu'il lui donne. 
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7. Il se défend, ibid. d'avoir jamais soutenu« que les âmes mystiques 
sont toujours les plus parfaites ». Jamais il ne m'est venu à l'esprit de 
lui prêter cette idée. 

8. Le R. P. n'admet pas que « les dons doivent entrer en jeu toutes 
les fois que l'âme reçoit une grâce actuelle >l, p. 463. L'opinion ici 
repoussée est celle que j'ai exprimée moi-même comme conséquence 
probable de l'idée que saint Thomas se fait des cj.ons du Saint-Esprit, 
tout en faisant remarquer que tous les frères de saint Thomas n'étaient 
pas de cet avis (1.). Je crois utile de mettre sous les yeux du lecteur la 
réponse de saint Thomas à la question : « Les dons sont-ils nécessaires 
.à l'homme pour son salut? » Réponse : « Les dons sont, comme il a 
-été dit, article précédent, des perfections de l'homme, le disposant à 
bien suivre l'inspiration divine. Partout donc où ne suffit pas l'inspi
ration de la raison, mais est nécessaire l'inspiration du Saint-Esprit, le 
don est nécessaire ... Or dans les choses qui ressortissent à la raison 
humaine, c'est-à-dire pour tout ce qui regarde la fin naturelle de 
l'homme, l'homme peut agir par le jugement de la raison ... Mais dans 
l'ordre de la fin surnaturelle, vers laquelle la raison nous meut en tant 
qu'élevée de façon telle quelle et imparfaitement (aliqualite1· et imper
fecte inf ormata) par les vertus théologales, la motion de la raison, 
même surnaluralisée par les vertus, ne suffit pas s'il ne s'y ajoute d'en 
haut l'inspiration et la motion du Saint-Esprit... Car à cette terre 
des bienheureux nul ne peut parvenir s'il n'est mû. et conduit par le 
Saint-Esprit. Et c'est pourquoi pour arriver à ce terme il est nécessaire 
.à l'homme d'avoir le don du Saint-Esprit. » 

On peut trouver que cela n'est pas aussi explicite ni clair que nous 
le voudrions. Cependant il me paraît plausible, sinon nécessaire, de 
voir ici posée en principe la nécessité d'une grâce actue1le pour sup
pléer ce qui manque à nos facultés naturelles, même élevées par les 
vertus, et pour les mettre en état d'agir surnaturellement, nécessité qui 
emporte la nécessité des dons, ceux-ci étant conçus par le Docteur 
angélique comme corrélatifs à cette grâce actuelle, qu'il désigne, 
.suivant l'usage traditionnel, par les mots instinctus, inspiratio, motio 
.Spiritus sancti. Et notez bien, comme il est expliqué Ad primum, que 
cette nécessité ne tient pas à une excellence spéciale de telles ou telles 
œuvres qui dépasseraient la capacité des vertus, mais à l'insuffisance 
radicale de nos facultés naturelles, même élevées par les vertus infuses, 
en face de l'acte surnaturel qui se fait sous la motion d'un principe 
.supérieur : Dona excedunt communem perfectionem virtutum, non 

:(1) Voir Introduction, n. 23. 
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quantum ad genus operum ... sed quantum ad modum operandi, secundum 
quod homo movetur ab altiori principio. Je n'ai pas voulu dire autre 
chose que saint Thomas. 

9. Je rends volontiers hommage aux travaux des auteurs cités par le 
R. P., p. 466; je doute cependant que l'interprétation du « chemin 
raccourci » de sainte Thérèse, donnée par M. Saudreau, même si elle 
était pleinement juste, ôte tout appui à ceux qui regardent la pensée 
de la sainte au moins comme discutable. Aussi bien n'est-on pas loin 
de s'entendre quand, comme le R. P., même page, on ramène une 
partie des textes au sens d'un « appel général et éloigné » et qu'on 
reconnait dans les autres« des exceptions relatives à l'appel individuel 
prochain >>. 

10. L'assertion que, pour certaines âmes, l'état mystique ne com
mence qu'à « de très hauts sommets de grâce et de sainteté», n'est pas 
de moi, mais du P. de la Taille (i). 

A cette formule le R. P. oppose que, « d'après saint Jean de la 
Croix, la purification passive des sens est commune aux commen
çants». Je ne vois pas la portée de l'objection, si l'on admet que par
« commençants », saint Jean entend les commençants dans la vie, 
mystique. On peut dire, en général, que, pour arriver à ces a très. 
hauts sommets de grâce et de sainteté », dont il est question, il faut 
passer par l'épreuve; mais est-il prouvé que cette épreuve doive être 
celle des purifications mystiques? 

H. J'ai dit, lntrod. n. 23-24, que la science mystique n'est pas· 
encore faite et que le temps n'est pas venu d'une synthèse définitive .. 
De cela le R. P. s'étonne et se fâche, p. 468-470. Il reconnaît qu'il y a 
encore beaucoup à faire; mais il tient pour résolu « le problème initial
et fondamental de la théologie mystique ». 

Ce problème est, pour lui,« si, oui ou non, le fond de l'état mystique 
est, par sa nature même, ordinaire o·u extraordinaire ». « Dire que les 
plus grands Docteurs de l'l!:glise n'ont pas nettement posé celte ques
tion capitale de spiritualité ou qu'ils sont restés indécis devant elle;. 
que tout au moins ils ne se sont pas clairement exprimés et que leur 
enseignement sur ce point des plus importants reste discutable .. •
reviendrait à dire qu'après dix-neuf siècles de christianisme la science 
mystique reste encore à constituer ... En réalité, cette question devait 
être très simple pour ces grands saints, c'est nous qui la compliquons, 
parce que nous ne voyons pas d'en haut, mais d'en bas : ce qui est 

(1) J'ignorais alors que celui-ci avait changé (ou devait changer) cette formule 
.contre une autre plus circonspecte. Voir Introduction, n. 39, 1 ad f., et cf. n. 25, 4, c, 
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divisé dans l'ordre inférieur est un et simple dans un ordre plus élevé, 
eomme Denys le répète souvent. ,, 

Qui ne voit qu'il y a là beaucoup de vague, et partant de malenten
dus? Avant de répondre si l'état mystique est ordinaire ou extraordi
naire, il faut s'entendre sur la définition des mots. Or l'entente n'existe 
pas sur ce point (f ). Nul, que je sache, ne met en quPstion ce que 
Denis, saint Augustin, saint Thomas ont pn dire sur la mystique; mais 
pour croire que ces grands maîtres ont résolu les que$tîons qui nous 
préoccupent aujourd'hui, il faut d'abord savoir s'ils se les sont po:-:res. 
Mettons qu'ils ont vu les choses d'en haut et que nous les re1rnrdons 
d'en bas. Nous nous inclinons devant ce qu'ils nous disent en regardant 
d'en haut; mais nous pouvons constater aussi qu ils n'ont pas résolu 
les questions que nous nous posons en regardant d'en bas. 

Je ne nie pas que ces grands maîtres aient été de grands mystiques, 
ni qu'ils aient donné, au moins implicitement, le.s principes de la 
théologie mystique, ne fût-ce qu'en décrivant le plein épano11issrment 
de la vie humaine d'après les anciens, ou de la vie surnaturelle et chré
tienne d'après l'f:criture et la Tradition; mais le R. P. lui-même ne 
prétend pas sans doute qu'ils aient voulu faire ex professa des traités 
de mystique expérimentale. 

f 2. Quant à la systématisation scientifique des données et des prin
cipes, le R. P. et L VS y apportent journellement des contributions 
méritoires, auxquelles j'applaudis de grand cœur. J'y applaudirais 
davantage encore n'était la tendance du R. P. à confisquer pour soi 
saint Thomas et les anciens, comme si les anciens et saint Thomas 
avaient pris parti dans les questions qui nous divisent. 

Ce qui fait peine, c'est de voir introduire en ces matières des disputes 
théologiques où la mystique n'a rien à gagner. A ce propos, j'ai fuit 
allusion, Introd., n. 26, à un article du R. P., où parlant de la grâce, il 
l'entend et l'explique au sens spécifiquement thomiste. Sur ce, le 
R. P. repart en guerre, p. 474-480. Certes, je me garderai de renouvPler 
ici le débat thomistico-moliniste. Mais qui croira que ces querelles 
d'école aident au progrès de la mystique, et les insinuations qui les 
accompagnent à la bonne entente et à la charité? 

1.3. Le R. P. relève, p. 470, quelques paroles de moi dans la RA, 
1.5 déc. 1.921, p. 351-352. Je reconnais que, aux endroits cités, ma 
plume a quelque peu trahi ma pensée, et j'ai retouché mon texte, n. 25 

fin. 

(1) Pour le mot myitique, je l'ai déjà dit, n. 40, 2; cf. n. 10-12, n. 22, etc. Pour 
les mots ordinaire et extraordinaire, voir J. de Guibert, Trois définitions, l. c. 
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14. Je n'ai jamais prétendu faire de la Mystique une science indé
pendante de la Théologie, ni de la Théologie mystique une « science 
tout autre » que la Théologie. J'ai retouché ou expliqué à ce sujet ce 
qui choque le R. P. Je lui donne raison, ou peu s'en faut, pour ce qui 
regarde la Théologie mystique; mais de la Théologie mystique, je dis
tingue la MYSTIQUE EXPÉRIMENTALE, que je regarde comme science subal
terne de la Théologie (ut Musica Arithmeticae), qui est une science 
d'observation, comme la Psychologie expérimentale à côté de la Psycho
logie métaphysique. Voir l'explication ajoutée au n. 27, note. Puissent 
ces explications et précisions aider à une entente si désirable! 

:15. C'est bien, en effet, le R. P. que j'avais en vue, n. 26, en parlant 
de l'auteur qui, traitant de la grâce, entend la grâce thomiste. On a 
beau se croire sûr de ses opinions. Quand l'Église, qui a une doctrine 
très claire sur la grâce, défend d'identifier avec cette doctrine de la 
communauté chrétienne et de l'autorité enseignante ni le particula
risme du système thomiste, ni celui du système moliniste, nous 
n'avons qu'à respecter ses défenses. 

16. Suivent p. 476-479, des développements où je ne vois rien qui 
me concerne, ni directement les questions de mystique. J'arrive donc 
à la fin de l'article, dont je transcris la dernière phrase, en la faisant 
pleinement mienne : . « Il ne suffit pas de lire attentivement et de 
méditer les œuvres du grand Docteur, il faut le prier, pour qu'en nous 
donnant sa sérénité habituelle, il nous obtienne la grâce de com
prendre ce qu'il y a de plus élevé et de plus vivant dans sa doctrines 
ce qui est de nature à porter les âmes vers Dieu et à ouvrir au plu, 
grand nombre les voies de l'intimité divine. » 

J.-V. BAINVEL. 

Paris, 4 aoô.t 1922, en la fête de saint Dominique. 

FIN DB L'INTRODUCTION. 
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DES GRACES D'ORAISON 

APPROBATION DE S. S. PIE X 

(POUR LA CINQUIÈME ÉDITION) 

Révérend I>ère, 

Le Saint-Père me confia l'agréable mission de vous transmettre ses virs et 
sincères remerciements pour le remarquable traité de théologie mystique, 
intitulé : Les Grdces d'oraison, dont votre Paternité vient de publier la cin
quième édition. Sa Sainteté ge réjouit du fructueux résultat de vos longues 
années d'études, passées à observer les voies de la grâce dans les âmes aspi
rant à la perfection. Elle est heureuse de voir que maintenant, grâce à vous, 
les directeurs de conscience possèdent une œuvre de haute valeur et de 
grande utilité. Non seulement vous vous appuyez sur la doctrine incontestable 
des anciens matlres qui ont traité cette matière fort difficile, mais vous pré
sentez ces enseignements, qui font autorité, sous la forme qu'exige notre 
époque. En souhaitant pour votre ouvrage un grand succès et des fruits spi
rituels abondants, Sa Sainteté accorde à votre Paternité la bénédiction apos
tolique. En vous donnant avis de cette faveur, je suis heureux de vous assurer 
des sentiments d'estime très distinguée avec lesquels je suis, de votre Pater
nité, le très affectionné dans le Seigneur. 

t Cardinal MERRY DEL V AL. 

Rome, le 2 avril 1907. 

LEITRE DE SON ÉMINENCE LE CARDINAL STEINHUBER, PRÉFET 
DE LA SACRÉE CONGRÉGATION DE L'INDEX (AU SUJET 

DE LA PREMIÈRE EDITION). 

Rome, le 16 man 1904. 

Mon Révérend Père, 

C'est avec une vraie satisfaction que j'ai parcouru le livre de Votre Révê• 
rence suT Les Grdces d'oraison. Je ne puis résister au désir de vous f6liciter de 
tout cœur pour cet ouvrage beau et utile. Les directeurs d'âmes et les maitres 
Je la vie spirituelle y puiseront abondamment les éclaircissements et les con-
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11eils nécessaires pour résoudre tant de questions embrouillées qu'ils rencon
trent. Ce qui me platt, c'est la simplicité, la clarté et la précision de l'expo
sition, et, plus encore, la solidité de la doctrine. J'en dis autant du soin que 
vous ptenez de vous appuyer sur les vieux maîtres approuvés qui ont écrit 
sur la Mystique. Vous dissipez leurs obscurités, vous supprimez leurs contra
dictions apparentes, et vous donnez à leur langage le tour exigé par l'esprit 
et la langue des modernes. Je demande ardemment à Dieu qu'il bénisse la 
peine que vous avez prise pour aider et consoler tant d'âmes; puisse-t-il as
surer à votre livre une diffusion toujours croissante! Je vous salue en Notre
Seigneur. 

Votre dévoué serviteur dans le Christ, 

t A. Cardinal STEINBUBEn. 

La première édition a reçu 6galement des lettres approbatives de Mg• Gil
bert, ancien évêque du Mans, de Msr Paris, vicaire apostolique du Kiang-Nan, 
de Msr de Cabrières, évêque de Montpellier (sur le rapport très favorable du 
R. P. Élisée, définiteur des RR. PP. Carmes), de Msr de Courmont, de la Con
grégation du Saint-Esprit, ancien vicaire apostolique de Zanguebar • 

• •• 
Ce serait fatiguer le lecteur que de transcrire les nombreux articles parus 

dans les revues. Il suffira de reproduire des extraits de deux comptes rendus, 
écrits à Rome et où l'on donne une appréciation sur la doctrine. 

t O Stimmen aus Maria-Laach, n° 8 de i 90i. Compte rendu de quatorze pages, 
par le R. P. Meschler, auteur de commentaires sur les Exercices de saint Ignace, 
et assistant d'Allemagne auprès du T. R, P. général de la Compagnie de 
Jésus: 

cc Ce livre apporte une contribution précieuse à la littérature spirituelle. C'est 
vraiment un travail exëeHent et plein d'utilité; ce qui en fait le mérite, c'est 
sa rédaction claire, simple, concise; et aussi la stlreté des doctrines et des idées 
relatives à la mystique; surtout enfin, c'est l'abondance et la valeur de l'en
seignement qu'il nous donn.e sur la vie spirituelle tout entière ..• C'est un 
grand mérite d'avoir expliqué tant d'expressions et phrases ohscures des an
eiens mystiques et de les avoir rendues dans une langue nouvelle et facile
ment intelligible ••• L'auteur prévient que son intention n'est pas de s'occuper 
de l'ascétique; mais cela ne l'empêche pas çà et là, lorsque l'occasion s'en pré
sente, de donner beaucoup d'avis solides sur l'ensemble de cette science. La 
nécessité de la sanctification par la -vertu et la pratique des devoirs se trouve 
enseignée dans ce livre par mainte phrase pleine d'idées et de chaleur. » 

Dans cet article, le R. P. résume avec soin le chapitre sur l'oraison de sim
plicité et parle de ce degré avec sympathie. 

2° La Civiltà cattolica (4 mai 1901) : 
c< Ceux-là seuls doivent écrire sur la mystique qui ont étudié à fond ces 
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matières ardues et délicates. Or, nous ne savons si on peut trouver un homme 
plus compétent que notre auteur, déjà connu par des opuscules mystiques 
très estimés .•. Il a composé son traité avec une justesse de doctrine, une elarté 
d'exposition dignes de tout éloge; se servant d'une forme quasi géométrique, 
qui fait bien reconnaitre l'ancien professeur de sciences exactes. » 

Sur la cinquième édition (5 aoô.t i 907) : 
cc Nous avons donc un manuel de mystique qui, d'une part, s'appuie sur la 

doctrine ancienne la plus autorisée et, de l'autre, profite des solides acqui
sition& modernes. En somme, c'est un livre suffisamment complet et ~ès 
utile aux personnes mystiques et à leurs ~::•ecteurs. » 

Voir encore l'article du tO mai i 9i 1. 



PRÉFACE 
DE LA PREMIÈRE ÉDITION 

:1. - But. ravais souvent rêvé d'écrire un traité de mystique, purement 
pratique. Je désirais, dans la mesure du possible, donner des descriptions 
très claires, très précises, avec des règles de conduite bien nettes. Les mys
tiques l'ont-ils toujours fait? N'a-t-on jamais souffert de leur obscurité, de 
leur vague? 

Tel était mon idéal; mais fort difficile à réaliser. J'ai, du moins, essayé. Le 
lecteur verra si je m'en suis rapproché quelque peu. 

~- - Genre atlopté. On voit donc que je me rattache à ce qu'on peut 
appeler, en mystique, l'école descriptive. Il y en a une autre, l't'cole spécula
tive, qui travaille à systématiser théologiquement les faits mystiques, en les 
rattachant à l'étude de la grâce, des facultés de l'homme, des dons du Saint
Esprit, etc. La première est celle des saints ou grands contemplatifs, qui ont 
observé en eux-mêmes les grâces extraordinaires. La seconde a été créée par 
d'éminents théologiens; elle exige la connaissance approfondie de la scolas
tique. 

Si je ne me rattache pas à cette dernière, ce n'est point par mépris. On y 
traite des questions belles et intéressantes. Mais ce n'est pas là ce que dé
sirent les lecteurs que j'ai en vue. J'écris avant tout pour les âmes qui commen
cent à recevoir les grâces mystiques, et ne sa vent comment se débrouiller 
dans ce monde nouveau; par là même aussi, je m'adresse aux âmes qui s'en 
rapprochent, et sont entrées dans les états voisins. Les difficultés se présen
tent déjà pour elles. 

Or, ces personnes demandent uniquement de la pratique. Elles voudraient 
de~ peintures exactes, j'allais dire des photographies, dans lesquelles elles 
puissent se reconnaître immédiatement. Elles veulent aussi des règles de con
duite, ramenées à quelques formules frappantes, faciles à retenir et à ap
pliq1,er. 

Certains théologiens désireraient davantage. Ils ne verront peut-être dans 
ce livre qu'un simple manuel, semblable à ces traités de médecine pratique, 
qui, sans s'égarer dans les hautes théories biologiques, apprennent tout bon
nement à diagnostiquer rapidement chaque maladie, et à dicter l'ordonnance 
convenable. Eh mais I j'avoue que je me trouverais fort heureux d'avoir atteint 
un but si difficile 1 
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Une autre raison de rester dans le domaine pratique, c est qu-' l'école spê..: 
culative a produit des chefs-d'œuvre, qui probablement ne pourront pas être 
dépassés. On préférera les rééditer que de recommencer leur immense tra
vail (i). En un mot, il ne semble pas que la mystique puisse faire des progrès 
de ce côté. 

Il en est tout autrement du coté des descriptions. Dans la suite des siècles 
on les voit sans cesse se perfectionner. Les auteurs arrivent à distinguer peu 
à peu (quoique bien lentement) des états qu'on avait d'abord confondus; et ils 
trouvent des comparaisons plus heureuses pour les dépeindre. S1us ce rap
port, la mystique participe au mouvement de progrès que l'on aperçoit dans 
toutes les sciences d'observation (voir ch. xxx). Il n'y a aucune raison de 
croire que ce progrès va s'arrêter. Nos successeurs feront mieux que nous. 
C'est dans cette direction que se trouve l'avenir de la mystique. 

J'ai indiqué quelques points sur lesquels de nouvelles enquêtes seraient né
cessaires {2). 

Comme il ne faut exagérer aucune méthode, je ne me priverai pas çà et là 
de faire certaines remarques qui iniéressent seulement les lettrés. Mais géné
ralement je les rejetterai en note au bas des pages, ou je préviendrai qu'on 
peut les omettre. 

Plusieurs de ces remarques ont pour but d'initier au langage des traités 
anciens, en le traduisant en style plus moderne et parfois plus exact. Faule de 
ces renseignements, on ne peut lire avec fruit certains vieux auteurs. On na 
saisit pas les nuances de leur pensée; on est trompé par les mots qu'ils em
ploient dans un sens qui n'est plus le nôtre. 

3. - Précautions prises. A défaut d'autres qualités, ce travail aura, 
je crois, celle d'être consciencieux. Depuis une quarantaine d'années, j'étudie 
ces questions, avec ténllcité, en vue de ce livre. J'ai lu quantité de traités, 
voyageant des in-! 2 aux in-folio. J'ai interrogé longuement bon nombre de 
personnes recevant des grâces d'oraison, et d'autres qui étaient dans l'illu
sion. Ces dernières aussi sont utiles à connaître. 

Si le lecteur s'aperçoit que j'ai commis quelque erreur ou que j'ai été trop 
obscur, je le supplie de me faire part de ses remarques en toute simplicité. 
Je ne m'effraie pas des objections et de la ~ontradiction. Presque toujours, 
elles m'ont appris quelque chose; ne serait-ce qu'une distinction à préciser. 

4. - Dans ce livre, on ne trouvera guère de ~onselb• aS"eétiqnes 
proprement dits. Autant que possible, je me contente de donner les règles de 
conduite propres aux voies extraordinaires. Je m'occupe de mystique, non 
d'ascétisme; je parle de ce que Dieu fait en roi dans certaines âmes, non de 
ce que les âmes doivent faire pour que Dieu règne en elles. Toutefois, voici 

(t) Voir dans l'index bibliographique, à la fin du volume, les auteurs qui ont écrit en 
,latin. 

(2) Ne disons pas : • L'ère des enquêtes est terminée. La mystique a dit son dernier 
mot •· Jamais une science humaine ne peut prétendre avoir dit son dernier mot. De nos 
Jours, les scie11ct:11 c!'ohservation (et la mystique en est une) ne se lassent jamais d'accu
muler les falls. De là leurs progrès merveilleu'.l. Du reste, les grands mystiques ont Instinc
tivement compris cette nécilssité. Leurs livres sont surtout des recueils d'observations. 
Seulement, ne croyons pas qu'ils ont drcrit tous les.détails, et répondu à toute .. les ques
'lions. - Voir, à la table aualJliiJue. le mot Enquète11. 
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quelques remarques générales, pour prévenir les illusions et les malentendus .. 
1 ° Les grâces mystiques n'enldvent pa, les dmes aua1 conditions ordinaire$ 

de la vie chrttienne et de la tendance à la perfection. - Dans quelque état que. 
l'on se trouve, quelle que soit la voie par laquelle on est mené, le moyen de 
montrer à Dieu son amour et de tendre efficacement vers lui, consiste à éviter 
le péché, à s'exercer aux pratiques de vertu, à se renoncer, à s'humilier, à se 
vaincre pour se vider de soi-même et faire place à la grâce, à remplir de son 
mieux les devoirs de son état. Les chemins du devoir, du renoncement et de 
l'humilité sont pour tous sans exception. Si quelques-uns sont tenui- d'y mar
cher davantage, ce sont ceux à qui Dieu fait plus de grâces. Une voie spiri
tuelle serait suspecte, si elle tendait à écarter les âmes de ces grands che
mins tracés par le Christ et suivis par tous les saints. 

2° Les grâces mystiques ne sont pas la sainteté. - Elles sont seulement de 
puissants moyens de sanctification; mais à la condition de les recevoir avec 
humilité, et d'y correspo.ndre avec générosité. Ce bon usage n'est pas toujours 
facile. Aussi les âmes qui sont favorisées de ces dons les craignent même 
quand elles les désirent. Pour tout le reste, elles aiment à marcher par les 
voies communes, à rester, pour ainsi dire, dans le rang, tant que Dieu ne les 
oblige pas à en sortir. Un des meilleurs signes de l'esprit de Dieu est une hor
reur instinctive pour la singularité dans la conduite, pour les exceptions, les 
privilèges, pour tout ce qui distingue des autres et attire l'attention. 

3° C'est une dangereuse erreur de passer son temps à rêver les voies mys
tiques. S'il n'est pas défendu, en principe, de désirer les grâces extraordi
naires d'union, si ce désir, spéculativement parlant, peut être bon, l'illusion 
est facile et n'est pas si rare. Certaines âmes amusent leur amour-propre à 
s'y préparer, comme s'il y avait une autre préparation que la fidélité à tous
les devoirs d'état, la pratique des vertus ordinaires, la perfection des actions 
les plus communes. Par des aspirations chimériques à des grâces qui ne sont 
pas en rapport avec leurs dispositions actuelles, certaines âmes oerdent les 
grâces de sainteté que Dieu leur destinait. Ce qui est pratique, c'ést de nous 
perfectionner dans la voie où nous sommes, c'est de répondre aux grâces que 
nous avons. Les âmes que Dieu appelle à des voies plus hautes sont celles-là 
mêmes qui, s'en reconnaissant le plus indignes, se préoccupent, avant tout, de 
marcher de leur mieux dans les voies communes. su Thérèse disait, en par
lant d'elle-même: « Ce que cette personne a toujours désiré par-dessus tout, 
ce sont les vertus. C'était là le point qu'elle recommandait à ses religieuses, 
leur répétant que la plus humble et la plus mortifiée est aussi la plâs élevée 
dans la spiritualité » (P0 lettre (1) au P. Rodrigue Alvarez). Qu'on lise, non 
seulement St François de. Sales, mais S' Alphonse Rodiguez, ou gte Thérèse~ 
notamment dans le Chemin de la Perfection, ou la bienheureuse Marguerite 
Marie dans ses lettres, dans ses instructions aux novices; partout on verra 
que c'est là, pour les vrais mystiques autant que pour les ascètes, une doc
trine capitale. 

4° Un des grands avantages de la spiritualité de si Ignace, c'est qu'elle est 

(i) Pour la manière de numéroter cette lettre, voir l'index bibliographique à la fiu du 
volume. 
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une spiritualité de bon sens et d'action, une spiritualité pratique. Aussi rien 
n'est-il si opposé à l'illusion des désirs chimériques et du sentimentalisme 
vague. Par ce côté déjà, elle est en plein accord avec la vraie mystique. Elle 
l'est encore d'une manière plus positive, en aidant l'âme à monter, avec le se .. 
cours de la grâce, vers la plus haute sainteté, par les voies évangéiiques du 
renoncement et de l'esprit d'humilité. L'œil amoureusement fixé sur le divin 
Maître et modèle, elle ôte les obstacles à l'action divine, et prépare merveil
leusement à en sentir les touches délicates. Telle remarque est une invitation 
discrète à se livrer au souffle du Saint-Esprit, telle espèce de prière met l'âme, 
pour ainsi dire, dans l'attente active et reposée de la visite divine (t). Telle 
règle convient autant ou plus aux cas d'oraison extraordinaire (2). Mais s• Ignace 
n'a pas l'inconvénient de certaines spiritualitës, dites faciles ou simplifiées, 
qui tendent plus on moins à transporter dans l'ascétisme les règles de la mys
tique, et semblent recommander pour la voie commune l'attitude expectante 
ou passive, qui ne convient qu'aux états extraordinaires. 

5° Dans toutes ces questions de spiritualité, il faut avoir un directeur. Et 
même, généralement, plus les voies par lesquelles on est mené sont extraor
dinaires, plus on a besoin d'être dirigé. Je n'insiste pas sur cette question; les 
auteurs ascétiques le font suffisamment. Voir le ch. nv1. 

Je prie Dieu que ce livre atteigne le seul but que je me sois proposé, le 
bien des âmes. Qu'il éveille en elles l'attrait pour l'oraison, et le besoin de 
s'unir intimement au divin Maître. Si, par ignorance, elles ont mis obstacle à 
la grâce, puissent ces pages leur révéler la belle vocation que la Bonté infinie 
leur offrait. Qu'à leur tour, elles en éclairent d'autres; que les âmes élevées 
aux joies fécondes de la mystique deviennent de plus en plus nombreuses 
dans l'Église et surtout parmi ceux qui sont consacrés à Dieu l Emitte spiritum 
tuum ••. et renovabis faciem terrœ. 

Paris, le 29 janvier 1901, fête de S' François de Sales. 

(t) Voir Suarez, De religione Societatis Jesu, l. 1x, ch. v1, n° 9; ch. v, n° 33, 
(!) Dans lea Règles du discernement des esprit,, seconde série, la règle! dit qu'une con

eolation doit être attribuée à Dieu lorsqu'elle survient • sans cause précédente, c'est-à-dire 
1ans une connaissance ou un scnliment préalables ,. Si tous nos actes psychologiques 
étaient conscients, on pourrait savoir s'il y a eu une cause précédente, et par suite, on 
pourrait décider avec certitude si l'origine de la consolation est divine. Jllais il est re
connu main tenant que le subconscient a sa part d'action· et que, dans certaines limites 
clu moins, il y a en nous des causes qui nous échappent. Par cetto règle, on ne peut donc 
arriver qu'à une probabilité dans l'oraison ordinaire. Au contraire, dans l'état mystique, 
la croyance à son origine divine est plus forte et corroborée par d'autres motiîs. 

La règle 8 qui dit de ne pas confondre l'action de Dieu avec la suite amenée par l"exer
cice de nos facultés, a- beaucoup plus d'application pour les révélalions des extatiques que 
pour l'oraison ordinaire. Car, dans le premier cas, les personnes non averlles sont portées 
à admettre tout en Moc, comme divin; tandis que dans le second cas, on ae défie. On 
sent qu'on a joué un rôle dans la consolation, et d'autant plus qu'elle a été davantage en 
diminuant. - [Voir ces Règles, Appendice II, p. 6G1-ü66, J.-V. B.] 



PRtFA.CE 
DE LA SIXIÈME ÉDITION 

(1909) 

t. - Dans cette sixième édition, le numérotage est le même que dans la 
précédente, quoique certains alinéas aient été ajoutés. ?tfais, pour que le lec
teur les découvre plus facilement, leurs numéros sont généralement suivis du 
mot bis. Le reste est peu modifié. 

~. - Dans la préface de la première édition (n° 3), je demandais que les 
personnes compétentes, celles qui ont étudié la mystique, ou en ont expéri
menté quelques grâces, voulussent bien m'envoyer leurs observations. Cette 
demande a été entendue. Je remercie mes honorables correspondants et je 
les prie de me continuer leur aide. 

Les nombreuses lettres ainsi reçues (!), ou les entretiens de vive voix, ont 
servi, soit à confirmer les détails de mes descriptions, soit à me signaler 
quelques légères variantes. On m'a surtout posé des questions; elles m'ont 
suggéré de nouveaux points à traiter. 

3. - C'est une idée nssez répandue que les livres de mystique peuvent 
monter la tête de certaines personnes, d'une imagination bouillante, et leur 
suggérer l'idée que Dieu et Jes saints viennent converser avec elles et diriger 
leur conduite. On a bien voulu reconnaître que mon livre, loin de présenter 
ce danger, était un remède ·énergique à ces divagations, soit parce qu'il ap
puie sur les illusions que renferme une telle voie, soit parce qu'il revient sou
vent sur cette vérité que la grande préoccupation de l'âme doit être l'abné
gation et l'amour de la croix. Les esprits exaltés et agités dont nous parlons 
n'ont pas généralement cet attrait. 

Ce qui est dangereux, ce n'est pas de parler des révélations, mais de le 
faire de manière à donner le désir d'en avoir. On a pu constater que je favo
risais la tendance contraire. 

4. - Les lecteurs qui veulent arriver rapidement à des idées d'ensemble 
feront bien de ne pas lire tout d'abord les citations qui terminent les chapi
tres. C'est là un travail de vérification qu'il vaut mieux ne faire qu'après coup. 

{I) 81 l'on n'a pu mon adre11e, on peut faire passer les lettres par mon éditeur. 

-----



PREMIÈRE PARTIE 

QUESTIONS PRÉLIMINAIRES A LA MYSTIQUE 

CHAPITRE PREMIER 

PREMIÈRES DÉFINITIONS • 

. 1.. - Distlnetlon fond111nentale. Avant de passer en revue 
les divers degrés d'oraison, il faut les partager en deux grandes 
catégories : l'oraison appelée ordinaire, et l'oraison mystique ou 
extraordinaire. 

On appelle mystiques des actes ou éta.ts surnaturels que nos 
efforts, notre industrie ne peuvent pas réussir à produire, et cela 
même f aihlement, m~me un instant. 

2. - I<~xplleatlan. Il y a d'autres actes surnaturels qui peu
vent être le résultat de nos efforts. Par exemple, l'hornme qui 
veut faire un acte de contrition, d'espérance ou d'amour de Dieu, 
est sûr de réussir, s'il correspond à la grAce; et il le peut 
toujours. 

Il en est .de même d'une foule d'actions méritoires : secourir 
les pauvres, se mortifier, se mettre en oraison, etc. Les prédi
cateurs exhortent tous les chrétiens à ces actes; ce qui .serait 
absurde, s'ils ne dépendaient pas de notr.e volonté. 

Cela n'empêche pas ces actes de dépendre aussi de la grâce 
di vine; mais cette grdce n'est jamais refusée, parce que Dieu 
veut nous donner les moyens de mériter. De même quand un 
mécanicien est monté sur sa locomotive, deux actions vont se 
réunir. Il dépend de l'homme de lancer sa niachine ou de l'ar
rêter en tournant un simple robinet. Mais par ce petit mouve-
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n1ent il ne fait qu'u~e chose, mettre en jeu une puissance énorme, 
la vapeur sous pression. L'énergie motrice n'appartient pas à son 
faible bras, mais à cette vapeur. Seulement celle-ci se trouve 
toujours mise à sa disposition ( 1). 

a. - Par contre, beaucoup de phénomènes surnaturels échap
pent toujours à nos efforts, à notre industrie. J'aurais beau faire 
des actes éne1·giques de volonté, soit pour prophétiser, soit pour 
apercevoir Dieu, ou mon ange gardien, ou Satan; rien, absolu
ment rien ne se produira, si Dieu n'intervient pas d'une manière 
spéciale. Je n'arriverai même pas (comme dit la définition ci-des
sus) à réussir faiblement ou pendant un instant. 

C'est là ce qu'on appelle un état mystique. 
L'oraison ordinaire peut être comparée à l'atmosphère qui en

toure no!re globe. Le;; oiseaux s'y meuvent à leur gré. Grâ.ce à 
son secours, ils ,peuvent s'éloigner de la terre, et ils montent 
d'autant plus haut que leurs coups d'aile sont plus vig·oureux. 
Mais cette atmosphère a des limites. Au delà se trouvent les 
espaces immenses qui s'étendent jusqu'aux étoiles et les dépas
sent. Les oiseaux ont beau faire, ils ne peuvent y pénétrer, même 
en redoublant d'efforts. L'aigle est aussi impuissant que les autres. 
Dieu seul peut les y porter; s'il le faisait, ils seraient passifs dans 
sa main, ils n'auraient plus besoin de battre des ailes. Il leur 
faudrait quitter leurs anciennes manières d'opérer et en prendre 
de nouvelles. Cette région supérieure où l'aile ne sert plus de 
rien, est la figure de l'état mystique. Elle lui ressemble aussi par 
sa paix, par son silence. Loin des bruits de la terre, on entre dans 
un espace vide des choses créées; Dien seul y habite (~). 

,. - Par là même la théologie mystique se trouve définie : 
c'est la science qui étudie les états mystiques. 

5. - C,onséquenee. Il suit de la définition ci-dessus qu'un 
état surnaturel ne doit pas être appelé mystique s'il ne diffère 
que par l'intensité ou la durée de ce que tout le monde peut se 
procurer à volonté. 

8. - Comme appllea,ten, posons-nous une question. Est-on 

(1) Il ne faut pas prendre cette comparaison dans un sens trop strict. Je suis 
obligé d'y faire abstraction de la grâce prévenante qui aide à vouloir. 

(2) Certaines personnes aimeront mieux une définition historique et plus facile 
à saisir; la suivante suffit pour beaucoup de discussions. On appellera états mys
tiques les états que S'" Thérèse décrit à partir inclusivement du chapitre uv de sa 
Vie et de la quatrième demeure du Chdteau intérieur. 



PREMIÈRES DÉFINITIONS. a 

dans l'état mystique, par le seul fait qu'on éprouve dans la prière 
une ferveur soudaine et très vive? 

Nullement. Il est vrai que cette ferveur ne dépend pas généra
lement de notre volonté. Nous ne pouvons pas, hélas! nous la 
procurer à notre gré; sans quoi nous ne souffririons jamais de 
l'aridité. Seulement il y a une partie de la définition qui n'est 
pas vérifiée. Pour· qu'un tel état fût mystique, il a été dit qu'on 
devrait ne pas pouvoir se le procurer à volonté, même faiblement, 
même un instant. Or nous pouvons tous, quand nous le voulons, 
nous procurer faiblement et un instant un sentiment d'amour de 
Dieu, c'est-à-dire de la dévotion. Don·c la ferveur, l'amour divin 
ne sont pas nécessairement de l'état mystique. Il est possible que 
ce soit de l'oraison ordinaire, comme espèce, quand même cet 
amour deviendrait brûlant. 

1'. - On voit par cette application l'utilité des mots « même 
faiblement, même un instant », que j'ai mis dans la définition. Ils 
permettent de résoudre nettement certaines difficultés. Du reste, 
en les introduisant dans la définition, je n'ai fait qu'exprimer 
une idée que tous les a.uteurs avaient certainement d'une manière 
implicite, lorsqu'ils disaient qu'il est absolument impossible de 
se procurer les états mystiques. 

8. - La définition précédente est celle que st• Th~rille a 
donnée dans un tout petit traité adressé sous forme de seconde 
lettre au P. Rodrigue Alvarez (1). Elle commence par définir les 
états mystiques en employant le terme synonyme d'états surna
turels d'oraison : « J'appelle surnaturel ce que nous ne pouvons 
acquérir par nous-mêmes, quelque soin et quelque diligence que 
nous y apportions. A cet égard, tout ce que nous pouvons faire, 
c'est de nous y disposer. » Ailleurs elle montre qu'elle a cette 
définition devant l'esprit, quand elle dit : « l'oraison de quié
tude est déjà quelque chose de surnaturel, que nous ne pouvons 
pas, malgré tous nos e!f orts, nous procurer nous-mêmes » ( Che
min de la perf., ch. xxx111). Dans ses autres ouvrages, la sainte 
décrit les états mystiques sans en donner d'abord une <léfinition 
générale. 

D. - On peut préeiser -d.awantage la définition donnée ci-

(l) Pour l'ordre de ces lettres, ou Relations, voir à la fin de ce volume la biblio• 
graphie relative à S0 Thérèse. 
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dessus, et dire : on appelle mystiques des états surnaturels ren
fet'rnant une connaissance d'un genre tel que nos efforts, notre 
industrie ne peuvent réussir à la produire. 

En effet, nous avons vu tout à l'heure que l'amour ne peut 
établir une différence spécifique entre l'oraison ordinaire et l'état 
mystique (Voir Suarez, De oral., l. II, ch. 1x, n° 13). Même au ciel 
il ne sera pas d'une espèce nouvelle, mais seulement d'une inten
sité plus grande Il faut donc que la différence soit tirée du genre 
:le connaissances que l'on reç.oit. La lecture de S18 Thérèse et 
autres grands auteurs mystiques montt-e aussi que telle est leur 
pensée. 

10. - Dlwer•e• •é•l9natie1111t des états 1n7Mtlques. Il faut 
connaître ces désignations, si on veut lire ]es anciens auteurs. Ces 
fermes ont besoin d'explication, car ils renferment des abrévia
tions qui ont amené souvent des malentendus. Voici ces noms : 

:11.. - t•Éiat••urnaturelsd'oraisen. C'est l'expression dont 
se sert S1• Thérèse. Elle emploie .là une locution abrégée, pour 
dire : états manifestement surnaturels. Par contre, plusieurs an
ciens auteurs appelaient naturelles les orp.isons non mj·stiques . 
. c'est encore une abréviation, pour signifier : états qui paraissent 
naturels. 

•3. _,.._ Espliea11on. Dans l'oraison ordinaire les actes sont 
déjà surnél{urels et méritoires. Ma!S si la foi ne me l'apprenait 
pas, je l'ignorerais. Hien ne m'en avertit. Ainsi, quand je pro
nonce avec amour le nom de .Jésus, mes facultés ne produisent, 
en appatence, qu'un acte naturel tout semblable à celui de l'en
fant qui répète le nom de sa mère. 

Au contraire, dans l'état mystique, quelque chose nous montre 
plus ou moins clairement que Dieu intervient. 

Pour prendre un cas simple et net : à Lourdes, Bernadette a 
une apparition de la S1e Vierge; non seulement le fait est surna
turel, mais il l'est manifestement. C'est donc un fait mystique. 

De même le mot oraison infuse signifie manifestement in/ use, 
c'est-à-dire évidemment surnaturelle. 

f 3. - 2° Éf.at11 esCraordinaÏre•. Cette expression peut être 
comprise de deux façon5. Souvent on veut exprimer par là que 
nos facultés opèrent d'une m.anière nouvelle, qu'on ne leur con
nait pas dans le courant de la vie naturelle. C'est donc la manière 
d'opérer qui est qualifiée d'extraordinaire. 
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C'est dans le même sens qu'on parle du surnatur~l 01•dznaire et 
de l' extraordinaÏl'e. Le p1·emier est celui des actes qui, en appa
rence, sont naturels. Exemple : réciter un Ave Maria. 

D'autres fois, on prend le mot état extraordinaire comme syno
nyme de rare, et l'on sous-entend souvent qu'il s'agit de la rareté, 
non parmi les personnes très pieuses, mais dans l'ensemble des 
chrétiens. Quel que soit le point de vue d'où l'on parte, cette 
expression est regardée comme synonyme d'état mystique. 

t..a. - 3° État;s pa1111if§. Par là on veut dire simplement qu'on 
reçoit quelque chose d'un autre et qu'on s'en rend compte {1). 
C'est une abréviation : il eùt fallu dire passivo-acti/s, pour bien 
exprimer que notre activité prend part à cette réception. Dans un 
état strictement passif, on recevrait sans rien faire. 

si Thomas dit de même que nos sens matériels, la vue, l'ouîe, 
sont des facultés passives (I, q. 78, a. ~); et pom·tant elles réagis
sent. 

Le mot fJllSsif a un autre inconvénient : par lui-même il est va
gue, car il ne dit pas quelles choses on reçoit, et il pourrait y en 
avoir de fort diverses. l\fais il se précise du moment que l'on con
vient de le regarder comme synonyme de mystique, et qu'on a 
préalablement défini ce dernier mot. 

La passivité est d'autant plus grande que l'état mystique est 
plus relevé, puisque le rôle de Dieu y est plus accentué. Mais l'ac
tivité augmente en même temps. 

Par opposition, l'oraison ordinaire est qualifiée d'active. 
t 5. - 1.1 ne faut fMtli eonfondre les théologies mystique et 

ascétique. Cette dernière a un tout autre but que la mystique. 1.:lle 
s'occupe des vertus. Elle indique leur nature, leurs espèces, les 
moyens de les acquérir, les obstacles, les exagérations ou contre
façons dont elles sont susceptibles, etc. Le point de contact qu'elle 
a avec la mystique, c'est qu'elle traite aussi de l'oraison. Mais, 
par convention, elle se contente d'étudier l'oraison ordinaire; 

(l) Quelques auteurs étendent à tort le nom de passifs à des états qui sont sim
plement voisins de l'état mystique, mais où on a de la difficulté à disaourir. A ce 
compte, toute aridité devrait être appelée un état passif. Non; il ne suffit pas d'une 
suppression, il faut une réception de quelque connaissance. 

Certains quiétistes ont encore poussé plus loin cette exagération en appelant pas
sive l'oraison dans laquelle ils cessaient volontairement les raisonnements. De sorte 
que, pour eux, le mot passif n'est plus synonyme de mystique, même approxima0 

tivement. 
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e'est-à-dire celle qui, comme les vertus, dépend du travail de 
l'homme. 

Par conséquent, on fait une grosse confu~ion quand on dit du 
livre de l'imitation de Jésus-Christ : c'est un ouvrage mystique. 
Non; c'est surtout un ouvrage ascétique. 

Il est vrai que de bons auteurs catholiques ont parfois pris le 
mot mystique pour celui d'ascétique. Ce qui doit désormais nous 
en détourner, c'est: 1° qu'on entretient ainsi des équivoques. Le 
mot ascétique est clair et précis. Pourquoi lui en substituer un 
qui soit ambigu? 2° Le mot mystique ne peut pas être justifié, si 
on l'emploie dans le sens d'ascétique. Car il suppose une science 
renfermant quelque mystère. Or il n'y en a aucun dans l'en
seignement de l'abnégation et de l'humilité. Veut-on in<liquer 
qu'on a à parler de l'aclion mystérieuse de la grâce? l\lais alors 
la théologie dogmatique devrait prendre aussi le nom de mys
tique. 

ne même il y a <les auteurs qui confondent les mots mystique et 
sé'l·apl,,ique. Si une poésie exprime l'amour divin, ils l'appellent 
mystique. Pourquoi mêler des notions si différentes? 

• 8. - Le mot m711tlq111e est fort employé par les littérateur• 
modernes, avec des sens nombreux et différents du sens vét·itable 
donné ci-dessus. Il n'est pas toujours facile de savoir ce qu'ils 
veulent dire par là, car ils négligent de donner une définition. 
Voici pourtant ce qui parait se dégager de leurs vagues descrip
tions. Ils appe11ent mystique un homme : t8 qui est très épris d'un 
idéal divin ou humain; 2° qui ne peut expliquer clairement les 
hautes raisons de sa passion. Si on l'appelle mystique, c'est à cause 
de ce mystère, de cette obscurité, de cette science intuitive et 
incommunicable. 

En un mot, on qualifie le plus souvent de mystique quiconque 
est à la fois enthousiaste, obscur, ne vivant pas comme tout le 
monde, prenant des rêves pour des réalités. Suivant les cas, ce 
sera un écrivain énigmatique, un utopiste prêchant un système 
socia 1 ou esthétique, etc. 

L'École rationaliste de Cousin traitait les chrétiens de mystiques, 
parce qu'ils admettaient le surnaturel. Ce changement dé déno
mination lui permettait d'attaquer le christianisme, sans trop en 
avoir l'air. 

Plus près de nous, beaucoup de philosophes englobent sous le 
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nom de mystiques tous les ascètes chrétiens, bouddhistes et musul
mans, quand ils manifestent un vif sentiment religieux: et le désir 
de s'unir à l'être suprême. 

Que de significations pour un seul mot! 
Dans ce livre, je prends le mot mystique dans le sens restreint 

de ste Thérèse et de S' Jean de la Croix. C'est le plus usité d.ans 
l'Église. 
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DBS QUATRE DEGRÉS DE L'ORAISON ORDINAIRE ET 

NOTAMMENT DES DEUX DERNIERS. 

t. - n y a quatre degrf• dans l'oraison ordinaire : t9 l'o
raison vocale; c'est une récitation; 2° la méditation, appelée en
core oraison méthodique ou de discours. Ce dernier mot indique 
une suite de réflexions bien distinctes ou de raisonnements. On 
peut rattacher à ce degré la lecture méditée et la 1·écitation lente 
d'une prière vocale accompagnée de quelques réflexions qui en 
fassent pénétrer le sens; 3° l'oraison af!ective; fa. 0 l'oraison de 
simple regm·d ou de simplicité. 

Je ne dirai rien des deux premiers degrés; ils sont en de
hors de mon sujet, et on les trouve expliqués au long dans une 
foule d'excellents traités que le lecteur connait et qu'il ne me de
mande pas de refaire. 

§ 1. - Troisième et qua:trième degré de !'Oraison ordinai:re : l'o
raison afi'ective et l'oraison de simplicité (1). Définition de ces états. 

3. - On appelle eralsen aff'eeth1e une oraison mentale où les 
affections sont nombreuses ou tiennent beaucoup plus de place 
que les considérations et les raisonnements. 

Les considérations ne sont pas absentes (il faut bien continuer 
à penser), mais elles sont moins variées, moins prolongées. 

(1) De ce que j'étudie ces deux degrés dans un même chapitre, il ne faut pas 
conclure que je les regarde comme identiques. J'ai voulu seulement éviter les ré
pétitions; il y a à peu près les mêmes choses à dire sur chacun. 
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Dans ce degré il y a généralement, comme fond, une idée do
minante qui n'exclut pas une foule d'idées secondaires, moins vi
sibles. Cette idée amène des affections 1rès vives. 

Ce degré ne diffère donc de la méditation que du plus au 
moins. C'est un discours moins varié, moins apparent, laissant 
plus de place aux sentiments d'amour, de louange, de gratitude, 
de respect, de soumission, de contrition, etc., et aux résolutions 
pratiques. L'intuition des vérités remplace en partie la déduc
tion. L'âme se simplifie au point de vue intellectuel. 

Dans cette simplification il peut y avoir du plus ou du moins. 
En un mot, suivant les cas, ce degré est plus ou moins accusé et. 
élevé. 

a. - Mais la simplification peut être poussée plus loin et s'é
tendre dans une certaine mesure jusqu'à la volonté, qui se con
tente de peu de variété dans les affections. Rien n'empêche celles-
ci d'être parfois très vives, mais elles se produisent généralement 
sans beaucoup de mots. C'est ce qu'on appelle l'o1•aisou de sin•· 
1•lieité ou de simple re,qard. 

Elle peut être ainsi définie : une oraison mentale où : 1 ° l'intui
tion remplace en grande partie les raisonnements; 2° les affections 
et résolutions sont peu variées et traduites en peu de paroles. 

Lorsque cet état est arrivé à son plein développement, non seu
lement certains actes dont je viens de parler sont rares, mais on 
sent une sorte d'impuissance et de dégoût à les produire. Il en est 
alors de même des représentations de l'imagination qui aide
raient d'autres personnes dans leur oraison. 

,. - La définition précédente est surtout négative, puisqu'elle 
cünsiste à dire ce qui a disparu en partie : les raisonnements et 
les paroles variées. Il est bon de la compléter en dépeignant ainsi 
sa partie po11ith'e: dans l'oraison de simplicité, il y a une pen
sée ou un sentiment qui reviennent sans cesse et facilement ( quoi
qne avec peu ou point de développement), à travers beaucoup 
d'autres pensées, utiles ou non. · 

Cette pensée dominante ne va donc pas jusqu'à être continue. 
Elle a seulement des retours fréquents, se produisant d'eux
mêmes. On peut la comparer au fil qui circule à travers les perles
d'un collier ou les grains d'un chapelet, et qu'on aperçoit seule
ment çà et là. Ou encore, c'est le morceau de liège qui, emporté 
par un torrent, plonge sans cesse, disparaît et reparaît. L'oraison 
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de simple regard n'est en réalité qu'une suite lente de simples re
gards sur un même sujet. 

Ce degré ne présente que des différences du plus au moins avec 
les degrés précédents. Toutefois la persistance d'une idée princi
pale et l'impression vive qu'elle produit indiquent ordinairement 
une action plus grande de la part de Dieu. 

~. - Parfois on a fait une 11elntu1•e es.agé1•ée de l'oraison d.e 
simplicité. On l'a décrite de manière à laisser croire que l'intelli
gence ou la volonté sont devenues complètement immobiles en face 
d'une idée strictement unique, c'est-à-dire n'ayant ni interrup
tions ni légères modifications. La multiplicité des actes aurait dis
paru entièrement et pendant toute la lu rée de l'oraison ; tandis 
qu'elle a seulement notablement diniinné et pendant un certain 
temps; assez pour attirer l'attention. La simplicité n'est qu'approxi
mative et interrompue. 

Nous verrons qu'il en est ainsi, même dans les états mystiques. 
Dans l'oraison de quiétude, l'acte principal est souvent accompa
gné d'autres actes, de second et de troisième plan; un essaim de 
petites pensées se meut dans un demi-jour. 

Ceux qui paraissent croire que la simplicité et l'immobilité sont 
absolues et durent des temps considérables, oublient de <lfrc s'ils 
ont rencontré ce cas dans la prati'que, ou s'ils l'ont imaginé a priori 
dans leur cabinet. Ce serait là un état plus extraordinaire que les 
états mystiques eux-mêmes. Suarez regarde comme invraisembla
ble qu'il n'y ait pas un certain renouvellement d'idées et surtout 
de sentiments (De orat., I. II, c. x, n°8 12, 13). Il conclut ainsi: 
«J'estime que c'est seulement en ce sens que la contemplation 
peut, d'habitude, se prolong·er; mais qu'il est très rare qu'un acte 
simple dure longtemps. » 

Searamelli semble, an contraire, concevoir l'absence de raison
nement comme arrivée à un degré extrême, lorsqu'il dit : « Con
naitre les vérités par un simple regard de l'âme est un mode de 
connaissance supé1·ieur à l'intelligence humaine, dont le propre est 
de rechercher la vérité par le raisonnement ... c'est un mode sur
humain » (tr. 2, n08 1.56, 69, tla.3). D'abord on peut répondre 
qu'il s'agit moins de rechercher la vérité que d'en jouir. Puis nous 
verrons par des exemples (n° ZG) que cet état compris sans exagé
ration et. tel qu'il existe dans la vie réelle est très humain. 

N'inventons pas des états chimériques, et ne les substituons pas 
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aux véritables. Autrement, dans la pratique, les traités deviennent 
inutiles. On ne trouve personne qui se reconnais§e dans leurs des
criptions. 

Celte manière excessive de concevoir le simple regard porte aussi 
à le ranger à tort parmi les états myst~ques. On est si frappé du 
caractère exceptionnel dont il se trouve gratifié, qn'on sent le be
soin de lui trouver une place très au-dessus de Ja modeste oraison 
de méditation. 

8. - Plusieurs auteurs font rentrer l'oraison de simplicité dans 
l'oraison affective, qu'ils regardent ainsi comme ayant deux de
grés d'élé,·ation. Alors ce ri.'est ·plus, entre eux et nous, qu'une 
question de mots. 

, . - Pour que ces deux états constituent réellement des degrés 
d'orail!!lon, il faut qu'ils puissent se prolonger au delà de quelques 
minutes; qu'ils durent, par exemple, un quart d'heure ou davan
tage. En effet, pendant un temps très court, rien n'est plus facile 
à notre esprit que de former des affections vives ou d'opérer d'une 
manière simple; tout le monde le peut. 

Et c'est pour cette raison que ces états, quoique exigeant le con
cours de la grâce, ne sont pas appelés mystiques (Voir la définition 
ch. I, n° t. ). 

On peut présenter autrement cette raison, en disant qu'on n'a 
jamais appelé mystique un exercice ayant l'apparence d'une opé
ration purement naturelle. Or c'est le cas de ces oraisons. 

8. - Noms dh·ers. Les deux états qui viennent d'être définis 
ont été parfois appelés l'oraison du cœur, pour indiquer que les 
considérations n'y dominent pas. 

Je crois que le terme d'oraison a.ffective a été créé par Alvarez de 
Paz (OEuvres, t. III, intîtulé De inquisitione pacis, 1616). Il con
sacre à ce degré trois cents pages in-foiio, pleines d'aspirations 
pieuses. Quelques auteurs postérieurs ont adopté ce langage. D'au
tres ont employé des termes différents, d'autres enfin ne mettent 
dans 1eurs classifications ni le nom ni la chose. On voit pnr là avec 
quelle lenteur la science de l'oraison est arrivée à préciser les faits 
qu'elle observe, et à forger son langage. 

Le terme d'oraison de simplicité, qui est très clair, semble avoir 
été créé par Bossuet (1). 

(1) Après avoir nommé la méditation : • L'àme, dit-il, par sa fidélité à se mor
til1er et à se recueillir, reçoit pour l'ordinaire une oraison plus pure et plus intime, 



u CHAPITRE II. 

Cet état a encore été appelé recueillement actif ou repos actif 
(par opposition au repos mystique ou passif), quiétude active (par 
opposition à la vraie quiétude, celle qui est entendue au sens de 
gt• Thérèse, et qui est fort différente), silence actif (par opposition 
à l'oraison passive de silence), et le plus souvent, contemplation 
ordinaire ou acqu,ise (Voir le chapitre 1v, G). 

St François de Sales l'appelait oraison de simple remise en 
Dieu (1). Cette expression demande à être bien comprise. Elle ne 
signifie pas qu'on se présente à l'oraison, sans préparation, ne fai
sant rien de son côté, et s'en remettant à Dieu du soin de tout 
faire. Mais elle suppose que Dieu agit et que nous nous abandon
nons à cette action, malgré Ja tendance naturelle que nous avons 
de lui préférer la nôtre, plus remuante, plus ag·réable aux facul
tés sensibles. 

9. - Les noms si différents donnés à l'oraison de simplicité ont 
induit en erreur certains auteurs. Ils ont cru qu'ils correspondaient 
à des degrés différents. Mais si l'on examine de près leurs descrip
tions, en faisant abstraction des noms, on s'aperçoit que les diffé
rences qu'ils signalent ne portent que sur des nuances insignifian
tes. Tout au plus devraient-ils distinguer des variétés d'un même 
degré. Les classifications touffues embarrassent l'esprit, au lieu 
de l'aider. 

que l'on peut nommer de simplicité, qui consiste dans une simpl• 1.1ue, regard ou 
attention amoureuse en soi vers quelque obJet divin, soit Dieu en lui-même ou 
quelqu'une de ses perfections, soit Notre-Seigneur Jésus-Christ ou quelqu'un de ses 
mystères, ou quelques autres vérités chrétiennes. L'âme, quittant donc le raisonne
ment, se sert d'une douce contemplation qui la tient paisible • (n° 3). Ce texte dé
finit très bien le genre d'oraison dont nous parlons et les sujets fort divers aux
quels il peut s'appliquer. 

Cette diversité de sujets montre que Bossuet n'a pas en vue l'oraison de quiétude 
de St• Thérèse, comme l'ont cru quelques auteurs; car cette oraison a Dien seul 
pour objet, sauf d'une manière très accessoire. Cela résulte aussi de ce qu'il n'at
tribue pas au degré qu'il décrit une connaissance expérimentale de la présence dt
Dieu, mais un simple • souvenir de foi •, • comme qui dirait intérieurement : je 
crois que mon Dieu est présent• (n•• 4, 9). De plus, il nous a prévenus que cet état 
est la. conséquence • ordinaire • de la méditation (n° 3); ce qui n'est pas vrai de 
l'union mystique. Enfin il demande à tous ses lecteurs de pratiquer dès leur le· 
ver cet exercice, qui dépend donc de leur volonté et par suite n'est pas mystique. 

Le passage ci-dessus se trouve dans un opuscule composé pour la Visitation de 
Meaux, et intitulé : Manière courte pour faire l'oraison en foi. Dans le tome Vil 
de l'édition Vivès-Lachat, on lui a donné ce titre moins obscur: Méthode facil, 
pour passer la journée dans l'oraison, etc. 

(l) Ces mots se trouvent sans commentaire dans deux lettres écrites par le saint 
à S'• J. de Chantal (Mars 1615; édition Migne, t. V, col. 961, 965). Cette dernière 
les indique aussi en dépeignant nettement l'oraison de simplicité (Réponses sur i. 
eoutumier, art. 24; édition Migne des OEuvres de la sainte, t. II, col. 236). 
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A priori, du 1;este, il est facile de prouver que l'oraison ordi
naire ne peut pas eomporter d'ou·tre• deg1•és généraux que 
ceux indiqués. En effet, deux cas seulement peuvent se passer : 
ou bien on raisonne, et alors c'est de la méditation, ou bien on 
ne raisonne guère, et c'est de l'oraison affective ou de simplicilé. 
Tout rentre forcément dans ces cadres. 

te. - Tra11sitîon11. Les états précédents peuvent se relier 
entre eux et avec la méditation par une suite de transitions insen
sibles; attendu que, dans la simplification des actes, il peut y avoir 
du plus ou du moins. 

C'est donc un préjugé de croire qu'il y a comme un mur placé 
·entre ces oraisons plus simples et les oraisons méthodiques. Ces 
dernières ne sont pas une prison, d'où il est défendu de sortir. 
C'est plutôt un jardin ouvert. On y reste si on aime les allées bien 
alig·nées, les plates-bandes où chaque fleur a sa place. l\lais. ces al
lées se continuent par des bois, où ceux qui en ont l'attrait peu
vent aller se promener plus librement, et s'enfoncer profondé
ment. si Ignace, à la suite de son séjour à l\lanrèse, écrivait un 
recueil de méthodes; mais il en méditait certainement les sujets 
d'une manière plus simple et plus haute que ceux à qui il les 
expliquait plus tard. Il en gardait l'esprit plutôt que la lettre. 

t. l. ~ Sous le rapport de la diminution des raisonnements, l'o
raison de simplicité conduit par une pen•e deuee aux états mys
tiques. Ceux-ci, en effet, sont en réalité des oraisons de simple 
regard, quoiqu'on leur donne d'autres noms, pour éviter la confu
sion. On vérifie donc ici la loi de continuité, qu'il ne faut pas 
admettre d'une maniè1'e trop étroite et qu'on énonce ainsi : la 
nature ne fait pas de sauts brusques. 

Il est vrai que dans l'état mystique il y a un don nouveau, mais 
pour ce don, on retrouve encore une continuité approximative. 
Car généralement il n'est accordé que faiblement dans les com
mencements. De la sorte les transitions sont ménagées. 

1 ~. - Analegie11. Dans l'ordre naturel, nous trouvons des 
états d'âme analogues à l'oraison de simplicité. 

La mère qui surveille le berceau de son enfant pense à lui avec 
amour, pendant des heures, mais avec des interruptions; et elle 
le fait sans discours. 

Deux amis n'ont pas toujours d'idées nouvelles à échanger. Et 
pourtant ils restent longtemps l'un près <le l'autre, jouissant tran .. 
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quillement et en silence du bonheur de se trouver ensemble. 
L'enfant qui souffre d'être séparé de sa famille, en a le sou

venir intense et persistant, mais sans raisonnements. La peine 
n'en est pas moins forte, si bien qu'il en perd quelquefois le 
sommeil, et que sa santé est compromise. 

De même encore, lorsque quelqu'un est saisi par la passion de 
l'amour, il pense du matin au soir à la personne aimée. l\fais 
cette pensée, ce sentiment sont souvent sans varie"té. C'est toujours 
la même image confuse qui reparait; le même souvenir, gai ou 
douloureux. Chaque fois qu'il jaillit, on s'y complait sans ép1·ou
ver le besoin de changement. 

Enfin l'artiste reste comme immobile, quand il est saisi par la 
vue d'un beau paysage, ou d'un tableau de maitre. 

t.3. -En résumé, dans les grandes préoccupations, ou dans les 
grands sentiments de douleur, de joie ou d'admiration, on cons
tate ce double fait que nous avons signalé dans l'oraison de sim
plicité, que l'idée ou le souvenir par lesquels on est impressionné 
ne sont pas absolument continus, mais seulement très fréquents, 
et que, quand ils reparaissent, c'est sans développement bien ap
préciable. 

t..&. - Les exemples qui viennent d'être donnés servent non 
seulement à faire comprendre la nature de l'oraison de simpli
cité, mais ils montrent a priori qu'elle doi1i e:s.ister. 

Cette existence est établie clairement par l'expérience (Voir les 
citations à la fin du chapitre). Mais il est bon d'en donner une 
autre preuve à ceux qui refusent de rien concevoÎL' entre la mé
ditation ordinaire et l'état mystique. 

Voici l'argument. Nous.venons de constater dans l'ordre naturel 
des états d'âme présentant exactement les caractères que nous 
avons pris comme définition de l'oraison de simplicité. Seule
ment on y pense aux choses terrestres au lieu des choses divines: 
Or, comme la grâce calque ses opérations sur la nature, se con
tentant d'abord de l'élever secrètement, sans chang··er ses appa-
1·ences, il s'ensuit qu'il doit y avoir des états tout semblables 
dans l'ordre surnaturel. 

•• bis. - Cette ressemblance avec des actes naturels prouve 
que l'oraison de simplicité ne peut être appelée mystique. Car on 
a toujours admis que dans un état digne de ce nom, nos facultés 
opèrent d'une manière nouvelle, que ne comprennent pas les pro
fanes. 
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§ 2. - Détails divers. 

15. - Ense1nble de wie spirlt11elle. Quand ces simplifi
cations de l'à.me apparaissent pendant l'oraison, il en est de 
même dans les autres exercices de la vie intérieure. Par exemple,. 
les examens de conscience se font plus intuitivement, plus vite, 
par simple reg·ard. 

t.8. - Objet de ces oraisons. Elles peuvent s'appliquer à tous 
les objets qu'envisageait la méditation : à Dieu, à Jésus-Christ, à 
ses mystères ou états intérieurs, à la Sainte Vierge, aux saints, ou 
à des vérités telles que la fin de l'homme, notre néant, la vanité· 
de toutes choses, etc. (Bossuet, Loc. cit., 8, note). 

t.,. - Toutefois l'oraison de simplicité a souvent une tendance
à se simplifier, même sous le rapport de son objet, qui ainsi de
vient parfois unique dans une certaine mesure. On est porté 
alors à se contenter de penser à Dieu ou à sa présence, d'une ma
nière confuse et générale. C'est un souvenir affectueux: de Dieu. 
S'il est consolant, on sent un feu sacré qui brûle tout doucement 
dans l'âme et tient lieu de discours. 

Cet état très particulier, qui se rapproche plus que les autres 
des états mystiques, s'appelle o••aison d'attention an1oureu:§e· 
à Dieu. Il est important de noter que, dâns ce cas, les autres 
sujets ne sont pas exclus; ils ont seulement une importance se
condaire. Ils s'entrelacent avec un sujet qui revient avec plus. 
d'insistance, la pensée de Dieu. Ce mélange deviendra plus 
visible encore dans l'oraison de quiétude. 

Cette oraison d'attention amoureuse à Dieu n'est pas autre chose 
que l'exercice de la présence de Dieu, tant recommandé par tous 
les livres ascétiques, mais avec cette particularité qu'elle est con
fuse et qu'il y a peu ou point de raisonnements. Ce n'est pas une· 
méditation sur la présence de Dieu. 

Les quiétistes exagéraient la simplicité de cet état (1). Ils al-

Cl) Bossuet lui-même semble un peu forcer la note dans l'opuscule précédem
ment cité (8, note), sauf au n° 8. De plus, il insinue trop que les vertus naissent 
comme d'elles-mêmes de la simple pensée de Dieu présent. Il est excessif de dire
au sujet de ce degré, qui, après tout, n'est que de l'oraison ordinaire : • Tant 
moins la créature travaille, tant plus Dieu opère puissamment • (n° 3). Si Dieu ne
veut pas être gêné dans son action, du moins il entend être aidé. 
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laient trop loin, aussi, en supposant que toute oraison de simple 
regard doit avoir pour objet la pensée confuse de Dieu. Ce n'est 
là qu'une de ces espèces. 

De bons auteurs, comme Courhon, ont commis la même erreur 
dans leurs classifications. Sans le dire, ni s'en rendre compte, ils 
réduisent toute oraison de simplicité à cette variété spéciale. On 
peut cependant penser à n'importe quelle vérité chrétienne d'une 
manière simple. 

:18. - E1nploi de l'il11agin~iio11. Si l'on sent le besoin de 
s'en servir, rien n'empêche de l'appeler à son aide. Mais alors 
elle ne multipliera pas ses tableaux. Généralement rimage sera 
-confuse, sans détails. 

Dans le courant de la journée, elle peut même rendre service 
de la manière suivante. Si, dans mon oraison du matin, j'ai pensé 
à une vertu de Notre-Seigneur, en contemplant telle scène de sa 
vie, il suffira, au milieu de mes occupations, d'évoquer ce tableau, 
pour que je me souvienne, et de lui, et de la vertu en question. 
C'est là une oraison simple et douce. 

AD. - Dlstraetlon•. Dans ces états on a des distractions, tout 
-comme dans l'oraison de discours (1). C'est un travail d'avoir à 
les repousser. Néanmoins ces états ont été appelés oraison de 
repos; mais c'est par simple allusion à la diminution des dis
cours. 

20. - Efforts. L'oraison de simplicité exige donc parfois des 
efforts, surtout pour diminuer les distractions, ainsi que cela ar
rive pour la quiétude elle-même. Tout dépend de la force avec 
laquelle souffle le vent de la grâce. Il en est de même de la mé
ditation : quand les voile~ du navire n'y sont pas enflées, il faut 
les remplacer par les rames. 

On voit donc que l'oraison de simple regard n'est pas à lamé
ditation ce que l'inertie, l'absence d'effort, sont au travail. sinon 
parfois en apparence; c'est uniquement ce que l'uniformité est à 
la variété. Dans les deux cas, il y a action, parfois énergique. Il y 
en a souvent dans l'intuition bien dirigée et rendue féconde, tout 
comme dans le raisonnement. 

~:I. - Souffranees. ·Ces états se produisent tan1ôt avec con
solation, tantôt avec aridité (Voir ce dernier cas au ch. xv). S'il y 

(1) Voir S1• Thérèse, Vie, ch. 1x. 
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a aridité, et qu'on ne puisse revenir à la méditation, cette mac
tion peut être très pénible. Mais on souffre souvent, même quand 
l'oraison de simplicité est à demi consolante. Car notre curiosité 
préfère la variété dans les idées, nos facultés ont besoin de mou
vement, comme des enfants qu'on ne peut faire tenir en place. 
Notre imagination s'irrite de ne pas être invitée et cherche for
tune ailleurs. Enfin on a l'ennui de lutter contre les distractions. 

Dans l'oraison de quiétude, il y a souvent des souffrances ana
logues. Je les exposerai avec plus de détail en parlant de cet 
état. 

Il est très important de savoir que, quand on quitte le degré de 
la méditation, on entre dans une voie qui est loin d'être semée 
uniquement de fleurs, comme se le figure le vulgaire (1). Les 
croix y abondent. Si l'on ignore cette vérité capitale, on tombera 
vite dans les anxiétés et le découragement, pendant les périodes 
d'aridité. Puis 011 sera tenté de quitter l'oraison, en vertu de faux 
principes comme le suivant : « Si Dieu approuvait que je fasse 
oraison ou que je la fasse de telle manière, il me le témoignerait 
par des consolations », ou « c'est du temps perdu que de rester 
dans un tel purgatoire, quand on pourrait si bien développer ail
leurs son activité >> (Voir ch. xx1v, 58 his). 

On s'impose souvent de continuer à tenir compagnie à un ami, 
quand on n'a plus de sujet de conversation. Nous ne devons pas 
quitter Dieu, parce qu'il semble se cacher. 

~2. - 9ue§tio11. Comment peut-on dire qu'un état d'aridité 
appartient plut6t à l'oraison de simplicité qu'à la voie de la mé
ditation? Dans les deux cas on a des distractions et de l'impuis
sance aux raisonnements; dès lors n'est-ce pas la même chose? 

Non. Il reste une différence. C'est que, dans l'oraison de sim
plicité, il y a une pensée dominante qui s'obstine à revenir (Voir 
no 4). 

~a. - Fatig11e. Elle varie d'une personne à l'autre. Elle est 
d'autant moins grande que la grâce agit davantage. 

2.s.. - Divers degrés de faelllté. Tout le monde n'a pas la 
même fa.cilité pour l'oraison affective et surtout pour celle de 

(1) Le P. de Caussade dit avec raison : • Rien de plus sublime que la contem
plation dans les livres, rien de plus beau, de plus grand que les oraisons pa;;sivcs 
en spéculation; mais aussi dans la pra.tique, rien de plus humiliant, de plus cru• 
cifiant .. (Inst. spir., dial. xn). Cet auteur pal'le probablement de l'état mystique, 
mais sa remarque s'applique à plus forte raison à l'oraison qui nous occupe. 
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simple regard. Pendant quelques instants cette dernière est aisée 
à quiconque a de la bonne volonté. Car, après avoir amassé péni
blement des considérations, on se sent porté à en jouir tranquille
ment, au moins quelques minutes, et à se contenter d'une vue 
générale et confuse. 

Mais il s'agit surtout d'examiner quels sont ceux qui ont de la 
facilité pour une durée plus notable. La tournure d'esprit, le genre 
d'occupation ou de culture intellectuelle peuvent y disposer, et 
alors une grâce assez commune suffit. Mais d1autres fois il faut 
une gré.ce plus forte (1), à cause, soit des obstacles que présentent 
certaines mentalités, soit de la grande perfection à laquelle on 
arrive. Entrons dans le détail. 

35. - A. la longue beaucoup de personnes arrivent à ces 
oraisons, et d'une manière comme naturelle. Lorsque quelqu'un 
a médité vingt fois sur la mort, les considérations auxquelles il 
pourrait se livrer sur ce fait et ses conséquence!, ne l'intéressent 
guère; il est presque blasé, ou plutôt ces considérations seraient 
inutiles. Il les trouve présentes dans sa mémoire et les embrasse 
d'un coup d'œil. A la longue il se forme des vues d'ensemble (2). 
Si, de plus, on a pris goüt à ces vérités, elles reparaissent facile
ment devant l'esprit; ce qui est un des caractères de l'oraison de 
simplicité (n° ,a). 

Il en est de même si, tous les jours, on revient sur deux ou trois 
~Jrtus dont on sent davantage le besoin. 

Ou encore on a pris l'habitude de rattacher toutes ses pensées 
à une maxime ou à une idée centrale, telle que celle de la Pas
sion, de !'Eucharistie, et on s'y repose .sans grands développe
ments. De la sorte, à moins d'avoir une nature débordante d'acti
vité, on arrive assez facilement à l'oraison de simple regard, 
pourvu qu'on s'y prête. 

St J.-B. de la Salle qui décrit très bien cet état dans son Expli
cation de la méthode d'oraison (part. Il, ch. 1, § 1 ), fait allusion 
à cette simplification p1·ogressive de l'Ame, quand il dit, en finis-

(1) Même alors on n'est pas dans un état mystique. Car cette grâce ne fait que 
prolonger ou renforcer un acte que nous pouvons produire quand nous le vou
lons. 

(2) Hugues de gt. Victor fait allusion à la contemplation obtenue par cette vo'e, 
lorsqu'il donne la définition suivante, reprise par Richard de St-Victor: • La con
templation est un regard pénétrant qui, sans effort, embrasse à la fois divers ob
jets » (Richard, lJe contempl., l. I, c. rv, Migne, col. 67). 
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sant d'exposer« trois différentes manières de s'appliquer à l'orai
son sur un mystère, ainsi qu'à la sainte présence de Dieu » : 
« Elles peuvent être rapportées approximativement aux trois états 
de la vie spirituelle. Les entretiens par discours et raisonnements 
multipliés, à celui des commençants; les réflexions rares et long
temps continuées, à celui des profitants [ ou progressants J ; et la 
simple attention, à celui des avancés ». 

Ma conviction est que beaucoup de ceux qui font tous les jours 
de l'oraison mentale, finissent, au bout de quelques années, par se 
trouver dans l'oraison de simplicité, quoique souvent sans s'en 
douter. 

26. - Voyons maintenant quels sont ceux qui arrivent aasez 
1.•apidem.ent. Ce sont : 1° ceux qui, comme ste Thérèse (1), ont 
peu de mémoire et d'imagination. Ils sont bien obligés de se con
tenter de peu, et n'ont pas le goût de chercher avec de grands 
efforts ce que la nature leur accorde avec tant de parcimonie. 

Au contraire, le simple regard coûte beaucoup à ceux chez qui 
ces deux facultés sont très développées, ou qui ont un tempéra
ment agité. Il leur vient un flot de souvenirs, d'images et d'émo
tions sensibles. Ils trouvent plus de plaisir dans cette variété que 
dans un étnt paisible, monotone comme le désert. 

z,. - 2° Il en est de même des âmes simples, sans lettres, 
quand elles veulent s'adonner à l'oraison mentale, au lieu de se 
contenter des prières vocales. Elles n'ont pas le goût des grandes 
considérations. Avec peu d'idées, elles se trouvent contentes auprès 
de Dieu; il leur suffit de l'aimer. C'est l'oraison de Madeleine aux 
pieds de Notre-Seigneur (2). 

Au contraire SLe Thérèse reproche à certains de ses confesseurst 
qui étaient grands prédicateurs ou savants théolog·iens, le besoin 
qu'ils avaient d'employer le temps del' oraison à composer de vrais 

(l) • Dieu ne m'a pas donné le talent de discourir avec l'entendement, ni celui 
de me servir avec fruit de l'imagination. Cette dernière faculté est même chez moi 
tellement inerte, que lorsque je voulais me peindre l'image et les traits de Notr6· 
Seigneur, jamais, malgré tous mes efforts, je n'ai pu y arriver. A la vérité, l'àme 
qui ne peut discourir arrive bien plus vite à la contemplation si elle persévère .. 
( Vie, ch. 1v et ch. 1x passim). 

(2) S' François de Sales emploie cette comparaison, tout en l'appliquant plus 
spécialement aux oraisons surnaturelles : • Voyez Madeleine, Théotime. Elle est 
assise en une profonde tranquillité, elle ne dit mot, elle ne pleure point, elle ne 
soupire point, elle ne bouge point, elle ne prie point ... et le divin Amant, jaloux 
de l'amoureux sommeil et repos de cette bien-aimée, tança Marthe qui la voulait 
éveiller • (Tr. de l'amour de Dieu, 1. VI, ch. vm). 
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sermons, pleins de textes de !'Écriture Sainte ( Vie, ch. xv). On 
s'explique cette tendance chez certains prédicateurs. Ayant l'art 
des développements et l'habitude d'exposer les vérités de la foi 
a.vec beaucoup de considérations et d'images, ils trouvent de la 
facilité et du goût à se livrer à un traYail semblable dans la 
prière. Ils continuent à prêcher, mais en eux-mêmes. 

Le P. Balthasar Alvarez connaissait cette tentation de substi
tuer l'étude à l'oraison, et il en détournait, disant: «Sion ne sort 
pas de cet exercice avec plus de pensées, on en sort du moins 
avec plus de vertus et en meilleurs termes avec Dieu » ( Vie, 
eb. XLI). 

28. - 3° Les natures aimantes ont de l'attrait pour tout exer
cice oti l'amour a plus de part que le raisonnement. De plus, le 
souvenir de l'objet aimé a, par lui-même, des retours fréquents. 

39. - la.0 Généralement les femmes sont portées à faire très sim
plement l'oraison n1entale. gta J. de Chantal écrivait : <l Notre 
B•ux Père disait que les filles n'avaient pas beaucoup de capacité 
pour faire de grandes considérations; qu'il faut toutefois faire 
commencer par là celles qui viennent en religion, quand elles 
n'ont point d'habitude à ce saint exercice, car il est fort important 
de bien imprimer dans leur esprit, en ce commencement, les 
vérités de la foi » (Réponses sur le Coutumier, art. 2&; édition 
Migne, col. 233). 

De fait, si on interroge les femmes sur le sujet de leur oraison, 
on constate le plus souvent que tout se résume en deux ou trois 
mots. Au lieu de faire de longs raisonnements à propos d'une 
idée, elles ont une heureuse facilité à 'rester longtemps sous son 
impression; ce qui est très profitable. Dans les couvents, il est Yrai, 
on lit, ]a veille au soir, un sujet de méditation. Mais à l'heure de 
l'oraison, il arrive souvent qu'on ne réussit guère à le dévelop
per; parfois même on n'a pas l'attrait de s'en servir. 

ao. - 6° Dans les ordt'es religieux contemplat,fs, comme l'orai
son dure longtemps, on arrive vite à la simplifier. On se fatigue
rait la tête s'il fallait discourir sans relâche. 

a•. - S' François de Sales et S'• J. de Chantal souhaitaient à 
Jeurs filles qu'elles arrivassent à l'intelligence de l'oraison de 
simplicité et autant que possible à la pratique. Les résultats furent 
conformes à cette direction. s1e J. de Chantal écrivait : « Plus je 
vais en avant, plus je reconnais que Notre-Seigneur conduit quasi 
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toutès les filles de la Visitation à l'oraison d'une très simple unité 
et unique simrlicité de présence de Dieu)) (Réponses sur le Coutu
mie1·, art. 2r,. ). Et ailleurs : « L'attrait quasi universel des filles de 
la Visitation est d'une t1·ès simple présence de Dieu ... et je pourrais 
bien dire sans quasi, car vraiment j'ai reconnu que toutes celles 
qui s'appliquent dès le commencement à l'oraison comme il fout, 
et qui font leur devoir pour se mortifier et s'exercer aux vertus~ 
aboutissent là. Plusieurs y sont attirées d'abord et il semble que 
Dieu se sert de cette seule conduite pour nous fa.ire arriver à notre 
fin et à la parfaite union de nos âmes avec lui. Enfin je tiens que 
cette manière d'oraison est essentielle à notre petite congrégation; 
c.e qui est un grand don de Dieu, qui requiert une reconnaissance 
infinie )) (Lettre à une supérieure; édition Pion, t. III, p. 337; Yie 
par Mgr Bougaud, ch. xvm) (1). 

La sainte dit encore : « i\fS" de Langres disait qu'il eslimail que 
cet attrait était tellement l'attrait des filles de la Visitation, qu'il 
ne pensait pas qu'une fille en pût bien avoir l'esprit, si elle n'avait 
cet attrait d'heureuse et sainte simplicité intérieure )) (OEuvres, 
édition Plon, 1875, t. Il, Entretien 36; sw· la fidélité à suivre l'at
trait de la grâce pendant l'oraison). 

3~. - Si au contraire, ce qu'à Dieu ne plaise, des direeteurs 
de communauté avaient· des préjugés et de l'aversion pour ce 
genre d'oraison, il est probable qu'ils le rendraient plus rare. Il 
n'en serait point ainsi, je l'avoue, si la personne se contentait de 
résister à son attrait de bonne foi, par obéissance. Elle en serait 
quitte pour perdre, dans cette lutte prolongée, la paix de l'âme. 
Mais ordinairement nous allons plus loin. Ig·norant que nous 
recevons un don de Dieu, nous nous en désintéressons, et nous 
devenons négligents à écarter les obstacles que ce don rencontre 

(1) C'est à tort que certains auteurs ont interprété ces passages comme parlant 
de l'oraison de quiétude (entendue au sens de S'• Thérèse). Le contexte de la pre
mière citation montre clairement qu'il s'agit de l'oraison de simplicité. Par exemple, 
la sainte dit que dans cet état on a parfois de grandes sécheresses et que • la pau
vre âme ne peut qui~ souffrir .. (édition Migne, t. II, col. 235). La quiétude n'a pas 
ce caractère. De même il est dit : • Les sujets les plus ordinaires et utiles sont .de 
la vie, mort, passion et résurrection de Notre-Seigneur •· Or, comme fond, la. 
quiétude s'occupe presque uniquement de la possession de Dieu. 

Notons de plus que la sainte publiait ses Réponus en 1632, c'est-à-dire vingt-deux 
ans après la fondation de la congrégation, qui comptait alors f,5 monastères. Or 
il faudrait des preuves catégoriques pour admettre que presque tous les membres 
<l'une société si nombreuse se trouvaient élevés aux états extraordinaires. Il s'agit 
donc d'une oraison ordinaire pour l'ensemble. Un certain nombre seulement de 
sœurs montaient, comme leur sainte fondatrice, jusqu'à l'état mystique. 
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dans l'ensemble de la vie. C'est cette négligence que Dieu punit, 
en diminuant ses gràces. Le directeur n'en a été que l'occasion; 
la vraie faute est à nous. 

•~ bis (1). -6° La brièveté de l'oraison eu d'autres circonstances 
peuvent influer pour faciliter, du moins à eertatna memen .. , 
des oraisons simples. En voici quelques exemples : 

a) Le plus souvent, ceux qui font une courte visite au Saint
Sacrement, ne songent ni à méditer un sujet, ni à réciter une 
prière vocale. Ils restent tranquillement et avec amour dans cette 
pensée que Dieu ou Notre-Seigneur sont présents. C'est ·déjà du 
simple regard; quoique de peu de durée. Nous ne sommes pas ici 
dans le cas plus compliqué d'une oraison quotidienne d'une demi
heure ou d'une heure (voir a~); 

h) Il en est souvent de même pendant l'action de gràces après 
la communion, quand la messe a été précédée d'une oraison men
tale. Car il est résulté de là une certaine fatigue, qui porte au repos 
et le justifie; 

c) Les religieuses qui récitent un office latin sans le compren
dre ne peuvent ni s'occuper l'esprit de ce qu'elles lisent, ni se 
livrer à d'autres considérations suivies, mais souvent elle~ pense
ront à Dieu d'une manière confuse et avec amour. Ce sera de l'o
raison de simplicité. 

aa. - Ce qui précède suffit à nous montrer que nos •111pe11i

tien11 naturelle•, notre genre de vie, elc. influent sur la nature 
de notre oraison. On ne sera donc pas surpris que telle personne 
soit arrivée d'emblée à l'oraison affective sans avoir presque 
connu le degré de la méditation, et que telle autre soit parvenue 
à certains autres degrés,sans avoir passé par tous les intermé
diaires. 

ai&. - Pour faeiliter J'eralaon atreetive, il est bon, comme 
le fait St Ignace, de prendre comme sujet d'oraison, non des vertus 
abstraites, mais des faits historiques qui en renferment la leçon. 
Quand on médite sur un mystère de la vie de Notre-Seigneur, il 
est aisé de faire prédominer les affections, en témoignant au Sau
veur ou à. sa sainte Mère le respect, l'amour, la reconnaissance, 
la compassion qu'on éprouve pour eux, et en engageant avec eux 
des « colloques ». 

(1) J'ai expliqué dans ma seconde préface (n• t) pourquoi j'ai introduit des numé
ros bis. 
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On peut aussi fixer un certain ordre dans les sentiments qu'on 
cherche à provoquer. Produire des affections, c'est en réalité faire 
des actes intérieurs de certaines vertus; on dressera donc une liste 
des vertus appropriées à ses besoins. Par exemple, on commencera 
par les actes de foi, d'espérance et de charité envers Dieu et le 
prochain. On continuera par le mépris de soi-même, la résigna
tion, le zèle, l'amour de la régularité, etc ... , ou les quatre fins du 
sacrifice de la messe: adorer, remercier, demander pardon, deman
der des grâces. 

§ 8. - Avantages de ces oraisons. Inconvénients réels ou apparents 

35. - Avantages de l'oraison aft'eetive. Si on compare cette 
oraison à celle où les considérations dominent, on voit qu'en géné
ral elle lui est supérieure. Car, toutes choses égales d'ailleurs, elle 
a plus d'efficacité sur la conduite et elle mène plus vite à laper
fection. 

1 ° Ordinairement la difficulté de pratiquer les vertus vient 
moins du défaut de connaissance que du manque de foi, d'espé
rance et d'amour. La volonté est languissante, il faut donc surtout 
réveiller son activité. 

2° Ensuite ]es vertus s'acquièrent plus par la répétition de leurs 
actes que par les réflexions. Ajoutons que ces actes sont plus méri· 
toires que ceux de l'entendement. 

33 bis. - 3° Dans ce genre d'oraison, non seulement on secoue 
l'inertie de la volonté, mais on appuie sur certains sentiments et 
on les développe. Or les psychologues contemporains ont montré 
la grande importance des sentiments au point de vue de l'action (1). 
Ordinairement une idée pure ne suffit pas pour nous mettre -en 
mouvement. Les «idées-forces» sont des idées accompagnées d'un 
ou plusieurs sentiments (2). Exemple: la simple pensée de la mort 
ne pousse la plupart des hommes à se convertir que si, en même 
temps, ils éprouvent de l'effroi en la sentant imminente. Si nous 

tl) Nous en avons de bien des sortes, autant que de gol'.Hs, habitudes, besoins et 
pasl'ions. Ils en sont l'expression. 

(2) Dansases Exer·cices, S' Ignace cherche à donner non seulement de fortes con• 
victions .. mals des sentiments énergiques. 
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sommes pris par un ~entiment de paresse, quand il faut nous lever 
le matin ou nous mettre à une besogne ennuyeuse, il ne nous suffit 
guère de voir que nous avons tort; nous restons inertes. Mais si 
nous avons peur qu'on ne nous fasse des reproches, soudain nous 
agissons sans discuter; et ainsi un sentiment triomphe d'un autre. 
On l'a compris dans les ordres religieux; on y trouve de petits 
règlements de surveillance, peut-être un peu gênants, mais empê
chant le laisser-aller; on craint un avertissement; ce qui renforce 
le sentiment du devoir. 

1., 0 L'union avec Dieu, qui fait la sainteté, est surtout une union 
de volonté. Une méthode où les actes de volonté sont plus nom
breux ou plus intimes conduit plus rapidement au but (1); l'acti
vité est moins absorbée par le raisonnement. 

Toutefois il ne faut pas exagérer cette doctrine en méprisant le 
travail des con~idéralions. Car elles sont indispensables pour exci
ter la volonté surtout dans une âme qui n'est pas encore bien péné
trée d'horreur pour le péché, qui n'a pas encore compris que cer
taines vertus sont essentielles, telles que la prompte obéissance, la 
mortification, la douceur, le dévouement. Il faut qu'elle insiste sur 
les motifs de ]es pratiquer. Si les actes de la volonté sont le terme, 
ceux de l'entendement sont la voie. L'oraison est un banquet où 
l'âme puise la force, mais c'est l'entendement qui sert les ali
ments. 

Pour tout concilier, il suffit de 11,e pas donner aux considérations 
le 'J'(Jle principal. 

3G. - Avantages de l'oraison de l!!lh1111lieifé. Pour juger si 
elle est supérieure aux degrés précédents, examinons-la au point 
de vue des trois éléments qu'elle renferme : connaissances, affec
tions, résolutions. La conclusion sera que, suivant les cas, elle 
peut être avantageuse ou désavantageuse, et que dès lors il ne 
faut pas l'adopter sans discernement, quand lou tefois on a le pouvoir 
de choisir. 

81'. - 1° Au point de vue des eonuai••anee11, l'oraison de sim-

(1) • Il est très important, dit le P. R-0driguez, de s'arrêter longtemps dans les mou-
1,emenfs affectueux de la volonté; aussi les maitres de la vie spil'ituelle disent que 
l'oraison arrive au souverain degré de sa perfection, quand on ne cherche plus 
à s'exciter à l'amour de Dieu par le moyen de la méditation, mais que le cœur 
étant pénétré de cet amour après lequel il soupirait, on en }ouit, on s'y repose, 
comme dans le terme de ses rechuches et de ses désirs • (Pratique de la per{ec
lion chrlfl. : De l'ora.ison, ch. xu). 
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plicité ne vaut pas toujours mïeux que celle de raisonnement.. 
Pour qu'elle .ait toute son utilité, il faut que la personne soit ins
truite des devoirs de la vie spirituelle, formée à les pratiquer, et 
dans la disposition actuelle d'utiliser ce qu'elle a appris et de se
sanctifier. 

Si ces conditions sont remplies, une foule de souvenirs utiles. 
reviennent à l'esprit pendant l1oraison. La personne n'a pas, en 
réalité, moins d'idées, ni de moins profondes que celles qui médi
tent, mais elle les a d'une manière plus simple, plus condensée 1 

plus intuitive, et elle sent moins le besoin de les traduire en 
phrases. De même qu'un homme habile dans une science embrasse 
une foule de connaissances d'un seul regard; il s'en faut que ce· 
soit là une infériorité. 

Cet avantage n'existe pas si cette personne est peu instruite sur 
les vel'tus, ainsi qu'il arrive aux débutants. Son esprit ne trouve 
rien à résumer. D'autre part, ne cherchant pas à creuser le sujet 
par la méditation, elle n'apprend presque rien dans le temps de 
l'oraison. On ne <loit guère espérer que Dieu' suppléera. Car géné-
ralement dans ce degré, il ne vient pas, comme un professeur, 
apprendre des vérités nouvelles. ll se contente de nous aider, par
la grAce _ordinaire, à nous souvenfr des vérités acquises (1 ). Ainsi, 
pour les personnes qui n'ont que des connaissances médiocres en 
spiritualité, ces oraisons seront un progrès du côté de la volonté, 
non du côté de l'instruction. 

38. - De ce que ces sortes d'oraisons les instruisent moins que 
la méditation, il ne s'ensuit pas qu'il faille les leur interdire, si 
Dieu semble les y appeler. Car il est très facile de les instruire en 
dehors de l'oraison, par des lectures, sermons et entretiens. Elles 
auront ainsi certaines heures pour étudier, d'autres pour s'aban
donner à l'amour divin. Ces lectures du reste leur fourniront une· 
matière utile pour le temps de l'oraison. 

89. - 2° .&ffeetio1111. Sous ce rapport, ]'oraison de simplicité· 
a les mêmes avantages que l'oraison affective, et pour les mêmes . 
raisons . 

.&9. - 3° Ré-l11tlens et pratique des vertus. A cc point de· 

(1) De bons auteurs se laissent aller ;\ des exagérations, quand ils parlent « des 
lumières admirables • qu'on reçoit dans ces oraisons (Voir ch. xv1, 36). La litté
rature porte à tout embellir. Si pourtant ces auteurs ont voulu parler d'une ma• 
nière stricte, c'est qu'ils ont eu en vue certaines âmes exceptionnelles. 
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vue, l'oraison de simplicité a autant de force que la méditation, 
si la personne est instruite et formée. Car elle produit des actes 
d'amour de Dieu. Or cet amour la poussera à l'abnégation. Ce serait 
de sa part une ignorance crasse de croire qu'elle peut s'en tenir 
aux beaux sentiments. Le véritable amour de Dieu se manifeste 
par le détachement de tout ce qui n'est pas Dieu : détachement 
de nos aises par le dévouement aux autres, détachement de l'es
time, etc. 

Même pendant l'oraison, ces conclusions pratiques se tireront 
comme d'elles-mêmes. N'allons pas, pour déprécier l'oraison de 
simplicité, Ia concevoir d'après un type fantaisiste, dans lequel on 
aimerait Oieu, sans apercevoir ni vouloir ce que cet amour exige. 
Restons dans le concret. Le mot simplicité ne doit pas, comme je 
l'ai déjà fait remarquer, être pris dans un sens absolu. 

Si la personne n'est pas instruite sur la nécessité de l'abnéga
tion, qu'on l'en instruise en dehors de l'oraison? comme on le fait 
pour le reste. 

••· - Prentlère obJeetlon. Beaucoup d'auteurs ne font pas 
les restrictions ci-dessus quand ils parlent de l'oraison de simple 
regard, qu'ils décrivent sous le nom de contemplation (Voir 
ch. 1v). Ils proclament d'une manière absolue sa supériorité sur 
l'oraison de discours, et ainsi ils ne sont pas pleinement d'accord 
avec vous. 

,~. - Ré11onse. La divergence n'est probablement qu'appa
rente et cela peut venir de trois causes : 

1 ° Sans le faire remarquer, ces auteurs étudient cet état sous le 
rapport philosophique; et alors leur thèse est exacte. Car ils veulent 
dire simplement que l'intuition est supérieure au raisonnement 
et qu'une connaissance se ·rapprochant de celle des anges est plus 
parfaite que celle qui est habituelle à l'homme. 

Mais ce que j'ai envisagé, c'est au cont.raire le cdté p1·atique, 
qui est le plus utile, c'est-à-dire le progrès dans la vie spirituelle. 

2° Ou enco1•e, ces auteurs considèrent, et avec raison, que l' orai
son de simplicité est, sous certains rapports, un acheminement 
vers les oraisons mystiques. C'est un avantage, mais il ne suit pas 
de là que cet état soit toujow·s plus fructueux que ce qui le pré
cède. Il le sera seulement si nous connaissons bien le chemin à 
suivre et si notre bonne volonté se soutient et s'augmente. 

3° Enfin ces auteurs supposent souvent, d'une manière implicite, 
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que le simple regard est produit par une grande abondance de 
lumières et que le contraire a lieu pour l'oraison du discours. Mais 
il n'en est pas toujours ainsi, et l'on peut très bien concevoir que 
le fait inverse soit réalisé. Il ne faut pas, pour comparer deux de
grés différents, supposer l'un à l'état lumineux et ardent, l'autre à 
l'état ténébreux et froid. 

,a. - Il y a une •eeonde objeetion, classique celle-là, contre 
l'oraison affective et surtout contre celle de simplicité. C'est qu'on 
y perd son temps, qu'on y reste dans l'oisiveté. 

,,. - Réponse. C'est là une simple apparence, due à une ob
servation superficielle. On fait là exactement les m~mes choses que 
dans la méditation. Donc on travaille. Seulement on le fait d'une 
manière plus simple, plus douce, moins visible au premier abord; 
ce qui n'empêche pas le travail d'être aussi réel (1). 

Ne confondons pas ces oraisons, dirigées vers un but bien déter_ 
miné de sanctification, avec la rêverie. Celle-ci est un état de re
lâchement de nos énergies, dans lequel on s'abandonne, comme 
une barque sans gouvernail, à tous les courants d'images ou de 
sentiments. On n'y aboutit à rien, sinon à reposer. 

Mais étudions un cas où l'objection semble avoir plus de force, 
celui de l'attention amoureuse à Dieu, quj, nous l'avons vu ( t If), 
est une espèce particulière d'oraison de simplicité. Supposons que, 
pendant un temps notable, tel qu'un quart d'heure, elle se pro
duise facilement sans être mélangée d'autre chose que de quelques 
distractions. On se contenterait alors d'aimer Dieu, sans ajouter 
d'autres actes spéciaux, tels que ceux d'humilité, de demande, etc., 
sa:ns faire aucune application pratique, ni recevoir aucune lu
mière sur sa conduite. Ce cas extrême est probablement irréali
sable; mais enfin supposons-le. Je dis que, même alors, on ne percl 
pas son temps si, comme je l'ai supposé (87), on a une assez bonne 
formation spirituelle. 

En effet, pour bien régler sa conduite en dehors de l'oraison, il 
faut deux choses: savoir ce qu'il convient de faire en telle occur
rence, et avoir la volonté, la force de l'exécuter. Dans l'oraison de 
méditation, on poursuit à la fois ces deux fins; mais rien n'empê
che de séparer les deux opérations, et c'est ce qui arrive dans l'état 

(1) Pour ceux qui confondent l'oraison ùe simplicité avec les pratiques quiétistes, 
voir 60 (seconde et troisième règle) et ch. 1v, 10. · 
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que j'examine actuellement. On a renvoyé, en partie, l'instruction 
à un autre moment et on se contente de mettre en jeu la volonté, 
en se pénétrant de l'amour de Dieu, qui entraine comme néces
sairement la disposition générale au dévouement., au saerifice. 

Ajoutons que la vitalité donnée à la volonté par l'oraison de 
simplicité ne s'apercevra peut-être qu'au bout de quelque temps. 
De même, sous l'action du soleil, il se fait un fravail immense de 
croissance dans les herbes des prairies et dans les forêts; et pour
tant tous les principes vivants qui y sont cachés font leur œuvre 
lentement et sans bruit. Les millions de molécules de la sève y 
circulent comme des ouvriers qui bâtissent. De même dans l'orai
son de simplicité, l'âme est un champ exposé au soleil divin. Il 
s'y fait une croissance silencieuse. Mais c'est un vrai travail. Nous 
verrons qu'il se passe quelque chose d'analogue, mais de plus 
saillant, dans l'état mystique. 

•• bis. - Puisque l'objection ci-dessus n'est pas fondée, com
ment expliquer que, de tout temps, elle ait été si répandue et 
qu'elle se présente si facilement à l'esprit? - Voici quelques 
raisons : 

1 ° Elle tient à un premier préjugé. Nous nous figurons souvent 
que le travail est la même chose que le bruit. Le peinfre qui passe 
silencieusement son pinceau sur la toile, est-il moins actif que le 
forgeron qui s'agite et nous assourdit? 

Nous croyons penser Jrnaucoup et faire grande besogne quand 
nous sentons jaillir dans noire esprit une quantité de phrases ou 
d'images matérielles. l\fais si cette activité d'ordre inférieur vient 
à diminuer, ainsi qu'il arrive le plus souvent quand l'oraison s'é
lève, nous avons plus de peine à prendre conscience de nos pen
sées. Nous en concluons à tort que nous ne pensons presque plus 
et que nous sommes tombés dans l'oisiveté. 

De fait un certain vide s'est produit, certaines choses ont dimi
nué; mais ce sont seulement les auxiliaires grossiers de la pensée, 
son enveloppe empruntée aux sens, et non la pensée elle-même. 
Celle-ci est dev<' nue plus spirituelle, mais moins saisissable. Une 
bouteille parait vide quand ~ne est seulement remplie d'air; et 
de même, le ciel, quand il est privé de nuages. Et pourtant cet 
air n'est pas le néant. 

2° Voici un second préjugé. On se figure que, pour agir sainte
ment, il est absolument nécessaire de formuler pendant l'orai., 
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son aes ,·ésolutions bien distinctes. Mais beaucoup de personnes 
n'éprouvent pas ce besoin. Il leur suffit de développer en elles
mêmes des tendances confuses de générosité. Elles restent long
temps sous leur influence. A l'heure utile, cette disposition géné
rale de toutes leurs facultés les porte avec promptitude et comme 
instinctivement à l'action. Même quand l'homme veut tout pré
voir dans le détail, que d'actes imprévus il produit chaque jour, 
grâce à un ensemble de dispositions qu'il lui serait difficile 
d'analyser! 

Ce qu'il faut bien comprendre, c'est que les réflexions nomb1·eu
ses et bien distinctes ne sont pas le seul moyen qui nous conduise 
à agir. Nous en avons un exemple frappant dans l'instinct d'imi
tation. Nous sommes entraînés, et parfois avec violence, à imiter 
,ceux que nous aimons ou que nous fréquentons; et cela sans rai
sonnement. Cette tendance obscure, mais efficace, est utilisée dans 
la vie spirituelle, lorsque nous lisons des vies de saints, ou que 
nous prenons pour sujet d'oraison la vie et la Passion de Notre
Seigneur. Si nous aimons vivement le divin Maitre, nous nous sen
tons alors poussés à devenir meilleurs, à imiter ses vertus, à nous 
associer à ses souffrances. Il convient, je le reconnais, de corrobo
rer cette action instinctiYe par nos raisonnements, si nous en avons 
la facilité. Mais ce n'est pas indispensable à tout le monde; voilà 
le point à retenir. C'est là, semble-t-il, ce que les ennemis de l'o
raison de simplicité n'ont pas suffisamment remarqué. 

Il en est de même pour nos habitudes, nos passions et nos divers 
besoins. Ils nous font agir plus ou moins automatiquement. Dès 
lors toute oraison où se développe· le besoin de plaire à Dieu de
viendra, presque à notre insu, la source d'une foule d'actions ver
tueuses. Elle créera la mentalité nécessaire, sans beaucoup recourir 
aux résolutions distinctes.Quand nous pensons à l'océan, n.ous nous 
représentons toujours une suite de vagues qui s'élèvent, se pour
suivent et s'affaissent., mais ce n'est là que la surfa.ce. Elle recouvre 
d'immenses profondeurs. Notre imagination n'y songe point, parce 

qu'elle n'a prise que sur ce qui a des parties bien différenciées. Il 
en est <le même quand nous observons notre âme. Les actes dis
tincts nous semblent ce qu'elle renferme d'important. Ce sont, 
au contraire, de simples groupements de surface, visibles, mais 
passagers. Au-dessous il y a l'intime, le permanent et la grande 
som•ce de l'action. 
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De ce qui précède, il ne faut pas conclure que les résolutions 
distinctes sont inutiles, mais simplement qu'on ne doit pas se trou
bler quand on éprouve de la difficulté à en produire. 

3° Ce qui contribue parfois à encourager l'objection ci-dessus, 
c'est qu'on donne à l'oraison de simplicité le nom d'oraison de re
pos, ce qui semble indiquer un état d'oisiveté. Mais ce serait exa
gérer le sens qu'on a prétendu attribuer ici au mot repos. Le P. de 
Caussade l'explique: « Il faut savoir que l'esprit et le cœur ne se 
reposent pas à la manière du corps, en cessant d'agir, mais plu
tôt en continuant d'agir d'une manière plus simple, plus douce et 
qui charme notre âme » (Dialogues, I. II, dial. prélim.). Il ajoute 
la comparaison de l'avare ou de l'ambitieux, qui « lorsqu'ils lais
sent reposer leur esprit ou leur cœur » ne cessent pas d'agir, ne 
sont pas oisifs, mais pensent à ce qu'ils aiment et s'y attachent de 
plus en plus. 

fa. 0 Enfin, ce qui provoque naturellement l'objection, c'est que 
parfois on prend trop à la lettre l'expression d'oraison de sim
plicité. Comme je l'ai expliqué (5 ), on ne prétend pas que la sim
plicité est stricte et dure une heure de suite. Il y a une foule de 
moments où les facultés opèrent comme dans la méditation com
mune et où, dès lors, on travaille comme tout le monde. Pourquoi 
continue-t-on à désigner cet exercice pa1~ le terme d'oraison de 
simplicité? C'est parce qu'on n'a pas de mots pour exprimer ces 
mélanges d'états divers et leurs mille nuances. On en est réduit à 
nommer l'oraison par sa tendance d'ensemble, par ce qui frappe 
l'attention à certains moments. 

Les ennemis de l'oraison de simplicité oublient toutes ces res
trictions, pourtant bien évidentes. Ils conçoivent un état idéal, 
surhumain, privé de tout ce qui le rend utile. Alors ils ont beau 
jeu pour le condamner. Prenons donc les situations telles qu'elles 
existent dans la réalité! 

4.5. - Suite del'objel'tlon. Soit, dira-t-on; dans cette oraison, 
on s'occupe d'une manière utile. Mais est-ce la rneilleure manière 
d'employer son temps? La méditation n'est-elle pas plus profi
table? 

4.8. -Bépon•e. Ci-dessus j'ai montré que non, pourvu que 
certaines conditions soient remplies (31). Ne jugeons pas de l'eft1-
cacité d'une méthode par la complication des moyens qu'elle em
ploie. David n'avait qu'une fronde, dans sa lutte contre Goliath; 
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mais il savait bien la manier. S'il lui eût fallu porter la cuirasse 
de Saül, son casque et son bouclier, il se fût trouvé fort embar
rassé. 

Mais enfin admettons qu'à certains moments, l'oraison de sim
plicité soit tellement mêlée de distractions qu'elle paraisse peu 
utile.Vaut-il mieux revenir à la méditation proprement dite? 

Oui, si on le peut. Mais, d'ordinaire, on y éprouvera non seule
ment du dégoût, mais une grande difficulté. C'est là, nous le di
rons tout à l'heure (li.te), un signe non équivoque que le simple 
regard est le résultat d'une action divine. Or, s'il en est ainsi, il est 
clair que cette occupation est la meilleure, quand mème nous 
n'arriverions pas à bien expliquer comment. Autrement Dieu nous 
inviterait ou même nous contraindrait à un état moins favorable 
à la production des vertus. 

,&1. - Direeteurs défavorables. Quand les directeurs font 
les objections dont je viens de parler, c'est quelquefois la faute 
du pénitent, qui s'exprime d'une façon inexacte. Il dira, par 
exemple : « Je ne fais presque rien dans mon oraison >> ; ou : 
« Je me contente d'y aimer Dieu ». Le directeur, s'il n'a pas 
étudié ces questions, ne sait pas comment compléter ces rensei
gnements et ne peut que répondre : « Puisque votre oraison est 
sans profit véritable, revenez à la méditation ». 

D'où l'on voit la nécessité d'instruire les pénitents, pour qu'ils 
apprennent à exposer clairement leur état d'âme. 

48. - On arrive à la même conclusion, quand on voit que les 
personnes d'oraison se font à elles-mêmes l'objection ci-dessus. 
Tant qu'on ne leur a pas expliqué pourquoi elles sont dans une 
bonne voie, elles sont travaillées par des craintes. Elles luttent 
sans cesse contre leur attrait. De là des 11eine• intérieures. 
C'est un devoir de leur rendre la paix, en dissipant leurs préjugés. 
Si elles n'ont, par exemple, de facilité que pour l'attention amou
reuse et confuse à Dieu, il faut leur apprendre à s'en contenter. 

,e. - .i1.u,re diffleulté. Les novices, ou même certains reli
gieux formés, sont obligés de rendre compte de leur oraison, 
soit en particulier, à leur sup6rieur ou directeur, soit parfois en 
public. De là pour eux une préoccupation, si cette oraison est 
très simple. Voyant que d'autres se livrent à des développements 
magnifiques, ils ont honte de leur pauvreté apparente, et au 
lieu de passer le temps de l'oraison à aimer Dieu, sans trop d'idées 
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·distinctes, ils se tourmentent à y produire de belles pensées. 
gte J. de Chantal hlàme cette conduite (Voir aux citations, 801 

ta. 0); et de même Boudon (Le Règne de Dieu en l'oraison mentale, 
l. I, ch. m). 

Si la description de votre oraison tient en deux phrases, ne 
cherchez pas à en dire davantage; le supérieur ne devra pas 
s'en étonner. 

50. - Peut-on dire que les actes d'amour que l'on fait pen
dant l'oraison de simple présence de Dieu eo111prennent impll
-eitement et éminemment les actes de différentes vertus? 

Pas toujours, pas même dans l'oraison de quiétude, qui est 
cependant plus élevée que celle-ci. Cette phrase qu'on trouve 
dans quelques anciens auteurs, ne doit pas être prise à la lettre. 
Ils veulent dire que l'amour divin est l·a source des autres vertus, 
qu'il donne la disposition à les pratiquer; mais il ne va pas jus
qu'à en être par lui-même l'équivalent, car chaque vertu a son 
objet spécial qui diffère de celui de la charité. 

Ou encore ces auteurs supposent sans le dfre que la simplicité 
de cette oraison n'est qu'approximative et qu'il s'y trouve, au 
moins d'une manière obscure, des réflexions sur les diverses 
vertus et leurs motifs. 

Les quiétistes, au contraire, prenaient à la letfre cette maxime 
que leur contemplation, réduite à presque rien, était un acte 
unique comprenant « éminemment » tous les autres, et par suite 
dispensant de tous les autres. Ils cherchaient par là à justifier 
leu es simplifications à outrance. 

Pour éviter l'illusion sur ce point, il existe un moyen simple et 
naturel. Ce n'est pas d'analyser sans cesse son oraison, mais de 
voir comment on se comporte au dehors. Si les actes intérieurs 
de certaines vertus ont été produits au moins implicitement 
pendant la prière, ils se manifesteront ensuite, comme d'eux
mêmes, quand l'occasion s'en présentera. S'il y a un germe, il 
se développera. 

51. - Nous avons comparé l'oraison méthodique avec celle 
de simplicité. Certaines personnes emploient des a•gunaent11 
exagérés pour se dispenser de la première. « Quelle complica
tion! disent-elles. En face d'un sujet., je ne pourrai jamais m'as
treindre à y appliquer successivement les t1'ois puissances de 
l'âme (mémoire, puis intelligence, puis volonté). J'ai besoin d'aller 
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à Dieu tout droit. De même je ne puis me résigner à cette filière 
des préludes, des compositions de lieu, des colloques, etc. (1). 
Cet attirail est trop lourd; il brise l'élan de l'âme. J'en veux aux 
prédicateurs de retraites qui se croient obligés de nous enseigner 
tant d'opérations savantes, ignorées des anciens àges. ,, 

Je réponds que tout cela est plus compliqué en théorie qu'en 
pratique; tout comme les traités de rhétorique ou de logique. On 
y trouve beaucoup de mots savants, qui, au fond, expriment des 
opérations fort simples que nous faisons tous les jours sans y son
ger. Mais on les fait mieux lorsqu'on en a pris une connaissance 
explicite et qu'on ]es a isolées par l'analyse. Aussi les prédicateurs 
et auteurs ont raison de les enseigner, de distinguer ces diffé
rents actes, et de leur donner des noms qui fassent retenir cette 
distinction. Cela fait, je me plais à croire qu'ils songent à vous 
avertir que, dans la pratique, vous pouvez vous y prend1·e de la 
manière qiâ vous 1·éussira le mieux. 

Rien, par exemple, ne vous oblige, comme vous le croyez, à 
faire successivement l'exercice des trois puissances. Si cela vous 
parait compliqué, faites tout simultanément. Ce sera ùe l'oraison 
fort simple; et je vous défie bien de simplifier davantage. Car 
dans toute oraison mentale, on est bien obligé de se souvenir, do 
penser et de vouloir. 

Je pourrais montrer que les autres mots qui vous ont effrayé 

(l) Ces opérations se retrouvent sous des noms divers dans toutes les méthodes. 
L'enseignement de ces procédés n'est pas, comme on l'a cru parfois, le but prin
cipal des Exercices de s• Ignace. Ce but est clairement indiqué par le titre placé 
après les • annotations» préliminaires : Exercices spit·ituels pour que l'homme triom
phe de lui-même et règle sa vie sans se déterminer par aucune affection déréglée. 
Ce livre sert à faire une retraite de trente jours et suppose un homme ayant un 
certain désir de se montrer généreux envers Dieu, mais retenu soit par l'igno
rance des moyens à prendre, soit par sa faiblesse. Les Exercices sont savamment 
combinés pour développer graduellement en lui la générosité, et, s'il en est ca
pable, l'amener jusqu'a l'héroïsme. Ce plan habile peut échapper aux regards 
d'un lecteur superficiel; on ne le comprend bien qu'en s'y soumettant, et jusque 
dans ses détails en apparence les plus insignifiants. Cet agencement en vue d'un 
but précis est ce qui caractérise le livre, et fait qu'il ne ressemble à aucun de ceux 
qui l'ont précédé. 

L'enseignement de l'oraison mentale n'est, pour S' Ignace, qu'un but secondaire 
ou un moyen. Sans doute on ne s'impose des sacrifices que si on se pénètre pro
fondément de certaines idées, cc qui se fait surtout par la méditation; mais on 
pourrait concevoir un homme qui, en sortant des Exercices, ne ferait plus que 
de la prière vocale, et qui pourtant aurait atteint le but principal de cette grande 
retraite. ~e point important est de réformer sa vie. 

Ce qui est vrai1 c'est que, du même coup, cet homme a appris à faire oraison; 
-9& qu'ainsi il a un moyen puissant d'assurer sa persévérance dans le bien. 
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expriment des actes col'inus de tout temps, et que vous-même 
vous faites instinctivement. Seulement vous les séparez peu ou 
point, et vous n'en prenez guère conscience- Soit. Puisque cette 
simplificalion vous réussit, personne ne pense à la blâmer. l\Iais 
d'autres préféreront déco{nposer ces actes. Laissez-les faire. 

En résumé, il est utile d'avoir appris la théorie; et il est néces
saire <l'avoir de la liberté dans l'application. 

§ 4. - Règles de conduite pour l'oraison mentale quotidienne. 

5~. - Marques de "Weeation. Les directeurs ont souvent à 
résoudre, et avant tout autre, le problème suivant : étant donnée 
une personne qui pratique habituellement l'oraison affective ou 
celle de simple regard, à quels signes peut-on reconnaître, avec 
grande probabilité, que cette oraison se fait sous l'action de Dieu, 
et que dès lors i1 faut laisser continuer dans cette voie? nous 
supposons qu'il s'agît d'une oraison durant une demi-heure ou 
une heure (voir 1). 

53. - Il y a deus. •lgae,i nécessaires et suffisants, le succès 
pendant l'oraison et le profit à la suite de cet exercice (1). 

Et d'abord, le succès; on doit avoir de la / acilité pour cet 
exercice, y réussir au moins aussi bien que dans la méditation. 

Ensuite, le profit. Cette oraison doit -exciter, au moins aussi 
bien que la méditation, au désir sincère de la perfection, et à la 
pratique des vertus. - Ce caractère ne se constate pas en un 
JOUr, 

Plus ces signes seront accentués, plus l'action divine sera ma
nifeste. 

Notez bien que je n'ai pas dit que le succès et le profit doivent 
être considérables; mais seulement qu'il doit y en avoir autant 
qu'avec les anciennes 1néthodes. Il faut comparer l'âme avec 
eJle-même, non avec d'autres qui sont conduites par une voie 
différente. 

:.,. - Deux Migne• eomplélllentaires. L'appel de Dieu de-

(1) Plus généralement ces signes 'S'appliquent à un exercice spirituel d'espèce 
quelconque, quand on a vérifié préalablement qu'il est bon en lui-même. Ici ·c'est. 
précisément le cas. 
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viendra indubitable, si la facilité est accompagnée de l'un des 
deux sentiments suivants : un attrait persistant pour ces oraisons; 
de la difficulté et du dégoût pour la méditation. 

Ces signes ne paraissent pas indispensables ( 1). 
Beaucoup d'auteurs, je l'avoue, semhlent admettre le contraire~ 

Mais peut-être n' ont-ih pas songé à distinguer entre les conditions 
strictement exigibles, et celles de surérogation. Ou encore ils 
supposent implicitement que, dans la pratiqne, ces sentiments 
sont presque toujours réunis~ qu'ils forment comme un bloc insé
parable. Peut-être ont-ils raison (2). 

Quoi qu'il en soit, les deux premiers signes pourraient suffire ·à. 
enx seuls pour qu'on n'inquiète pas ceux qui pratiquent ces 
oraisons. Si quelqu'un réussit dans une occupation sainte et en 
profite, quelle raison peut-on apporter pour l'en détourner? Dans 
l'ordre naturel, lorsqu'une personne nous consulte sur une pro
fession honnête à embrasser, nous déclarons qu'elle agit sage
ment, si elle en prend une pour laquelle elle a de l' a/ititude, et 
qui lui soit profilable. Par analogie, on doit agir de même pour, 
les choix de l'ordre surnaturel. · 

Courbon fait remarquer que, dans ces passages d'un degré à 
l'autre, il y a trois inconvénients à éviter : le premier de ne pas 
vouloir quitter le degré 01\ l'on s'est trouvé jusqu'alors; le se
cond, de le quitter trop tard; le troisième, de le quitter trop tôt 
(part. Il, ch. 1). 

55. - Quand une personne se croit dans l'oraison de simpli
cité, il peut se présenter un eas embarra1113ant: celui où l'orai
son simple est très aride, combattue par beaucoup de distractions. 
Ûll ne voit plus guère apparaitre les deux premiers sig·nes ci-des
sus. Que prouvent alors les deux autres? L'impuissance qu'on 
ressent provient-elle de l'action divine? Ne doit-on pas plutôt l'at
tribuer à la négligence, à la mollesse, ou à une fatigue générale? 

(l} Tel est l'avis de Bossuet : • Je suis bien persuadé qu'en se livrant à la seule 
foi, qui de sa nature n'est pas discursive ni raisonnante, on peut faire cesser le 
discours, sans être dans l'impuissance d'en faire ... Cet état est bon et conforme à 
la doctrine de si Paul qui ne demande pas le discours, mais la seule foi... Quand 
donc je trouverai un chrétien qui, sans être dans cette impuissance de discours, 
ou sans songe1· qu'il y est, priera sans discours, je n'aurai rien à lui dire, sinon 
qu'il croie et qu'il vive en paix • (Lettre à Mm• de Maisonfort, édition Vivès-Lachat 
t. XXVII, p. 322). ' 

(2) Je dis : peut-être; parce qu'il s'agit ici d'une question de fait, qui ne saurait 
ttre tranchée que par l'expérience. Or aucun auteur ne l'a discutée. 
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58. - Bépen•e. On saura toujours à quoi s'en tenir sous le 
rapport de la fatigue, et on y remédiera de son mieux par les 
moyens ordinaires. 

Mais pour l'accusation de paresse, il ne faut pas la lancer trop 
vite. Ainsi qu'il a été dit (53), du moment que des essais de mé
ditation ne donneraient pas de meilleurs résultats, ni pour le 
temps de l'oraison ni pour la conduite en dehors, on ne doit pas 
être inquiété. A plus forte raison si la personne, que nous sup
posons sincère et de bonne volonté, d_éclare que, pour se livrer 
à des raisonnements variés, il lui faudrait des efforts épuisants par 
leur continuité. Refuser un léger effort serait de la mollesse; 
mais il n'en est plus de même quand on recule devant un fardeau 
écrasant. On ne dit pas : Je ne veux pas; mais : Je ne peux pas. 

5 7. - Ohjeet.ion. Oui; mais cette dernière affirmation ne re
pose-t-elle pas le plus souvent sur une illusion? une telle impos
sibilité n'est peut-être qu'apparente? C'est simplement de la tor
peur. On en triompherait si on consentait à se secouer, à prendre 
.fortement à cœur son progrès spirituel. Peut-être est.ce là en réa-
lité ce que Dieu voudrait? 

58. - Réponse. Poussons à l'énergie; c'est fort bien en thèse 
générale. L'appel à l'effort est excellent, pourvu toutefois que le 
résultat obtenu soit meilleur et que la fatigue ne soit que momen
tanée. Pour beaucoup de personnes, cette double condition ne sera 
pas remplie. Elles se seront ag·itées sans profit sérieux, et en vou
lant fuir la mollesse, elles tomberont dans le surmenage, à la suite 
duquel elles ne pourront plus rien faire. Voilà où l'on arrive par le 
système de l'effort quand même. 

La même difficulté de conduite se présente pour les études et 
pour la mortification. Lorsque quelqu'un croit faire bonnement 
ce qu'il peut, il est souvent amené à se demander s'il ne pourrait 
pas faire davantage. Et pourtant il faut bien s'arrêter quelque part. 
Malheureusement il n'y a pas de ligne tracée à la craie pour indi
quer la frontière qu'il est sage de ne pas dépasser. C'est une affaire 
d'appréciation morale, de bonne volonté, de sincérité avec Dieu. 
Aimez Dieu et vous trouverez le juste milieu. 

59. - Autre eas. Quelquefois la personne ne sait pas expli
quer en quoi consiste au juste son oraison mentale. Que doit faire 
le dirrcteur? - Il ne doit pa.s chercher une clarté impossible à 
obtenir. Il lui sufiit de savoir si ceite personne fait bonnement ce 
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qu'elle peut, pendant l'oraison, et si elle en tire profit. Une telle 
méthode est simple et suffisante. 

60. - Trois règle11 de eond11ite sur la difficulté de méditer. 
Elles s'appliquent à l'oraison de simplicité. Tous les auteurs sont 
d'accord pour les admettre. 

Tout à l'heure nous nous demandions comment on pouvait sa
voir si on est appelé de Dieu à cet état. Nous supposons maintenant 
que la répon~e est affirmative, il s'agit dès lors de fixer la manière 
de s'y comporter. 

Première règle, concernant les actes pour lesquels on ne se sent 
pas de goût ou de facilité pendant l'oraison (réflexions, prières 
vocales, demandes, etc.) : ne jamais se faire violence pour les pro
duire: mais se contenter de l'oraison de simplicité ( qui, par hypo
thèse, peut réussfr). 

Le motif de cette règle est, qu'agir autrement serait contrarier 
l'action divine. 

Seconde règle, concernant les actes pour lesquels on sent au 
contraire de la facilité pendant l'oraison : céder à cette tendance, 
eu lieu de s'entêtei' à rester immobile. 

La raison, c'est que nous n'avons pas trop de toutes nos facul
tés pour aller à Dieu. Quand nous le pouvons, servons-nous du 
raisonnement, de la mémoire, de l'imagination. N'y renonçons 
que quand il y a de la difficulté à les exercer. 

En résumé, il y a deux excès opposés à éviter : se forcer à la 
variété des actes, voyant là l'idéal de l'oraison; se forcer au repos 
par système, comme les quiétistes. 

Sur ces questions, voir les réponses de St François de Sales à 
S'8 J. de Chantal (Vie de la Sainte, par l\lgr Bougaud, t. l, ch. XVIII); 

Vie du P. Balthasar Alvarez, par le P. du Pont; surtout le ch. xu. 
Voir aussi les citations, n° 83). 

Troisième règle, à suivre en dehors de l'oraison proprement 
dite : profiter de toutes les occasions, soit pour s'instruire, soit 
pour exciter sa volonté; et complétet· ainsi ce qui peut manquer 
à l'oraison elle-même. 

61. - La seconde règle peut être énoncée sous une autre forme, 
à savoir qn 'on ne doit JDRS faire d'efforts pour se mettre dans 
l'oraison de simplicité. C'est ce que les auteurs orthodoxes du 
xvne siècle exprimaient en disant de « ne pas s'y ingérer ». Les 
quiétistes admettaient le contraire. 
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On ne doit donc pas se dire : Je tâcherai, par système, de sup
primer tous les actes distincts, même ceux que je pourrais faire 
facilement, tels que les actes variés de louange, de remerciement, 
de repentir, de demande, d'amour, etc.; et je m'obligerai à me 
contenter de la simple attention à Dieu, avec un regard d'amour. 
Outre que ce serait fort difficile, si la grâce n'y portait pas, ces 
efforts, provoqués uniquement par notre propre industrie, abou
tiraient à une oraison qui ne serait pas profitable. Elle ne l'est 
que si elle se produit sous l'influence divine. On tombera ainsi 
dans une tiédeur déplol'able; on ne songera plus à pratiquer, en 
dehors de l'oraison, les différentes vertus. 

Cette erreur srrait encore plus g·rave, si on poussait toute une 
communauté de religieuses à f'air·e de, efforts pour se mettre dans 
ce degré d'oraison. En effet, nous avons vu que, pour le pratiquer 
à l'état fréquent, il faut y être appelé par Dieu (52). Par suite, on 
ne doit y pousser personne ni surtout le faire pour une commu
nauté entière. Généralement ses membres n'ont pas tous la même 
vocation, en fait d'oraison; ne les détournons pas <le la leur. Il 
suffit à ces Ames d'avofr une instruction suffisante pour qu'elles 
ne repoussent pas la grâce, s'il plaît à Dieu d'agir. Qu'on se con
tente de leur donner cette instruction. 

6~. - Pour appliquer les règles ci-dessus, on pourra s'ins
pirer de celles, plus détaillées, qui seront dünnées dans le cha
pitre xiv, sur la ligature, Elles sont faites, il est vrai, pour le cas 
de la quiétude; mais il est analogue, quoique plus nettement ac
cusé ( 1 ). 

Disons seulement que lorsque quelqu'un aura reconnu qu'il est 
souvent dans l'oraison de simplicité, il ne doit pas se faire scru
pule de supprimer certaines prières vocales non obligatofres, s'il 
y sent de la difficulté, ou s'il voit qu'en les remplaçant par une 
oraison moins variée, il s'unit davantage à Dieu. « Dans l'oraiso11, 
dit St Thomas, il ne faut user de prières vocales et de signes ex
térieurs analogues que dans la mesure où on excite la dévotion 
intérieure. Mais si, par ces exercices, l'esprit est rendu distrait, 

(l) S1 Jean de la Croix prévient que les règles qu'il a données pour • la contem
plation passive .. ou « parfaite » ne s'appliquent pas seulement à celle-ci, mais à 
11ne autre moins élevée; c'est.::1.-dire « aux moments fortunés où Notre-Seigneur 
appelle l'âme à goûter une attention générale, sainte et pleine d'amour; et à ceux 
dans lesquels l'àme, aidée de la grâce, s'établit elle-même • (Montee, l. II, ch. xxxn), 
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ou s'il éprouve une certaine gêne (si mens qualitercumqi,e impe
diatur), il faut s'en dispenser. Cela s'applique surtout à ceux qui 
se trouvent suffisamment disposés à la dévotion, sans avoir besoin 
d'aucun préliminaire de ce genre » (2.2. q. 83, a. 12. c). 

Dans !'oraison mentale, il y a des personnes qui croie~t bien 
faire en se forçant à la variété des actes. St Ignace donne le con
seil contraire : <t Quand sur un point de méditation, dit-il, j'aurai 
trouvé le genre de dévotion que je désirais, je m'y reposerai, sans 
chercher avec inquiétude à passer outre, jusqu'à ce que mon âme 
soit pleinement satisfaite » (Exerc., r' semaine, add. fa.). Le saint 
oriente ainsi doucement vers l'oraison affective ou de simplicité 
les âmes que Dieu y appelle. Car cette reprise d'une pensée qui a 
frappé n'a pns seulement pour effet de la faire mieux approfon
dir. Elle conduit à le faire avec plus d'affection ott d'intuition. Il 
recommande aussi de revenir sur ce qui, dans les méditations pré
cédentes, aura causé ( comme pensées ou affections) plus de conso
lation ou de désolation (P0 semaine, Exerc. 3. Voir encore An
not. 2; r..• semaine, notand. 2; 2• manière de prie1·, et à la suite, 
la 2• règle). Chose remarquable, et menant forcément au même 
but, le saint veut qu'une partie notable des cinq méditations quo
tidiennes soit formée de répétitions : il en met deux par jour au 
début de la première semaine et va jusqu'à trois pendant les deux 
semaines suivantes. Bien plus, la dernière est toujours une « ap
plication de sens » ( 1 ). 

83. --- Des essais. Certains auteurs conseillent de faire par .. 
fois des pauses dans l'oraison mentale; ce qui revient à s'essayer à 
l'oraison de simplicité. }fais ce conseil doit êlre compris avec une 
restriction : les pauses doivent se fait'e si facilement qu'elles soient 
plutôt acceptées que provoquées (2). Car il faut laisser ce genre 

(1) Par là on tend de plus en plus à opérer, « cum af[ectu et simplici intuittt •, 
ainsi que le fait remarquer un ancien commentateur, le R. P. Louis de la Palma, 
provincial de Tolède, dans sa Praxis vitœ spiritualis, IG34. Yoir encore Suarez, 
De relig. Soc. Jestt, l. IX, c. VI, n• 11. 

(2) On cite souvent Bossuet comme poussant à faire des pauses (États d'or., 
t. VII, n• 10). Mais le contexte montre qu'il parle de celles qui se produisent d'elles
mêmes. Comme le P. Balthasar Alvarez qu'il I·ésume, il ne s'occupe que de l'état 
mystique. Or, dans cet état, le repos n'est qu'accepté. Du reste le P. B. Alvarez 
explique ailleurs sa pensée : • Ce n'est point tenter Dieu que de cesser pour lo,·s 
les raisonnements sur des vérités particulières ... Ces raisonnements, possibles en 
d'autres temps, ne le sont pas alors ~ ( Vie, ch. XLI, seconde difficulté). 

Courbon (part. III, ch. VI, à la fin) conseille les pauses, mais dans un cas tout 
différent. Il parle seulement des prières vocales et demande qu'on y fasse quelques 
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d'oraison se produire comme de lui-même, sans véritable effort de 
notre part (GO). Et cela aura lieu si Dieu y appelle et si nos pré
jugés ne mettent pas obstacle à l'action divine. 

Il va de soi également que cés pauses consistent, non à ne plus 
rien faire, mais à agir plus simplement. 

o,. - Doit-on préparer un •ujet d'oraison, quand on est 
dans ces degrés? 

Pour l'oraison affective, il n'y a pas de doute. Car elle s'exerce 
sur des sujets particuliers,qui peuvent varier d'un jour à l'autre. 

Pour l'oraison de simple regard, on doit en dire évidemment 
autant, si elle change souvent de sujet. Il n'y a de difficulté que 
lorsqu'elle consiste toujours dans l'attention amoureuse à Dieu. 
Je dis que presque toujours il faut conseiller de préparer un sujet, 
parce que, ainsi que je l'ai répété, ce souvenir amoureux de Dieu 
n'est pas si exclusif qu'il ne s'y mêle, à titre secondaire, une foule 
d'autres idées. Il faut fournir un aliment à cette activité. 

Il n'y a, sans doute, exception que dans un cas, c'est lorsqu'une· 
longue expérience a m~mtré que les sujets préparés ne servent 
absolument à rien, tandis que nos propres pensées fournissent une 
occupation suffisante, et que les conséquences pratiques pour la 
conduite s'en tirent spontanément. Mais ce cas doit être rare, sauf 
dans certains états mystiques. L'oraison de simplicité n'a pas de 
telles prétentions. 

l\lême dans ce cas extrême il serait mieux d'arriver à l'oraison 
avec l'équivalent d'une préparation. On ne demande pas d'en 
changer tous les jours. Il suffit d'avoir quelques idées toutes 
prêtes, et d'être à même de s'en servir, si cela est nécessaire, sur
tout pendant les premiers. moments. 

St François de Sales eut à examiner cette question. La mère Marie 
de la Trinité, prieure dP,s carmélites de Dijon, avait conseillé à 
gt• J. de Chantal de ne plus préparer sa méditation (1). Probable
ment on la jugeait arrivée, au moins, à l'oraison de simplicité. 
Cependant l'évêque de Genève désapprouva cette direction. Dans 
une lettre du 11 juin 1610, c'est-à-dire peu de temps avant que 

interruptions pour échapper à une récitation routinière, et se remettre dans le 
recueillement. 

Je crois que le P. de Oaui:;sade (Jnstruct., part. II, dial. v) pousse trop à faire 
des pauses, et à les faire par système. 

Cl) Vie de la Sainte, par Mc• Bougaud, ch. x de la seconde édition, rectifiant le 
récit de la première. 
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St• J. de Chantal quittât la vie du monde, il lui disait : « Prendre 
pour méthode de ne se point préparer, cela m'est un peu dur ... 
cela peut être utilement fait; mais que ce soit une règle, je con
fesse que j'ai un peu de répugnance. » 

G5. - Courbon signale une tentation qui peut survenir à ceux 
qui sont arrivés à l'oraison de simplicité. C'est « de ne prendre 
que peu de temps ou même point du tout, pour faire oraison, sous 
prétexte qu'on la fait toujours dans quelqu·e occupation que ce 
soit ». On se figure même ,, qu'on la fait mieux en allant et ve
nant >>. 

Mais ces personnes doivent se persuader « que l'attention amou
reuse, en quoi consiste leur oraison, a besoin d'être fortifiée, parce 
qu'avec le temps, elle va diminuant comme un ressort qui s'affai
blit peu à peu. Car cette attention est combattue par une infinité 
d'autres qu'on ne peut pas s'empêcher d'avoir en agissant. Elle 
a donc besoin de se remettre et de se rétablir; et tout cela se fait 
dans les heures que l'on consacre spécialement à l'oraison » 

(part. III, ch. 1x). 

5 &. - Coup d'œll sur l'histoire de l'oraison mentale. 

88. - Avant le xve siècle, ou même le xv1e, on n'arrive pas à 
trouver dans l'Église l'usage d'une oraison mentale méthodique, 
c'est-à-dire déterminée quant au sujet, à la marche, àla durée (1}. 

Afin d'éviter tout malentendu, j'insiste sur ce point qu'il s'agit 
ici uniquement d'oraison mentale méthodique, et non de celle 
qui se fait sans règles fixes, quand on le veut, aussi longtemps 

(1) Toutefois les chartreux paraissent avoir eu, dès le début, un temps déterminé 
pour l'oraison mentale. (Voir Patrologie latine de :Migne, t. CLIIJ, col. 699, 701, 
Guigonis consuetudines.) 

Les points de méditation sont conseillés à la fin du xv• siècle par Jean Mombaer, de 
Bruxelles (Mauburnus), mort à Paris en 1502 (Meditatorium, membrum 3). Il appar
tenait à la pieuse association des Frères de la vie commune, fondée par Gérard de 
Groote à la fin du x1v• siècle et qui, des Pays-Bas, se répandit en Allemagne et en 
Italie. Thomas a Kempis appartenait aux chanoines réguliers de cette confrérie. 

Le P. Faber (Progrès de la vie spirituelle, ch. xv) s'est fait une singulière idée 
de l'oraison mentale • des anciens Pères et saints du désert •, lorsqu'il dit que la 
méthode de St Sulpice en est • une copie plus fidèle que celle de St Ignace •. Je 
crois que toutes deux en sont fort éloignées. 11 n'apporte aucune pièce justifica
tive. 
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qu'on en sent l'attrait, ou sur un sujet choisi suivant l'inspiration 
,du moment. Il est clair que, de tout temps, on a réfléchi avec cette 
liberté aux vérités du salut et qu'on a cherché à se recueillir en 
Dieu, sans récitation de formules. C'était là, j'en co~viens, de l'o-
raison mentale, mais d'un genre différent. · 

Cela posé, voici quelques preuves de ma proposition. 
Il semble bien que l'oraison des aneienl!I ordres consistait à 

se pénétrer des idées présentées par l'office divin et la sainte 
Écriture; puis, dans les moments de libe-rlé, on y revenait dou
cement et sans plan préconçu. Les règles des Ordres antérieurs 
au xv1° siècle ne fixent clairement, comme oraison, que la réci
tation de l'office divin. Par le mot oratio, elles désignent les 
.prières vocales. Il faut veiller à ne pas interpréter ce mot avec nos 
idées modernes. (Voir la collection de règles publiée par Holste
.nius, bibliothécaire du Vatican : Codex 1·egularum; Rome, 1666, 
deux in-fa. 0 ). 

Comme exemple, prenons la règle primitive des Carmes. Com
posée par St Albert, patriarche cle Jérusalem, elle fut confirmée 
-et modifiée en 12fa.8, par le pape Innocent IV. ste Thérèse la réta
blit pour le Carmel réformé, mais elle dut faire l'addition de deux 
heures d'oraison ment.ale. L'ancienne règle se contentait de dire : 
<< Que les religieux demeurent dans leurs cellules, ou auprès, 
méditant jour et nuit la loi du Seigneur, et veillant en oraison, 
si ce n'est qu'ils aient d'autres occupations légitimes. » Or le vrai 
sens de ce texte est simplement de demander le recueillement 
et la pensée des choses divines, sans fixer le moyen à prendre : 
lecture, oraison vocale, etc. Car s'il s'était agi. de méditation, 
avec la signification moderne du mot, on n'aurait pu imposer à 
presque personne de la faire sans interruption, << jour et nuit n, 

cl il aurait fallu fixer les méthodes à suivre. Cette interprétation 
large est celle donnée par la Théologie de Salamanque, composée 
par les Pères Carmes. Ils admettent qu'on satisfait à cette règle, 
même en étudiant la théologie scolastique et morale et toutes les 
sciences qui s'y rapportent (Cursus theol. mor., tract XXI, c. 1x, 
punct. 4, num. 63) (1). 

(l) Dans son commentaire de la règle de St Benoît (Patrologie latine de Migne, 
t. LXVI), Dom l\fartène dit que • chez les anciens, méditer signifie souvent faire une 
simple lecture (comme dans la seconde règle des saints Pères, ch. v) ou se livrer 
.à une pieuse étude • (col. 4.14, règle 8). 
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•• bis. - Pour l'Ordre de s• .Domh1ique, un Père provincial 
-a bien voulu me donner les renseignements suivants. Dans les 
traditions primitives, il n'est nullement question de prières indi
viduelles, à heure et durée déterminées (Voir deux auteurs du 
x1n° siècle, le Bx Humbert de Romans et Gérard de Fraschet, Vitce 
fratrum).C'est au chapitre de Milan, en 1505, près de trois siècles 
après la fondation de l'Ordre, qu'apparait un changement. On 
devra faire de l'oraison mentale au chœur, en communauté, une 
demi-heure le ma.tin, et autant le soir. A partir de 1569, douze 
ehapitres successifs jugent nécessaire de répéter ce comman
dement, en le rendant de plus en plus pressant. Celui de 1868 
prive, pour le jour même de l'omission, de la participation aux 
mérites del'Ordre, à moins ciu'on ne soit empêché comme malade 
ou voyageur. Celui de Rome, 1670, ordonnait de lire à haute 
voix le sujet de méditation, au commencement de l'exercice. 

Pour les franciscains, nous trouvons des renseignements dans 
un traité du xvne siècle, Commentaria in statuta et constitutiones
fratrurn minorum, par le R. P. Sanctorus de l\lelfi, qui l'écrivit 
par l'ordre de son général (Rome, 16ft.3). Il résume ainsi la légis
lation formulée par le chapitre général de 159~ ( 1) et renouvelé 
par celui de 16!,.2 : « Nous ordonnons qu'après complies, tous les 
religieux, soit convers, soit clercs, soit prêtres, s'adonnPnt dévo
tement à l'oraison mentale, pendant une demi-heure, et qu'ils y 
consacrent le même temps après matines. Cet exercice sera pré
cédé d'une courte lecture dans quelque livre spirituel, pour ser
vir de matière àla méditation» (c. v, stat. 11, p. 39& et suiY.). 

Évidemment, cette ordonnance de la fin du xv1e siècle n'a pu 
créer un changement brusque. Elle suppose donc que, depuis 
quelque temps (nous ignorons lequel), l'usage de l'oraison men
tale s'était répandu dans certaines maisons ou familles de l'Ordrc. 
Mais elle suppose aussi que cet usage n'était pas encore universel 
ni obligatoire. Une évolution se produisait. Il serait intéressant 
que ces questions historiques soient élucidées par des spécialistes. 

67. - Ces habitudes des anciens Ordres tiennent ~ plusieurs 
eauses. La première est que l'oraison vocale de beaucoup de 

(1) Le Codex redacl1ts des franciscains donne même des ordonnances antérieures 
sur • l'oraison mentale ~ : 1553 (Salamanque), 1579 (Paris), 1590 (Naples), 1593 (Val
ladolid. On cite même un texte assez obscur de 1475 (Naples), et un autre, un 
peu plus clair, de 1532 (.Messine). 
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monastères était longue, et, dans ce cas, on se fatiguerait beaucoup 
si ensuite on voulait méditer par des procédés savants. 

Une autre cause est qu'on suppléait à l'influence de la médita
tion par des règles assurant un recueillement persistant et par la 
fréquence des prières échelonnées tout le long de la journée. Le 
commentateur de la règle de gt Benoit, dans l'édition Migne 
(t. LXVI, col. t..14., B), dit : « Dans les anciennes règles monastiques, 
nous ne trouvons aucune heure affectée à l'oraison mentale, parce 
qu'en tout lieu et en tout temps, on pensait aux choses célestes. >> 

En un mot, il y avait une atmosphère, une vie continue d'orai
son, qui résultait moins de tel exercice particulier que d'un en
semble. Quand, au contraire, on est très mêlé à la vie du monde, 
on est généralement obligé, pour se remettre dans le divin, de 
'donner une forme plus tranchée à certains exercices ou à certains 
de leurs éléments, tels que la préparation et Jes résolutions. En 
'fait nous leur voyons jouer un rôle important dans les congréga
tions plus modernes d'hommes ou de femmes qui ont supprimé ou 
diminué la récitation de l'office en commun. 

Enfin le mode d'oraison des anciens s'explique par la vie intel
Jectuelle de leur époque. Ayant très peu de livres, ils ne variaient 
pas, comme nous, leurs lectures. Ils s'habituaient à vivre d'un 
petit nombre d'idéc'3, ainsi qu'on le fait encore dans l'immobile 
Orient et. les couvents du rite grec. Les anciens avaient donc une 
Ame moins compliquée, plus lente que la nôtre; leur oraison s'en 
ressentait. 

Les grands changements se sont produits en Occident à la suite 
de la Renaissance, quand la pensée humaine, est devenue, je ne 
dis pas plus profonde, mais plus remuante; mouvement qui a tou
jours été en s'accentuant. 

68. - Sl Ignaee lui-même ne songea pas à changer l'usage 
universel. Au moment où l'on entrait dans son Ordre, il faisait 
suiv1•e ses Exe1·cices pendant un mois en silence. Ensuite, l'or~i
son obligatoire du matin consistait uniquement en une demi-henre 
de prières vocales, la récitation du petit office de la gt, Vierge. 
L··s profès n'étaient invités que d'une manière générale à consa
crer à la prière le plus possible de leur temps libre. Ce régime 
dura une trentaine d'années; puis l'oraison mentale s'introduisit 
pcn à peu. 

G9. - Au xvn° siècle, la méthode de 8' Sulpiee devint célè-
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bre. Elle a passé par deux phases assez différentes, comme l'a 
montré ?tf. Letourneau, curé de St-Sulpice, dans son livre très 
documenté: Mét/iode d,o,·aison mentale du séminaire de St-Su/p'ice 
(Lecoffre, 1903). 

La première rédaction, due à M. Olier (1656), est semblable à 
l'oraison de M. de Condren, qui lui-même la tenait du cardinal de 
Bérulle (ibid., appcnd., p. 322). C'était presque uniquement une 
oraison affective, supposant des hommes déjà instruits, et n'ayant 
guère besoin que d'exciter leur volonté (1). Sans chercher à déve
lopper un sujet, on « adore >> Jésus-Christ da,ns un de ses mystè
res, puis on tâ.chc d'entrer « en participation» de ses sentiments 
(ibid., ch. I, p. 6, 7). 

La seconde rédaction est due à M. Tronson. Il fit un changement 
profond, mais qui, à première vue, a pu paraltre insignifiant. Il 
voulut rendre l'exercice plus pratique, l'adapter aux séminaristes, 
qui, au point de vue de l'oraison, sont des commençants. Pour 
cela il transfo1•ma l'oraison affective de M. Olier en vraie médi
tation, ajoutant des considérations et renforçant les demandes 
('ibid., ch. 11). 

i:o. - De ce que, dans l'Église, on a. été longtemps sans se 
servir de l'oraison mentale méthodique, il ne faut pas conclure 
qu'elle est inutile, ni vouloir la supprimer, sous prétexte de 
remettre en honneur la spiritualité antique. Les méthodes ont été 
un 1•rogrès, et ce progrès a été amené naturellement et forcé
ment par le changement des esprits, comme je l'ai montré plus 
haut. 

De nos jours, il faut éviter deux exagérations opposées : l'une, 
d'être l'esclave des méthodes; l'autre, de les dédaigner; l'une, de 
vouloir les imposer à tout le monde; l'autre, d'en détourner tout 
le monde. La vérité est entre deux: conseillez les méthodes à ceux 
qui peuvent s'en se1•vir et en tirer parti (2). 

(l) En face des sujets d'oraison, dit M. de Bérulle, • on confesse son indignité 
et son impuissance à les approfondir par ses pensées, se contentant de les rega1·der 
avec humilité, pour les honorer et les révérer, Jusqu'à ce qu'il plaise à Dieu de 
regarder notre bassesse et notre pauvreté, et nous donner sa lumière pour enten
dre ces sujets •. M. Olier dit : Dans cette participation • Dieu communique ses 
dons par la seule opération intime de son esprit. L'âme qui expérimente quelque 
opération secrète en son cœur, se doit tenir en. repos et en silence ... , sans vouloir 
opérer par soi-même, ni faire des efforts qui troubleraient les opérations pures et 
saintes de l'Esprit divin en elle • (ibid., p. 8). 1\1. Tronson dit au contraire que 
cette parti~ de l'oraison• se doit faire pal'ticulièremenl pri.r là demande• (p. 13G). 

(2) Suarez se tient sagement à l'égale distance des exagérations en plus ou en 
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Nous avons un exemple de cette largeur d'esprit dans un con
seil donné par le P. Achille Gagliardi, S. J., qui, le premier, 
commenta les Exe1·cices de St Ignace, et qui fait autorité dans la 
matière. Parlant de l'examen particulier, il dit : « Cet examen est 
très important pour tous; mais il en est autrement de la méthode 
stricte qui consiste à marquer des points sur des lignes. Elle est 
inutile et même nuisible aux scrupuleux, et à ceux qui manquent 
de mémoire ou d'imagination; qu'iis fassent autrement cet exa
men» (Commentarii; proœmimn, §'2). 

1 •. - L'oraison de si011,lieité a évidemment été pratiquée 
de tout temps. l\fais l'art de l'exposer n'a progre~.sé que lent.cment. 
Elle a été souvent décrite d'une manière obscure ou trop brève, 
eu sans la bien distinguer de l'union mystique. Il serait intéres
sant de débrouiller l'évolution de cette exposition 

On constate du moins que, peu à peu, pendant la première 
moitié du xvue siècle, la notion de ce degré passe des livres savants 
dans les traités de vulgarisation pieuse. On le doit probablement 
à l'enseignement de slo J. de Chantal, répandu de tous côtés par· 
ses filles. 

Mais l'ivraie du quiétisme pousse à c6té du bon grain. En 1687 t 
l'Ég-lise est obligée d'intervenir pour qu'on ne fausse pas, en 
l'exagérant, l'oraison de simplicité, et elle condamne le quié
tisme. 

De nos jours, il serait grandement à désirer que, dans les livres 
ou les instructions aux novices, on donnâ.t au moins quelques. 
légères idées de ce degré, au lieu de laisser croire qu'il n'y a pas 
de milieu entre raisonner dans l'oraison et être enlevé par l'extase. 
Que de directeurs ou de maitresses des novices n'ont jamais. 
entendu parler de cet intérmédiaire ! et alors comment peuvent
ils diriger, en vue soit du présent, soit de l'avenir, les à.mes -fort 
nombreuses qui se trouvent dans cet état? Ils seront portés à leur· 
dire : puisque vous n'êtes pas arrivées à l'état mystique, il faut 
rester dans la méditation. 

moins. • Afin, dit-il, que l'homme arrive, de son eôté, à faire tout ce qui est pos
sible, il est nécessaire qu'il s'.aide de conseils et de règles. Mais ces secours n'ont 
pas pour but de le faire prisonnier, ni d'imposer une douane au Saint-Esprit, 
lequel doit rester libre de mouvoir sa créature comme bon lui semble. Elles appren
nent seulement à se mettre au travail, dans le cas où le Saint-Esprit ne prévient 
pas l'action par une grâce spéciale; de plus elles rendent capable, quand la grâce 
est donnée, de la recevoir, de la sentir et de la suivre • (De religüme soc. Jesu~ 
l. IX, c. v1, n° 3). 
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gt .Tean de la Croix dénonce ces directions incomplètes (Prologue 
de la },/ontée; Vive Flamme, strophe 3, § 4. et 12. Voir encore mon 
chapitre xxv1); et il le fait en _termes fort vifs. Mais je n'insiste pas, 
car on me dirait que des reproches visant des personnes regardées 
comme très éclairées ne peuvent être tolérés que de la part d'un 
saint. Peut-être même ajouterait-on à demi-voix, qu'ici le saint a 
des exigences trop gênantes. Ne discutons pas! 

C'est pour remédier un peu à cet état de choses que j'ai traité si 
au long de l'oraison de simplicité. Je regarde ce chapitre comme 
aussi utile, à lui seul, que la partie proprement mystique dont je 
vais bientôt parler. 



CITATIONS<•> 

§ 1. - Existence (2) et nate:!'e de l'oraison de shnpUclté. 

79. - Ste J. de Chantal: 
{ 0 (3) « Mon esprit en sa fine pointe est dans une tris 1imple unité: il ne 

s'unit pas, car quand il veut faire des actes d'union, ce qu'ii ne veut que trop 
souvent essayer de faire en certaines occasions, il sent de l'effort et voit clai
rement qu'il ne se peut unir mais demeurer uni : l'âme ne voudrait bouger de 
là. Elle n'y pense pas et elle ne fait autre chose que de former au fond d'elle
même un certain enfoncement de di!sir, qui se fait quasi imperceptiblement, 
que Dieu fasse d'elle et de toutes créatures, et en toutes choses, tout èe qui lui 
plaira (4). Elle ne voudrait faire que cela pour l'exercice du matin, pour celui 
de la sainte messe, pour préparation à la sainte communion, pour action de 
grâces de tous les bienfaits; enfin pour toutes choses, elle voudrait seulement 
demeurer en celte très simple unitt! d'esprit avec Dieu, sans étendre sa vue 
ailleurs» (lettre du 29 juin 1621, à St François de Sales. Édition Pion, tome I 
des Lettres). 

2° « Vous m'avez donné un bon sujet de confusion, de m'avoir demandé 
mon oraison. Hélas! ma fille, ce n'est que distraction et un peu de souffrance 
pour l'ordinaire. Car que peut faire un pauvre chétif esprit, rempli de mille 
sortes d'affaires, que cela? Et je vous dis confidemment et simplement qu'il y 
a environ vingt ans que Dieu m'ôta tout pouvoir de rien faire à l'oraison avec 
l'entendement, et la considération ou méditation; et que tout ce que je puis 
fai-re est de souffrir et d'arrêter très simplement mon esprit en Dieu, adhé
rant à son opération par une entière remise, sans en faire les actes, sinon que 

(i} Dans cet ouvrage, je rangerai, autant que possible, les citations par ordre chronolo
gique des auteurs. Toutefois il sera souvent utile de commencer par Sainte Thérese, ou 
quelque écrivain donnant un texte décisif. 

(2) Cette existence est prouvée par les citations qui vont suivre et par celles qui établis
sent 1ch. n·) l'existence de la contemplation acquise. Car cette dernière n'est auli"e que 
l'oraison de simplicité, en ,·ertu des définitions reçues. 

(3) Peut-être, en écrivant ces lignes, la sainte avait-elle en vue un état plus élevé que 
l'oraison de simplicité. En tout cas on peut appliquer ce texte à ce dernier état. Les textes 
suivants sont plus concluants. 

(~) Ici, la sainte particularise un peu l'occupation de cette oraison, d'après son attrait; 
ou encore cet état était accompagné de souffrance et alors il amenait fréquemment des 
actes de conformitê à la volonté de Dieu. 
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j'y sois excitée par son mouvement, attendant là ce qu'il plaît à sa bonté da 
me donner >> (Édition Blaise, lettre 282, à une supérieure). 

3• Diverses espèces. A vis aux directeurs : 
« Il y a divers degrés en celle manière d'oraison, comme en toutes les 

autres; les unes possédant cette unique sirnplicUé et repos en bien plus émi
nent degré que les autres, et y recevant diverses lumières ... Cet attrait nous 
est tellement propre, que les âmes qu'on en tire semblent sortir de leurs cen
tres, perdant la liberté d'esprit, et entrant dans une certaine contrainte et 
11ntorlillement, qui leur ôte leur paix » (Réponses sur le Coutumier, art. 24,; 
Mition Migne, col. 237). 

4° Sur l'espèce sèche : 
« li arrive souvent que les âmes qui sont en cette voie sont travaillées de 

beaucoup de distractions et qu'elles demeurent sans aucun appui sensible, 
Notre-Seigneur leur retirant les sentiments de sa douce présence, et toutes sortes 
d'aides et de lumièl'es intérieures; de sorte qu'elles demeurent dans une totale 
impuissance et insensibilite, bien que quelquefois moins. Cela étonne un peu 
les âmes qui ne sont pas encore bien expérimentées; mais elles doivent demeu
rer fermes, et se reposer en Dieu par-dessus toute vue et sentiment, souffrant, 
recevant et chérissant également toutes les voies et opéralions qu'il plaira à 
Dieu faire en elles ... Elles doivent avec la pointe suprême de leur esprit se 
joindre à Dieu, et se perdre toutes en lui, trouvant par ce moyen la paix au 
milieu de la guerre, et le repos dans le travail » (ibid., col. 237). 

50 Même sujet. Ne pas s'obstiner à s'analyser : 
<< Il y a des âmes, entre celles que Dieu conduit par cette voie de s-irnpliciM, 

que sa divine bonté dénue si extraordinairement de toute satisfaction, désir 
et sentiment, qu'elles ont peine de se supporter et de s'eœp1·imer, parce que ce 
qui se passe en leur intérieur est si mince, si délicat et imperceptible, pour 
être tout à l'extrême pointe de l'esprit, qu'elles ne savent comment en parlet. 
Et quelquefois ces âmes souffrent beaucoup si les supérieures ne connaissent 
pas leur chemin, parce que, craignant d'être inutiles et de perdre le temps, 
elles veulent faire quelque chose et se travaillent la tête à force de réflexions, 
pour remarquer ce qui se passe en elles; cela leur est très préjudiciable et les 
fait tomber en de grands entortillements d'esprit, que l'on a peine à démêler 
si elles ne se soumettent à quitter les réflexions tout à fait, et à souffrir avec 
patience la peine qu'elles sentenl, laquelle bien souvent ne procède que de ce 
qu'elles veulent toujours faire quelque chose, ne se contentant pas de ce qu'elles 
ont, ce qui trouble lem· paüc, et leur fait perdre cette très si111ple et très déli
cate occupation intérieure de leur volonté» (Lettre à une supérieure; édition 
Pion, t. III, p. 3:38). 

6° Préjugés contre l'oraison de simplicité : 
1< Notre bienheureux Père la disait être très sainte et salutaire, et qu'e!le 

-comprenait tout ce qui se pouvait désirer pour le service de Dieu. Or, néan
moins je sais qu'elle est fort combattue par ceux que Dieu conduit par la voie 
du discours, et plusieurs de nos sœurs en ont été troublées, leur disant qu'elles 
sont oisives et perdent leur temps. Mais, sans vouloir manquer au respect qu.e 
je dois à ces personnes-là, je vous assure, mes très chères sœurs, que vous ne 
devez point.vous détourner de votretrai.P..qour tels discours. Car notre bienheu-
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reux Père, qui entendait excellemment toutes sortes d'oraisons, ainsi qu'il se 
voit en ses écrits, a toujours approuvé celle-ci; et disait encore que, tandis que 
les autres mangent diverses viandes à la table du Sauveur, [il faut que] nous 
reposions nos âmes et toutes nos affections, par une toute simple confiance, 
sur sa poitrine amoureuse. Avec un si solide conseil, il nous faut demèurer 
fermes, et suivre fidèlement cette voie dès que nous y serons attirées. Car il 
ne s'y faut pas porter de nous-mêmes, mais attendre avec humilité et patience 
l'heure que notre divin Sauveur a destinée pour nous introduire en ce bonheur. 
Car enfin, pour aller à Dieu et arriver à lui, il se faut laisser conduire par son 
esprit. Ce qui est de son choix est toujours le meilleur pour nous » (Réponses 
sur le Coutumie1·, art. 24; édition Migne, col. 236 ). 

Parlant de « l'oraison de simple présence de Dieu » : « Les avis des person
nes religieuses sont pour l'ordinaire fort contraires à cela, ce qui met ~n 
grande peine les filles [de la Visitation] et quelquefois celles qui les gouver
nent» (Lettre à la mère Favre, du 10 novembre 1630. Édition Plon, 1878, t. III, 
lettre I053; édition Migne, t. II, col. 1602). - Voir encore ci-dessus, n°81. 

73. - St Ignace (seconde lettre à la sœur Rejadella; Venise, 1536) : 
« Toute méditation où l'entendement travaille fatigue le corps. Il est d'au

tres méditation.,, également dans l'ordre de Dieu, qui sont reposantes, pleines 
de paix pour l'entendement, sans travail pour les facultés intérieures de l'âme, 
et se font sans effort intérieur ni physique. » 

S' Ignace ayant été consulté sur les exercices qu'on devait exiger des scolas
tiques de son Ordre, répondit qu'il fallait éviter de les surcharger de médita
tions. On leur demanderait avant tout deux exercices très simples, courts, 
mais fréquemment répétés : l'attention amoureuse à Dieu présent et l'offrande 
de leurs travaux. « Ce sera facile ... et, s'ils sont bien disposés, ils attireront 
ainsi des visites de Dieu, qui, malgré leur peu de durée, apporteront de grands 
résultats » (Réponse au P. Brandon; Lett1·es de St Ignace; t. II de l'édition de 
Madrid, 1875; appendice, p. 560). 

7.t. - Le P. Nouet (Conduite de l'homme d'omison): 
« Après que l'homme d'oraison a fait un progrès considérable dans la médi

tation, il passe insensiblement à l'oraison affective, qui, étant entre la médita
tion et la contemplation comme l'aurore entre la nuit et le jour, tient quelque 
chose de l'une et de l'autre. Dans ses commencements elle tient plus de la 
méditation : parce qu'elle se sert encore du discours, mais peu en comparaison 
du temps qu'elle emploie aux affections; parce qu'ayant acquis beaucoup de 
lumières par le long usage des considérations et du raisonnement, elle entre 
aussitôt dans son sujet, et en vo-it toutes les s-uites sans beaucoup de peine, d'où 
vient que la volonté est bientôt émue. De là vient qu'à mesure qu'elle se per
fectionne, elle quit.te le raisonnement et se contentant d'une simple vue, d'un 
douœ souvenir de Dieu et de Jésus-Christ son Fils unique, elle produit plusieurs 
affections amoureuses, selon les divers mouvements que le Saint-Esprit lui 
donne. Mais quand elle est arrivée au plus haut point de sa perfection, elle 
simplifie ses affections aussi bien que ses lumières; en sorte que l'âme demeu
rera quelquefois une heure, quelquefois un jour, quelquefois davantage dans 
un même sentiment d'amour, ou de contrition, ou de révérence, ou de quelqu11 
autre mouvement dont elle a reçu l'impression » (l. IV, ch. 1). 
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75. - Le P. Grou, sur« la voie de la simplicité». Il entend par là une de 
ses espèces, l'attention amoureuse à Dieu : · 

« Au lieu de l'exercice compliqué et fatigant de la mémoire, de l'entende
ment et de la volonté, qui s'appliquent dans la méditalion, tantôt à un sujet, 
tanlôt à un autre, Dieu met souvent l'âme dans une oraison simple, où l'esprit 
n'a point d'autre objet qu'une vue confuse et générale de Dieu; le cœur, point 
d'autre sentiment qu'un goô.t de Dieu doux et paisible, qui la nourrit sans 
effort, comme le lait nourrit les enfants. L'âme aperçoit alors si peu ses opé
rations, tant elles sont subtiles et délicates, qu'il lui semble qu'elle est ::isive, 
et plongée dans une espèce de sommeil... Enfin il la dégage d'une multitude 
de pratiques dont elle se servait auparavant pour entretenir sa piété, mais qui, 
comme autant d'entraves, ne feraient plus que la gêner et la retirer de sa sim
plicité» (L'intérieu1· de Jésus et de Ma1'ie, t. I, ch. xi.; édition du P. Cadrès) (i). 

,o. - Le R. P. de Clorivière. Après avoir décrit l'oraison affective (opuscule 
sur la prière, l. li, ch. xx), il passe au degré suivant, qu'il appelle oraison de 
recueillement : 

« De nouvelles grâces sont la récompense des âmes [qui sont] fidèles à 
répondre aux desseins de Dieu ... Elles sont comme imperceptiblement élevées 
à un étal plus parfait. Leur amour, quoique plus vif, n'a plus le même attrait, 
parce qu'il est plus éclairé. Elles voient clairement, elles sentent que ce n'est 
ni la multiplicité ni la variété de leurs actes qui les rendent plus agréables à 
Dieu; que plus les actes sont simples, plus ils sont parfaits et mettent l'âme 
dans ce calme où Dieu se plait à agir ... Elles se retirent peu à peu de la multi
plicitd des actes, qui n'a plus pour elles le même attrait, el qui contribuerait 
plutôt à les dissiper qu'à les rappeler à Dieu, en les empêchant de suivre la 
conduite de l'Esprit-Saint » (l. Il, ch. xx1v). Voir encore ch. vn. Au chapitrP. xxx1, 
le R. P. interprète comme je l'ai fait (ch. 1, 8) l'opuscule de Bossuet sur l'orai
son de simplicité. 

'J 'f. - S'1 Thérèse décrit l'oraison affective, sans pourtant lui donner de 
nom: 

« Quant à ceux qui, comme moi, loin de se servir de l'entendement, trou
vent plutôt en lui un o.pstacle qu'un secours, ils n'ont qu'une chose à faire. : 
p·rendre patience, jusqu'à ce qu'il plaise au Seigneur d'occuper leur esprit et de 
leur donner sa lumière. M'adressant à ceux qui discourent, je leur recommande 
de ne pas consumer tout le temps de l'oraison à approfondir le sujet qu'ils 
méditent ... Il leur semble qu'il ne doit pas y avoir pour eux de jour de dimanche, 
ni un instant de suspension de travail. Que dis-je? Ils considèrent comme perdu 
le temp.~ qui n'est pas ainsi employé. Et moi, je regarde celte perte comme un 
gain très précieux, que doivent-ils donc faire? Se mettre, comme je l'ai dit, en 
présence de Notre-Seigneur, s'entretenir avec lui sans fatiguer l'entendement, et 
savourer le bonheur d'être en sa compagnie. Là, point de pénibles raisonne-

(t) Le biographe du P. Grou nous dil qu'il décrivait là 100 état habituel (ibid., pp. uv, 
LV). 

J'aurais pu citer, sur le même état d'oraison, un autre passage do même auteur, tiré de 
son 1Uanuel des t.imes intérieure, (chapitre sur l1.1 simplicité, à la fin du volume). Mais il 
renferme des expressions exagérées, comme celles-ci : l'âme • ne s'occupe de rien ., • elle 
ne sail pas si elle fait oraison •; • on passe ainsi des heures sans dégoilt •. Il s'en faut que 
ce dernier cas se présente pour tout le monde. 
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ments, mais une simple exposition de nos besoins et des motifs qu'aurait le 
divin Maître de ne pas nous souffrir à ses pieds. Il faut, suivant les temps, 
nrier cette occupation, afin de ne pas se dégoûter par la continuité de la 
même nourriture » (Vie, ch. xm). 

77 bis. - Le R. P. Bainvel, S. J. : 
« Il faut agir dans l'oraison ... Mais agir n'est pas nécessairement faire des 

actes distincts ou classés. On peut avoir le cœur embaumé de quelqu'un ou de 
quelque chose, et l'on se tait, parce que l'on craint qu'en ouvrant, le parfum ne 
s'évapore ..• Quand on commence, il faut peut-être diviser, analyser, explici
ter tel genre d'actes, puis tel autre. Peu à peu on agit sans décomposer; on 
procède par ensembles quelquefois très complexes, et dont l'analyse peut ~tre 
difficile. Qu'on se rappelle la différence entre lire et épeler, entre lire des 
yeux et lire en prononçant. .. On n'épelle plus dès qu'on sait lire; un lecteur 
pressé préfère lire des yeux sans prononcer. Ainsi quand l'acte de foi ou 
d'amour est pénible, il peut être excellent de le formuler, même en paroles; 
quand il se fait comme tout seul et qu'on le vit, il peut être meilleur de ne 
rien dire. Quand on ne sait pas méditer, on peut viser à mettre en ligne tour 
à tour les trois puissances; quand on médite bien, on les fait agir sans y 
penser, ni sans distinguer leurs actes et leurs rôles » (opuscule inédit sur 
l'Oraison, 3e leçon). 

§ 2. - Première règle de conduite : ne pas faire d'eff'orts pour 
produire ~es actes si on 7 éprouve de la difficulté (60). 

78. - St Jean de la Croix : 
i O « Le temps est venu de passer de la méditation à la contemplation, lorsque 

les actes discursifs que l'âme faisait naguère par elle-même viennent à lui 
manquer, lorsqu'elle se voit privée des goûts et des ferveurs sensibles dont elle 
jouissait ... Une fois arrivée là, il faut diriger l'âme par une voie tout opposée 
à celle qu'on lui faisait suivre auparavant. Naguère on lui donnait un sujet de 
méditation, elle s'appliquait à l'étudier; maintenant on doit le lui interdire et 
lui défendre de méditer. D'ailleurs elle n'y réussirait pas, lors même qu'elle le 
voudrait. .. Le Seigneur répand alors secrètement et tranquillement dans ]'âme 
la sagesse et la lumière, sans qu'il se fasse en elle beaucoup d'actes distincts, 
formulés ou réitél'és » (Vive Flamme, str. 3, vers 3, § 5, 6). 

20 « Il y a des âmes qui, au lieu de se livrer à Dieu et de seconder son opé
ration, l'entravent sans cesse par leur action indiscrète ou par leur résistance. 
Elles ressemblent aux pelits enfants, qui s'obstinant à marcher eux-mêmes, 
trépignent et pleurent lorsque leur mère veut les porter dans ses bras; d'où 
il résulte que [leur mère les déposant à terre] ils ne peuvent marcher, ou s'ils 
marchent, ils ne font jamais que des pas d'enÎant. [Dans ce traité] nous ensei
gnerons cette science, qui consiste à se laisser conduire par l'esprit de Dieu » 

(Prologue de La lJfontée). 
,o. - St François de Sales : 
i 0 Il a composé, à l'usage de la Visitation, un Dfrectoire spirituel pour les 

actions journalières. Il y indique un grand nombre de petits exercices, inten-
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lions, oraisons jaculatoires, etc., correspondant aux différentes heures de lo 
journée, et termine l'article i2 par l'Avis suivant : 

« Le Directoire propose quantitt! d'exercices, il est vrai; et il est encore bon 
et convenabl~ pour le commencement de tenir les esprits rangés et occupés; 
mais quand, par le progrès du temps, les âmes se sont exercées en cette multi• 
plicité d'actes intérieurs, et qu'elles sont façonnées, dérompues et dégourdies, 
alors il faut que ces exercices s'unissent en un exercice de plus grande sim
plicitt!, à savoir, ou à l'amour de confiance, ou de l'union et réunion du cœur 
à la volonté de Dieu, ainsi que l'exercice de l'union marque; de sorte que 
cette mult-iplicité se converlisse en unité. Mais c'est à la supérieure à connaitre 
et discerner l'attrait intérieur, et l'état de chacune de ses filles en particulier, 
afin qu'elle les conduise toutes selon le bon plaisir de Dieu. Et de plus s'il se 
trouve quelques âmes, voire même au noviciat, qui craignent trop d'assujettir 
leur esprit aux exercices marqués; pourvu que cette crainte ne procède pas de 
caprice, outrecuidance, dédain ou chagrin, c'est à la prudente maîtresse de les 
conduire par une autre voie, bien que pour l'ordinaire, celle-ci soit utile, ainsi 
que l'expérience le fait voir» (Œuvres, édition Migne, t. V, col. Hl9). 

2° « Que celles qui n'y entendent rien [au latin de l'office] se tiennent sim
plement attentives à Dieu, faisant des élancements amoureux, tandis que l'au
tre chœur dit le verset et qu'elles font les pauses » (Directoire de la Visitation, 
art. 4). 

3° Parlant des exercices intérieurs commandés par le Directoire : 
« Quand, par le progrès du temps, les âmes se sont exercées à cette multi

plicité d'actes intérieurs, il faut que ces exercices s'unissent en un exercice de 
plus grande simplicité, de sorte que cette multiplicité se convertisse en unité» 
(ibid., fin de l'art. i2). 

80. - Ste J. de Chantal : 
i O « Dieu, dans cet état, est l'agent particulier qui dresse et enseigne; 

l'âme est celle qui reçoit les biens très spirituels qu'on lui donne, qui sont 
l'attention et l'amour divin tout ensemble. Et puisque sa bonté traite pour lors 
avec l'âme en manière de donneur, l'âme doit aller à Dieu avec un cœur con
fiant, sans particularise1· d'autres actes que ceux auxquels elle se sent inclinée 
par lui, demeurant comme passive, sans faire de soi aucune diligence, avec ce 
regard de simple quiétude, comme qui ouvrirait les yeux avec une œi'llade 
enfantine, avec une attention simple pour conjoindre ainsi amour avae amour. 
Si on veut agir et sortir de celte attention amoureuse très simple et tran
quille sans discours, on empêche les biens que Dieu communique pal' cette 
seule attention qu'il requiert » (Opuscules, édit. Pion, t. III, p. 278). 

2· « Si en l'oraison l'âme sent quelques touches de Dieu, par lesquelles il 
montre qu'il veut se communiquer à elle, il faut alors cesser toute opération 
et s'arrêter tout court, pour donner lieu à sa venue, et ne la point empêcher 
par des actions faites à contre-temps, mais se disposer avec le silence intérieur 
et un profond respect à le recevoir » (ibid., p. 262). 

3° Sur la pensée des mystères de Notre-Seigneur. La sainte écrivait à 
gt François de Sales. 

« Souvent j'ai été en peine, voyant que tous les prédicateurs et bons livres 
enseignent qu'iJ faut considérer et méditer les bénéfices [bienfaits] de Notre-
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Seigneur, sa grandeur, les mystères de nolre Rédemption, spécialement lorsque 
l'Église nous les présente. Cependant l'âme qui est dans cet état d'unique 
,·egard et oisiveté, voulant s'essayer de le faire, ne le peut en façon quelconque, 
ee dont souvent elle se peine beaucoup. Mais il me semble néanmoins qu'elle 
le fait en une manière e:x:cellente, qui est un simple souvenir et représentation 
fort délicate du mystère, avec des affections douces et savoureuses ». Le saint 
répondit:« Que l'âme s'arrête aux mystères en la façon que Dieu lui a donnée, 
car les prédicateurs et les livres spirituel~ ne l'entendent pas autrement » 

(Vie de la sainte par la Mère de Chaugy, 1. III, ch. xx1v, et Œuvres de la sainte, 
édition Migne, t. II, col. 857). 

4° « Lorsque à l'oraison on est attiré à une grande simplicité, il ne faut p·as se 
mettre en peine quand, autour des bonnes fêtes, on ne s'y occupe pas aux 
pensées de ces grands mystères, car il faut tou.:jours suivre son attrait. Hors de 
l'oraison, on peut faire des pensées, et regarder simplement les mystères ou 
les lire; car bien qu'on n'y fasse pas de grandes considérations, on ne laisse 
pas de sentir en soi certaines douces affections d'imitation, de joie ou autres. 
Et pour l'oraison, le grand secret est toujours d'y suiv1·e l'attrait qui nous est 
donné ... Les âmes alti rées à la simplicité dans l'oraison doivent avoir grand 
soin de retrancher un certain empressement qui donne souvent envie de faire 
el multiplier les actes en icelle ... Comme il ne faut jamais se porter de soi
même à cette oraison, aussi faut-il suivre l'attrait >i (Entretien 36. Édition 
Plon de 1875, t. II, p. 350 et suiv.). 

81. - Bossuet : 
« Tout ce qui unit à Dieu, tout ce qui fait qu'on le goûte, qu'on se plaît en 

lui, qu'on se réjouit de sa gloire, et qu'on l'aime si purement qu'on fait sa 
félicité de la sienne; et que, non content des ùiscours, des pensées, des affec
tions et des résolutions, on en vient solidement à la pratique du détachement 
de soi-même et des créatures : tout cela est bon, tout cela est la vraie oraison. 
Il faut observer de ne pas tourmenter sa tête, ni même trop e:x:citer son cœm·; 
mais prendre ce qui se présente à la vue de l'âme avec humilité et simplicité, 
sans ces efforts violents qui sont plus imaginaires que véritables et fonciers; se 
laisser doucement attirer à Dieu, s'abandonnant à son esprit» (Opuscule De la 
meilleure manière de faire omisor,,. Édition Vivès-Lachal, t. VII, p. 50t). 

8~. - Pensée du curé d'Ars : 
« On n'a pas besoin de tant parler pour bien prier. On sait que le bon Dieu 

est là, dans le saint tabernacle; on lui ouvre son cœur; on se complaît en sa 
sainte présence; c'est la meilleure prière» ( Vie par M. Monnin, I. V, ch. 1v). 

82 bis. - Le R. P. de Smedt: 
« La contemplation aride et qu'il serait peut-être permis de qualifier ... 

d'oraison de patience ... consiste à se tenir paisiblement devant Dieu, sans aucune 
pensée ou aucun sentiment bien distincts, saur un sentiment général de satis
faction de l'honorer ainsi par sa présence, à la manière de ces nobles courtisans 
dont toutes les fonctions consistent à se trouver à certaines heures, auprès de leur 
souverain 1> (Notre vie surnaturelle, tome li, part. 11, sect. m, sous-sect. 11, 

art. 1, ch. 1v, S 2). 
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§ 3. - Seconde règle : ne pas faire d'efforts pour empêcher les 
actes. - Troisième règle. 
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83. - St Liguori s'élève contre certains mystiques qui oublient cette règle, 
el qui, avant qu'on ne soit arrivé à l'état mystique, proscrivent d'une manière 
générale tous « les actes de la volonté : ceux d'amow·, d'oblation, de résigna
tion, etc.». Il conclut ainsi, en adoptant les remarques du P. Segneri: « Quand 
Dieu ne parle pas, il faut que l'âme use de tous les moyens pos,ibles de s'unir 
à Dieu : de méditations, quand elles sont nécessaires; d'affections, de prières, 
de résolutions; pourvu que ces actes soient produits sans contrainte : on se 
contentera de ceux auxquels l'âme se sent suavement incUnée » (Homo apost., 
Append. ! , n• 7). 

8-4. - si• Thérèse a la même doctrine. Elle !a donne, il est vrai, à propos 
des commencements d'oraisons surnaturelles. Mais par là même, elle l'admet 
a fortiori pour l'oraison de simplicité. Elle consacre presque tout un chapitre 
à cette question et résume ainsi sa pensée : <• l'àme ne doit arrêter le discours 
de l'entendement que lorsque l'amour est déjà réveillé » (Châtea11,, 4, ch. m). 
Dans ce dernier cas, « elle peut, sans discourir avec l'entendement, se tenir 
attentive devant Dieu et le considérer opérant en elle ... Puisque Dieu nous a 
donné les puissances de l'âme pour agir, et que le travail de chacune d'elles a 
sa récompense, au lieu de chercher à les captiver par une sorte d'enchante
ment, laissons-les s'acquitter librement de leur office 01•dinaire, jusqu'à ce qu'il 
plaise à Dieu de leur en confier un plus relevé » (ibid.). 

85. - St Jean de la Croix. Sur la troisième règle. 
Après avoir recommandé d'accepter le repos de l'esprit dans l'oraison de 

simplicité et. dans l'état mystique, il ajoute : 
« Mais hors de ce temps, l'âme devra s'aider, dans tous ses exercices, du 

secours des bonnes pensées et de la méditation, selon la méthode dont elle 
recueillera plus de dévotion et de profit spirituel. Elle s'appliquera en parti
enlier aux mystères de la vie, de la Passion et de la mort de Notre-Seigneur 
Jésus-Christ, pour conformer ses actions, ses pratiques et toute sa vie à i 
sienne » (Montée, 1. II, ch. xxx11) 

• 





DEUXIÈME PARTIE 

NOTIONS GÉNÉRALES SUR L'UNION .MYSTIQUE 

CHAPITRE III 

DIFFÉRENTS GENRES DE GRACES MYSTIQUES. 

t. - Deus. groupes. Dans le chapitre 1er! nous avons distin
gué les grâces mystiques d'avec celles de la voie ordinaire. Il s'agit. 
maintenant de partager les premières en différentes espèces. 
Tout d'abord, nous avons à y reconnaître deux groupes bien. 
distincts. 

Pour nous en faire une idée exacte, rappelons-nous qu'au ciel 
nous recevrons deux sortes de dons, qui n'auront pas la même
imporlance. D'une part, nous aurons la vision béatifique, qui nous 
mettra en possession de Dieu. De l'autre, la vue de saints, des
anges et des autres créatures. C'est ce que les théologiens distin
guent par les noms d'objet premier et d'objet second de la béati
tude. 

~- - Or, ici-bas on peut de même distinguer deux sortes de 
grâces mystiques, d'après la nature de l'objet qui est offert sur-· 
naturellement à notre connaissance. 

Le caractère des états du premier groupe consiste en ce que· 
c'est Dieu lui-mAme, et tout pur, qui se manifeste. On les appelle 
u.n:·on mystique, ou encore contemplation mystique (ou infuse) 
de la Divinité ( 1 ). 

(l) Par lui-même le mot de contemplation mystique pourrait s'appliquer même 
aux révélations et visions; mais St• Thérèse, S' Jean de la Croix et beaucoup d'au 
tres ont adopté l'usage contraire. 
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Dans le second groupe, la manifestation porte sur un o/Jjet créé. 
Par exemple, on verra l'humanité de Notre-Seigneur ou la 
S1e Vierge ou un ange, ou un fait passé ou futur, etc. Nous trou
vons là les visions (d'êtres créés), et les révélations; en d'antres 
termes, les apparitions et paroles sw·natw·elles. On y joint les 
phénomènes corporels miraculeux, tels que ceux qu'on remarque 
ehez les extatiques. 

3. - Il était nécessaire de hlen distinguer ces deux catégo
ries de gràces, d'abord parce que nous serons obligés de les 
décrire séparément; puis l'estime qu'il en faut avoir est loin d'être 
la même. Les grâces d'union avec Dieu sont de beaucoup les plus 
utiles et les plus sûres (Voir ch. xx1, ,,) . 

.&. - ~ou1s donnés à ces deux groupes. On a proposé d'appeler 
gràces indéiques celles qui font ainsi pénéh'e1' dans la Divinité ( 1). 
Les autres ayant pour terme quelque chose qui est ho1's de Dieu, 
seraient appelées exdéiques. Rien ne contribue à donner et à main
tenir des idées claires, comme de désigner par des mots très courts 
et s'opposant bien l'un à l'autre les choses qu'on est porté à con
fondre. 

A la suite de Scaramelli, plusieurs auteurs désignent ces deux 
groupes par les mots de contemplation confuse et contemplation 
distincte. Ils indiquent ainsi, non l'ob,jet de la connaissance, mais 
la manière dont on le connaît. Ce second point de vue semble 
moins important que le premier. Ce langage suppose aussi que 
les ré\·élations consistent toujours en connaissances bien distinc
tes; ce n'est pas exact. 

li. - Le• quatre étapes ou degrés de l'union mystique. Dès 
le chapitre suivant, j'aurai besoin d'y faire allusion. Je les prends 
tels que ste Thérèse les a décrits dans son dernier ouvrage, le 
Château intérieur. Dans sa Vie, écrite par elle-même, il est peut
être moins facile d'en bien apercevoir les différences. On a : 

1° L'union mystique incomplète, ou 01·aison de quiétude (du mot. 
latin quies, repos, qui exprime l'imp1·ession qu'on éprouve dans 
cet état); 

2° L'union pleine ou senti-extatique, appelée aussi par S1e Thé
rèse oraison d'union; 

(1) Dante a créé un mot analogue. Voulant exprimer que les séraphins se pion• 
.gent en Dieu, il invente un verbe et dit qu'ils • s'indéisent •, s'india (Paradi,, 
.chant 1v, vers 28). 
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3° L'union extatique ou ex_tase; 
r.. 0 L'union transformante ou déifiante, ou mariage spfrituel de 

l'âme avec Dieu. 
8. - A.oalogles et différences entre ces gré.ces. Ainsi que 

nous le verrons plus tard, par les descriptions, les trois premiers 
degrés ne sont, comme fond, qu'une même gràce, qu'on peut 
.appeler union non transformante. Ils en constituent respective
ment l'état faible, l'état moyen, l'état énergique. En un mot, ce 
.sont surtout trois degrés d'intensité. Dans la quiétude, l'â.me est 
un vase qui n'est qu'à moitié rempli par la liqueur divine; par
fois même il n'en renferme que quelques gouttes. Dans l'union 
pleine, il est plein jusqu'au bord. Dans l'extase, il déborde et il 
.est en ébullition. 

Ainsi, il y a unité entre ces trois degrés. Il est bon de s'en 
:souvenir quand on lit s1e Thérèse, pour se guider à travers les 
nombreux détails descriptifs qu'elle donne (Voir ch. vu, 3). 

Quant au mariage spiritue], nous verrons qu'il ne perfectionne 
pas les états précédents en les renforçant, mais en les modifiant. 

, . - Ce qui vient d'être dit des trois premiers degrés donne 
,déjà une idée assez bonne de ce qui les distingue les uns des 
.autres. De même que nous saisissons sans grande explication les 
différences qui existent ent1'e une colline, une montagne et une 
-ehaine de montagnes, ou entre une maison, un hôtel et un pa
lais (1). Mais il y a moyen de préciser un peu plus, en définissant 
-des lignes de démarcation et les choisissant de manière qu'elles 
·soient faciles à discerner. Pour cela, caractérisons chaque degré 
par un de ses effets. 

8, - Voici les déftnltlons qu'on peut donner pour les trois 
-degrés inférieurs au mariage spirituel. L'union mystique s'ap
pellera : 

1 ° Quiétude, quand l'action divine est encore trop faible pour 
-empêcher les distractions; en un mot quand l'imagination garde 
-encore sa liberM; 

2° Union pleine, quand elle a les deux caractères suivants : 
-a) sa force est tellement grande que l'âme est pleinement oc
~upée de l'objet divin; c'est-à-dire n'en est détournée par aucune 

(1) s•• Thérèse emploie une autre image : la quiétude est une • étincelle • et 
l'ext~se un • incendie • (Voir ch. xu, 12, 4•). Il ne reste qu'à indiquer l'état in
termédiaire en disant, par exemple: l'union pleine est une flamme. 
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autre pensée; en un mot, il n'y a pas de distractions; h) d'autrc
part, les sens continuent plus ou moins à agir. De sorte qu'on 
peut encore, par un effort plus eu moins grand, se mettre en rap-· 
port avec le monde extérieur, en parlant, marchant, etc.; on 
peut sortir de son oraison ; 

3° Extase (et c'est là sa définition univeL·sellement acceptée), 
lorsque l'action divine a une énergie considérable et que toutes
les communications des sens avec le dehors sont interrompues, 
ou à peu près. De même, on ne peut plus faire de mouvements, 
au moins volontaires, ni sortir à son g·ré de son oraison. 

On voit que ces définitions ne restent pas dans le vague : chaqu« 
degré y est différencié du précédent par un fait nouveau, et et 

fait est observable directement et facilement. Abstraction faite
de l'intensité, l'union pleine diffère de la quiétude par l'absence 
de distractions, et l'extase de l'union pleine, par l'aliénation com
plète des sens. 

Il s'en faut que, dans leurs classifications, les mystiques se soient 
toujours astreints à cette méthode scientiflque. 

9. - Voilà donc l'union mystique non transformante répartie 
en trois types bien définis. l\fais n'exagérons pas celte idée de· 
séparation, et prévenons bien vite qu'on peut passer d'un type à 
l'autre par des iransitions insensibles. 

Il en résulte que, dans la pratique, on hésite ,souvent à classer 
nettement une grâce sous telle ou telle de ces dénominations. 
On peut dire seulement : elle est très voisine de tel type. 

C'est ainsi que, dans l'échelle des couleurs, nous concevons le 
bleu, le vert et le jaune comme des choses bien distinctes, des 
types bien tranchés. Mais cela n'empêche pas qu'elles soient re
liées par une suite continue d'intermédiaires. On ne peut nommer 
ces nuances qu'en les rattachant aux couleurs fondamentales pal' 
des à peu près. On dit par exemple : c'est du vert tirant sur le 
jaune. Il est impossible de procéder autrement; et d'ailleurs ce 
langage est suffisamment clair. 

t.O. - A.u-&re• eapèees. Nous verrons que toutes les autres 
espèces indiquées par ]es mystiques (oraisons de silence, sommeil 
surnaturel, iV1·esse, jubilation, blessure d'amour, etc.) ne sont 
que différentes manières d'être des quahe degrés précédents. Ce 
ne sont pas des degrés successifs. En les traitant comme tels, on 
complique à tort la mystique (Voir ch. xxx). 



DIFFÉRENTS GENRES DE GRACES MYSTIQUES. 61 

1.1.. - ;Histoire de el1aque i\111e. - Dans la pensée de gte Thé
rèse, les quatre degrés précédents sont vraiment des étapes, c'est
à-dire des périodes successives, des àges spirituels, des états 
échelonn~s; sauf, bien entendq, les exceptions dont Dieu est le 
maîtee. On ne passe généralement à chacun qu'après être resté 
un certain temps dans le précédent; et le passage est difficile. 
Aussi beaucoup d'à.mes restent. en chemin. 

Dans le Château, la sainte appelle demeures les périodes cor
,respondantes à chaque degré d'oraison. Elle ne veut pas dire par 
là que, dans ces phases, on reste sans interruption dans telle 
-oraison, sans revenir en arrière. Il suffit qu'_on l'ait quelquefois, 
mais sans la dépasser. 

:t~. - Ceux qui restent stationnaires feront bien de méditer 
une pensée propre à les entretenir dans l'humilité : c'est que 
peut-ètre Dieu les appelait à monter plus haut. En soi, tout germe 
-est fait pour se développer; s'il n'y arrive pas, c'est qu'il a ren-
-contré quelque obstacle. gte Thérèse insinue que souvent cet obs-
tacle nous est imputable (1). Ainsi, au lieu de concevoir un cer
tain orgueil d'être parvenu à la quiétude, on doit se demander 
avec crainte pourquoi on ne la dépasse point. 

1.3. - 'Vue d'ense111hle. Déjà dans l'oraison ordinaire, nous 
,avions trouvé quatre degrés (ch. 11) qui, le plus souvent, étaient 
.aussi des étapes. Les degrés de l'union mystique font suite à ceux 
-de l'union ordinaire. Le mariage spirituel, qui est ici-bas le de
gré suprême, n'est lui-même que l'avant-goùt d'un état plus 
-élevé, l'union béatifique de l'éternité. 

t.&. - Cla•sifleations peu différente•. La vbie Marie de 
l'Incarnation, ursuline, ne compte que trois étapes, parce qu'elle 
réunit ensemble la seconde et la troisième (Histoire, par l'abbé 
·Chapot, part. IV, ch. 1v ou Vie par une ursuline de Nantes, 
-ch. xx). 

81 Jean de la Croix ne songe pas à distinguer les trois premiers 
·degrés. Sa grande préoccupation, c'est d'arriver au dernier, le 
,mariage spirituel. Ce qui précède cet état semble ne former, à 

(1) Traitant des ravissements: • Je n'ai pu en parlant de ces grandes grâces o.e 
Dieu, m'empêcher de témoigner ma douleur à la vue de ce que les âmes perdent 
par leur faute. Il est vrai, ce sont là des faveurs insignes que Notre-Seigneur fait 
à qui il veut; cependant si nous l'aimions comme il nous aime, il nous les accor
demit à toutes; car il ne désire rien tant que de trouver à qui donner, et ses dons 
ne diminuent point ses l'ichesses, parce qu'elles sont infinies » (Chdteau, 6, ch. 1v). 
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ses yeux, qu'un bloc. Peu lui importe que, sur ce chemin, il y 
ait ou non des hôtelleries séparées; il veut qu'on s'y installe le 
moins possible. De la sorte, pour lui, les étapes vraiment mys
tiques se réduisent à deux : l'union transformante et tout ce qui 
y conduit. 

De plus, les trois premiers degrés de st• Thérèse lui apparais
sent surtout comme une épreuve. Ce qu'il exprime en donnant 
à leur en~emble le nom de second purgatoire de l'âme. Il l'ap
pelle aussi nuit de l'esprit (Voir ch. xv). Ce n'est pas, certes, 
qu'on y soit privé de clartés; mais ces clartés ne sont que des
ténèbres, souvent douloureuses, par rapport au grand soleil qui 
attend au terme. 

15. - Question de ter111lnologie. L'état que j'ai appelé l'u
nion pleine est désigné quelquefois par gte Thérèse sous le nom 
d'oraison d'union sans adjectif. Elle craignait sans doute de créer 
un mot nouveau; elle a préféré particulariser celui d'union qui 
avait une signification beaucoup plus étendue. Cette méthode a 
un inconvénient : on prive la langue d'un terme général, qu'on 
ne remplace pas, et dont pourtant on a sans cesse besoin. La 
sainte elle-même n'a pu échapper à la nécessité de s'en servir 
dans beaucoup d'autres cas (t). 

En particulier, celte restriction appliquée au mot union pour-· 
rait faire croire que dans le premier de.gré de l'état mystique, 
c'esl-à-dire dans la quiétude, on n'éprouve pas encore d'union 
avec Dieu. Ce serait là une grosse erreur, mais dans laquelle gte Thé
rèse n'est point tombée, puisqu'elle appelle la quiétude « une 
intime union avec Dieu » ( Vie, ch. x1v) ; seulement cette union 
des puissances est imparfaite; les distractions la combattent. On 
n'est pas« entièrement abimé en Dieu » (ibid., ch. xv). 

A l'imitation de Scaramelli, plusieurs auteurs ont voulu éviter 
les inconvénients que je viens d'indiquer. Pour cela, i]s ont 
ajouté au mot union un qualificatif. Ils disent : union simple, sans 
expliquer ce qu'ils veulent exprimer par là. On peut leur objecter 
que l'union qu'on a avec Dieu dans la voie ordinaire, et dont 

(l) En revanche, il n'y a pas eu d'inconvénient, du moins en français, à ce que là 
sainte restreignit le sens du mot quiétude à un état particulier. Car ce mot a dis
paru de notre langue courante, où il est remplacé par repos. En latin, au contraire, 
l'expression unique oratio quietis avait besoin d'un qualificatif pour éviter les am
biguïtés. 
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parlent sans cesse les livres ascétiques, mériterait encore mieux 
c~ nom; elle est beaucoup plus simple sous certains rapports. 
Et si on prétend ne parler que des états mystiques, c'est la quié
tude qui devrait s'appeler union simple. En effet, 1 ° c'est une 
union; 2° une union qui est mystique; 3° c'est le degré le moins 
élevé de cette série, et dès lors l'union la plus simple. 

J'ai adopté l'expression d'union pleine. Dans sa Vie, ch. xvut 
ste Thérèse emploie l'équivalent, disant : union entiè1·e (entera 
union). Elle le fait, quand elle parle d'un état voisin dont elle dit: 
« Il est une autre sorte d'union qui n'est pas non plus une union 
entière ». Pour ceJle qui nous occupe, elle avait exprimé la même 
idée en disant: « C'est, à mon avis, une union manifeste de l'âme 
tout entiè1'e avec Dieu » (ibid.). 

On m'a dit que cette expression d'union pleine n'était pas bien 
choisie, parce qu'elie s'appliquerait avec plus de vérité à l'extase 
ou au mariage spirituel. Mais on pourrait adresser le même re
proche au mot quiétude, qui signifie état de repos; c'est surtout 
l'extase qu'on devrait appeler ainsi, au point de vue de l'Ame et du 
corps. D'instinct, cependant, on a senti qu'il y avait une raison 
d'employer cette expression pour le premier degré d'union mysti
que. On a voulu comparer cet état, non à ceux qui le suivent, 
mais à ceux qui le précèdent. On rend ainsi l'impression de l'âme 
qui passe de la méditation à la quiétude. Elle se dit : quel repos! 
Voilà ce qui la frappe. Elle ne s'occupe pas de ce qui suivra plus 
tard. Eh bien, il arrive de même qu'en passant de la quiétude au 
degré suivant, on se dit: quelle plénitude! Et l'on veut donner un 
nom qui traduise ce sentiment nouveau. On pourrait encore faire 
un raisonnement pareil, au sujet de l'expression : oraison affec-
tive. Car tous les degrés d'oraison qui le suivent sont affectifs. Et. 
pourtant on réserve ce nom à l'état qui, le premier, fait sentir 
cette vive affection; et de même le nom d'oraison de simple regard 
est donné au premier état qui manifeste de la simplicité. 



CHAPITRE IV 

EXPLICATION HISTORIQUE DU MOT CONTEMPLATION 

t.. - 01me11Hé. Si on veut bien comprendre les anciens au
teurs, il faut connaitre un mot qu'ils emploient souvent, celui de 
contemplation. Ce qu'il importe avant tout de savoir, c'est que 
tous ne lui donnent pas exactement le même sens. Faute de s'en 
apercevoir, on groupe ensemble des textes qui, examinés de près, 
-se contredisent. 

~- - Supposons d'abord que le mot contemplation soit employé 
•••• q11alifteatif. 

Quand alors il est opposé au mot action, il signifie souvent 
-toute espèce d'oraison, y compris celle de discours et la récitation 
-de l'office. Bien plus, il désigne la vie contemplative, c'est-à-dire 
tout un ensemble de vie, où la prière a une grande place. C'est 
l'opposition entre Marthe et Marie. Voilà une première significa
tion. 

3. - Déft111tion el11s11iq11e. Si le mot contemplation est 
opposé au mot méditation, son sens est déjà plus restreint. Il 
semble même, de prime abord, avoir une signification nette et 
précise. Les auteurs ont l'air de le croire, quand ils en donnent la 
définition que voici : C'est un 'regœrd simple, accompagné d'amour; 
-ou cette autre, équivalente: C'est une vue simple et amoureuse (t). 
Une telle phrase peut-elle donc prêter à des interprétations diver
ses? Hélas! oui (2). Car la simplicité d'actes dont il est ici question 
peut être entendue dans un sens plus ou moins large, sans qu'on 

(1) On sous-entend qu'elle dure plus d'un instant. 
(2) Il faut en dire autant de l'expression oraison de simple re,qard, qui est syno

nyme de contemplation, d'après la définition que je viens de donner. 
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en avertisse le lecteur. Est-elle complète, ou seulement notable? 
Porte-t-elle sur les actes de l'imagination, ou de la mémoire, ou de 
l'entendement, et avec simplification de la volonté? Chacun la 
conçoit à sa manière (t) . 

.a. - Ainsi, pour certains auteurs, il n'y a aueun intermé
diaire entre la méditation et la contemplation. Cela revient peùt
être à comprendre dans cette derniè1·e l'01·aison affective. Et Ja 
définition pt'écédente sait s'y prêter. Car alors l'enlendement s'est 
simplifié; son re,qard est plus simple. La volonté seule a gardé la 
multiplic_ité. Voilà le second sens, mais assez rare, du mot con
templation. 

D'autres, comme Alvarez de Paz, ne font commencer la con
templation que lorsque la volonté elle-même s'est simplifiée; en 
un mot, son pt·emier échelon est ce que nous avons appelé pro
prement l'oraison de simplicité. Ce qui prouve clairement que, 
pour lui, l'oraison affective ne fait pas partie de la contemplation, 
c'est qu'il expose ces deux états dans des traités séparés et succes
sifs; nous avons ainsi un troisième sens du mot. C'est celui que 
Courhon a adopté (part. Ill, ch. 1). 

St Jean de la Croix exige quelque chose de plus : un état mys
tique latent. J'aurai à l'expliquer dans la suite, en parlant de sa 
première nuit obscure ( q~atrième sens). 

Pour S1• Thérèse, le sens se restreint encore davantage. Il ne 
s'applique qu'aux états mystiques manifestes (2) (cinquième sens). 

5. - Voilà donc eln11 signifteatlo11• différentes du même 
mot. Conclusion : quand on cite un auteur paL'lant de la contem
plation, il faut toujours se demander, par le contexte, ce qu'il a eu 
en vue. 

Beaucoup d'autres expressions de la langue mystique sont mal
heureusement dans le même cas. Par exemple, quiétude, union, 
silence, sommeil, recueillement, etc. Tant s'en faut que les auteurs 
les entendent tout à fait de la même manière, surtout ceux qui 

(l) Je ne parle pas ici d'un autre sens encore que S' Ignace donne au mot con
templation dans ses Exercices. Il désigne ainsi une oraison mentale portant sm· 
un fait historique. Par la méthode qu'il conseille, il incline l'àme vers la vue simple 
et amoureuse; mais il n'oblige pas à cette simplicité qui caractérise les autres 
sortes de contemplations; on peut raisonner; c'est du regard, mais pas nécessaire
ment du regard simple, comme l'exige la vieilla définition. 

(2) • Dans l'oraison vocale et mentale, dit-elle, nous pouvons faire quelque chose 
de nous-mêmes, avec l'assistance de Dieu; mais dans la contemplation, nous ne pou
vons absolument rien. C'est Dieu qui fait tout » (Chemin, ch. xxvu). 
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ont précédé gt• Thérèse ou qui ont vécu à peu près à la même 
époque. 

e. - 4taall8eatifs. Pour éviter ces ambiguïtés, beaucoup d'au
teurs ont ajouté au mot contemplation des qualificatifs. Ils distin
guent deux sortes de contemplations. Celle qu'ils appellent infuse7 

passive, extraordinaire ou éminente, n'est autre que l'état mys
tique (voir ch. 111, 2). L'autre, appelée acquise, active ou ordinaire, 
est définie ainsi par Scaramelli qui est ici l'écho de tous ses pré
décesseurs : « C'est la contemplation qu'avec l'aide de la gri.icc, 
on peut acquérir par sa propre industrie, et spécialement par un 
long exercice de la méditation; bien qn'en rigueur elle ne soit 
pus due à tous ces efforts (Tr. 2, n°69) (1). 

En termes plus claies, c'est )'oraison de simplicité. Ce qu'on a 
voulu désigner, sous des noms différents, c'est toujours le même 
intermédiaire entre la méditation et l'état mystique (2). 

, . - Historique de cette expression. Je ne crois pas que le
mot contemplation acquise ait été employé avant le xvne siècle 
(Voir sur cette question l'appendice à la fin de ce volume). _Il l'est 
en 1609, dans un livre espagnol du P. Thomas de Jésus, qui 
regarde ce mot comme usité parmi les mystiques (pré/ace). 

Les autres auteurs du commencement du xvne siècle, tels que 
Suarez, le vb1e Louis du Pont, St François de Sales, Alvarez de Paz, 
n'ont pas encore cette expression. 

8 _ Le cardinal Brancat.i, écrivant vers la fin du xvn• siècle . ' 
prouve que les Pères ont connu la contemplation acquise sanl!l la 
oemmer, et, dès lors, qu'ils la distinguent de l'infuse. Car tantôt 
leurs textes poussent à un simple regard, comme dépendant de 

(1) St Liguori: « Comme le dit le P. Segneri dans son livre d'or, La Concordia, la 
méditation ordinaire arrive, au bout d'un certain temps, à produire la contempla
tion appelée acquise, et qui consiste à v_ofr d'un simpl~ coup d'œil les vérités qu'on 
ne découvrait auparavant que par un discours prolonge • (Homo apost., Append. I, 
n• 7). Le saint ne parle pas de l'oraison affective, qu'il fait, sans doute, rentrer 
dans la méd-itation. Entre celle-ci et la • contemplation infuse .. , il place l'état que 
je viens d'indiquer, et qu'il appelle enco~e re9ueillement actif, puis un de ses cas 
particuliers qu'il nomme repos contemplatif (otium contemplativum); c'est l'attention 
amoureuse d Dieu (Voir ch. 11, i 7). 

Boudon comprend les deux espèces dans cette définition : • La contemplation est 
un simple regard affectueux de l'objet sans discou1·s ni recherche .•• Toutes les créa 
tures considérées par vues de foi peuvent êfre les sujets de la contemplation, avec 
cette différence que la méditation recherche ce que la contemplation possède • (Le 
Règne cle Dieu dans l'oraison mentale, t. I, ch. vm). 

(2) Aussi j'ai dit ailleurs (ch. 11, 72, note) qu'il revient au même de prouver 
l'existence de l'oraison de simplicité ou celle de la contemplation acquise. Ce der
nier ooint va être établi tout à l'heure. 
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notre volonté, tantôt ils supposent qu'il n'en dépend pas. Or, cela 
1·cvient à admettre deux contemplations de caractères opposés, et 
ces caractères sont précisément ceux par lesquels on définit l'ac
quise et l'infuse ( Op. 3, c. x). 

Deux auteurs postérieurs, Lopez de Ezquerra et le P. Honoré de 
gie_l\farie, ont établi longuement la même thèse. Le premier in
siste beaucoup sur l'existence de la contemplation acquise; il 
cite ving·t-cinq Pères (Prolog., n° 1t..) et traite assez durement ceux 
qui regarderaient cette oraison comme une invention moderne 
(n°1 10, 11, 15). Le second dit : « Quoique les Pères et les auteurs 
ecclésiastiques des onze premiers siècles n'aient pas connu ces 
deux sortes de contemplations sous les noms d'acquise ou d'infuse, 
d'active ou de passive, ils ont néanmoins parlé des deux manière~ 
de contempler signifiées par ces noms)) (Tradition, etc., t. 1, part. 
II, d. 3, a. 3). Le P. Honoré développe cette idée par un grand 
nombre de citations. 

Il ajoute que Richard de St-Victor (De contempl., I. V, c. 1, édi
tion Migne, col. 167) est le premier à avoir traité bien explicite
ment de la contemplation acquise, quoiqu'il_ ne lui donne pas 
encore de nom spécial. Richard résume sa pensée au ch. 11. 

Étudiant les divers degrés de contemplation chrétienne (il ne 
s'agit que de celle-là; col. 169 A), il en distingue trois, dont la 
dernière est l'extase, et il dit : « Le premier degré est produit 
pa1· l'industtie liwnaine, le troisième par la seule grâce divine, 
et le degré intermédiaire, par un mélange de ces deux actions » 
(col. 170 B). . 

9. - Quié1lstes. C'est ici le lieu de dire un mot de certaines 
erreurs concernant la perfection et l'oraison. 

Par le mot contemplation, les quiétistes du xvna siècle enten
daient tout uniment l'oraison de simplicité, mais poussée follement 
à l'extrême (Voir Molinos, p1·op. 23, Falconi, Malaval, d'Estival). 

Ils se servaient aussi de termes excessifs pour en dépeind1·e les 
bons effets. l\folinos disait : « Par la cantemplation acquise on 
arrive à un état où on ne commet plus aucun péché, ni morte], 
ni véniel)) (Prop. 57). Mme Guyon proclamait que le degré suprême 
de la sienne était supérieur aux extases et autres manifestations 
divines; ce qui est puéril (1). 

(1) Elle a l'outrecuidance de déclarer que • la plupart des saints •, tels que 
S1• Thérèse, ne sont jamais arrivés à son niveau (les Torrents, part. I, ch. m, n°• 5, 
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C'était là une conséquence de leur principe fondamental (1), 
que tout_ acte est une ùnperfection; et que dès lors l'immobilité de 
nos facultés est l'idéal vers lequel il faut tendre par notre indus
trie. De là le nom de quiétistes, qui exprime leur tendance exa
gérée au repos. Ce principe absurde une fois admis, on comprend 
qu'ils aient grandement estimé un état d'oraison où l'âme se sim
plifie, où elle s'agite moins. Mais cette estime partait d'une fausse 
maxime, qui a plusieurs conséquences fâcheuses. 

t.O. - De ce que l'oraison de simple regard a été prônée par les 
quiétistes, n'allons pas conclure qu'elle est dang·ereuse (2), car 
nous tomberions ainsi très naïvement dans un piège tendu par 
Satan. Quand il ne peut attaquer directement les pratiques ins
pirées par Dieu, il cherche à les faire discréditer en pouss,mt à 
les exagérer ou à y mêler des idées fausses. Ces pratiques devien
nent ainsi suspectes, même à de bons esprits qui n'ont pas le 
loisir ou le talent de séparer le bon grain de l'i.vraie. 

L'oraison des quiétistes ne peut être confondue avec la vraie· 
oraison de simplicité. Dans la première on cherche à supprimer 
le plus possible toute activité; dans la seconde on l'exerce de son 
mieux. Dans l'une, on ne pense à rien; dans l'autre, on s'attache 
à une idée, à un sentiment, à une volonté. Voilà des oppositions 
bien nettes, comme tendances et comme résultat. 

7, 10). Elle regarde leur • voie passive de lumière • comme un simple achemine
ment " à la foi nue •, à • la mort totale • où elle se trouve. Mais Dieu • ne veut 
pas d'elles [de ces âmes] une perfection aussi éminente • (n° 3). 

(1) J'en reparlerai plus loin (ch. xxvn). Dom Mackey rappelle que Molinos préten
dait appuyer ce principe sur la doctrine de S' François de Sales (OEuvres du saint, 
t. V' p. LVII). 

(2) On ne manqua pas de le faire après la condamnation de Molinos (1687). La 
S. Congrégation de l'inquisition déclara le contraire en cette même année (Ter
zago, p. 21). 



CHAPITRE V 

PREMIER CARACTÈRE FONDAi\ŒNTAL DE L'UNION MYSTIQUE ~ 

LA PRÉSENCE DE DIEU SENTIE. 

t. - Marche à •oiwre dans t exposition des états mystiques. 
Nous connaissons leur définition générale, et les noms des quatre 
degrés d'union extraordinaire avec Dieu (ch. 111). l\lais nous igno
ro~s encore la nature intime de cette union. Il s'agit de l'expliquer. 
La clarté a toujours paru difficile à obtenir en pareille matière. 

Deux marches opposées se présentent. L'une consiste à étudier 
les détails, à décrire une suite d'états pal'liculiers, laissant au lec
teur le soin d'en dégager les idées d'ensemble. 

L'autre débute par ces ·vues d'ensemble et descend ensuite aux 
détails. 

Ceux qui préfèrent la première méthode n'ont qu'à lire les 
belles descriptions de 810 Thérèse. J'ai adopté la seconde comme 
plus rapide. 

Les profanes surtout tiennent à la rapidité. Ordinairement ]es 
détails ne les intéressent pas, mnis seulement les grandes lignes. 
Vous leur offrez donc tout d'abord la seule chose qu'ils deman
dent. Ils semblent vous dire : « Tâchez, en une heure, de me faire 
savoir au juste ce que c'est que la mystique )>. - On peut réaliser 
ce programme simplifié. 

Du reste, la méthode n'est pas nouvelle. En effet, la. plupart 
des traités latins des xvue et xv111° siècle commencent par des 
généralités sur la contemplation. Reste à savoir s'ils ont toujours 
choisi lei;, caractères les plus importants, et non ceux qui sont les 
plus faciles à comprendre. 

~. - Nature lntin•e cle l'unï.on 1n7stique. Elle est indiquée 
dans les deux thèses qui vont suivre. 
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a. - P1•entlère thèse. 1° Les états mystiques qui ont Dieu 
pour objet attirent tout d'abord l'attention par l'imp1·ession de 
recueillement, d'union, qu'ils font éprouver. De là le nom d'union 
mystique. 2° Leur vraie dilf érence avec les 1·ecueillements de l'o
raison ordinaire, c'est que dans l'état mystique, Dieu ne se con
tente plus de nous aider à PEXSER à lui et à nous SOUVENIR de sa 
présence; mais il nous donne, de cette p1·ésence, une connaissance 
intellectuelle expé1·ùnentale; en un mot, il fait sentir qu'on enl1·e 
· réellement en comnumication avec lui. 3° Toute/ois, dans les 
deg1'és inférieurs (quiétude), Dieu ne. le fait que d'une manière 
assez obscure. La manifestation a d'autant plus de netteté que 
l'union est d' ord1·e plus élevé . 

.&. - E:s.plieation. La thèse actuelle ne cherche pas à pré
ciser quelle est la physionomie de la connaissance qu'on reçoit. 
Ce sera l'objet de la thèse suivante. Pour le moment, on demande 
simplement de comprendre quel abîme sépare l'oraison vulgaire 
de l'union mystique. Il y a une différence profonde entre penser 
à une personne, ou la sentir près de soi. 

Quand on sent ainsi quelqu'un près de soi, on dit qu'on a une 
connaissance expérimentale de sa présence. 

Dans l'oraison ordinaire, on n'a qu'une connaissance abstraite 
de la présence de Dieu. 

6. - Démonst1•ation. Je ne m'arrête pas à la première partie 
de la thèse parce qu'elle est accordée paL' tout le monde. Il en est 
de même de la seconde partie, quand il s'agit de l'union pleine 
et de l'extase, parce qu'on cite partout deux passages formels de 
gt, Thérèse. La sainte y explique que des directeurs ignorants lui 
avaient soutenu que pieu n'est pas présent dans l'Ame. Or elle 
ajoute qu'en recevant l'oraison d'union, elle avait eu la preuve 
expérimentale du contraire (Voir aux citations). 

Mais il faut montrer qu'il en est de même pour la quiétude. Je 
ne sache pas que le fait ait été jamais nié ouvertement avant notre 
époque (1). Seulement plusieurs auteurs semblent l'avoir ignoré. 

(1) Dans son livre L(J, vie d'union à Dieu (1900, n° 427) et dans VÉtat mystique 
(1903, n° I07), M. Saudreau regardait comme possible que parfois Dieu fasse sentir 
directement sa présence dans l'union mystique. Mais il ne voyait pas là un fait 
essentiel et caractéristique. Dans son livre plus récent (Les /'ails extraordinaires 
de la vie spirituelle), cet auteur va plus loin. Il essaie de prouver par des argu• 
ments métaphysiques que le sentiment direct de la présence est impossible. D'après 
lui, elle ne peut être connue qu'indirectement : on éprouverait autre chose : de la 
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Et pourta.nt gt• Thérèse est tout aussi précise sur ce point. On peut 
apporter douze passages concluants (Voir les citations à la fin du 
,chapitre). J'y joindrai des textes empruntés à d'autres écrivains. 
L'expérience confirme pleinement ce qu'ils disent. 

Il importe peu que Denis le mystique et autres auteurs primi
tifs fassent plutôt deviner cette thèse qu'ils ne l'affirment .. Il nous 
suffit que st• Thérèse, suivie par tant d'autres, nous la donne ex
plicitement. Dans la théologie mystique, comme dans la dogma
tique, les formules vont se précisant avec le temps. Les mystiques 
primitifs se contentent souvent d'indications rapides, ou s'éten
dent complaisamment sur des caractères moins importants, mais 
plus évidents. Ainsi ils sont frappés surtout de ce que les connais
sances sont sublimes et obscures, de ce que l'amour est vif et 
irraisonné. 

Plus loin, je réfuterai directement une erreur opposée à la 
thèse ( t. 9 ). 

&. - Je ne saurais trop insister sur l't111pertnnee de la pro .. 
position qui vient d'être établie. Ceux qui ignorent cette vérité 
fondamentale n'ont pas une idée exacte de la mystique. Pour eux, 
tout restera obscur, incompréhensible. 

7. - Son degré d'é1'i1lenee. La troisième partie de la thèse 
dit que, parfois, dans l'oraison de quiétude, la réalité de la pré
~ence divine n'apparaît que d'une manière assez obscure. Ce 
point n'est point contesté. 

Nous verrons plus loin ( t. 5) qu'il en est surtout ainsi chez les 

paix, de l'amour, etc., tout comme dans l'oraison ordinaire, quoique avec plus 
de force, et on en conclurait que Dieu est présent . .Mon contradicteur cherche à. 
m'attirer sur le terrain de la théologie spéculative et de la théorie philosophique 
de la connaissance, dont les difficultés ont suscité tant de disputes. Mais j'ai 
toujours déclaré que je laisse ces questions à de plus habiles (Voir la première 
.préface, n• 2J. Je travaille pour la. pratique, essayant seulement de parler la 
langue des mystiques autorisés et de rendre leur pensée accessible à tous. -
Toutefois on trouvera au chapitre xxxr, 28 bis, une manière de voir qui échappe 
aux arguments de M. Saudreau. · 

Pour les t~xtes que j'apporte en faveur de ma thèse, il en conteste la valeur, 
-en déclarant qu'il n'y faut voir qu'une manière de pa.l'ler. Pourtant on ne peut 
abandonner le sens hil.turel que si on a de solides raisons, autres que celle-ci : ce 
n'est pas d'accord avec mon système. 

Cet auteur voudrait me faire effacer mes chapitres v et vr. Or, chose remar
quable, dans les lettres d'àmes favorisées, que plusieurs directeurs ont eu la bonté 
de me communiquer (en cachant les noms), ces personnes déclaraient que ces 
deux chapitres étaient précisément ceux qui les avaient le plus frappées et qui leur 
-donnaient une peinture très exacte de leur état. 
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débutants; ]a petite lumière que Dieu leur donne est voilée en 
partie par leurs préjugés ou leur ignorance. 

Mais, pour le moment, nous n'avons pas à étudier dans quelle· 
mesure un commençant arrive à prendre conscience de son état. 
Le point important est de dire en quoi consiste réellement cet état, 
et ce qu'un homme déjà instruit, et dont l'attention est éveillée, 
parvient à y bien découvrir. 

8. - Difl'érenee entre l'amour diwin et l'union m~•
tique. On peut dire que cette dernière p1·oduit l'amour divin, 
qu'elle est une union avec Dien par amour. Mais si on s'en tenait 
là, on serait incomplet. Il faut ajouter que cet amour est provoqué 
par une possession connue, expérimentale ·de Dieu. C'est en cela 
qu'il diffère de l'amour qu'on a dans la voie ordinait·e. 

Par lui-même, l'amour divin ne fait pas connaître Dieu comme 
présent dans l'àme, sinon par déduction. Vous auriez des senti
ments tout semblables pour des amis absents. Vous êtes unis de· 
souvenir et de cœur avec eux; mais il est fort .différent de leur 
serrer la main. 

9. - Objeetlon. Cependant quand l'amour divin devient très. 
vif, on est porté à dire : « Je sens que Dieu agit en moi ». Or cela
conduit immédiatement à ajouter : donc il est en moi. On affirme 
ainsi la présence de Dieu'/ 

t.8. - Rêpon•e. Sans doute; mais on n'arrive là que par des· 
raisonnements. Par voie expérimentale, vous ne savez qu'une choset 
c'est que votre âme est enflammée. Faisant alors un raisonnement 
rapide, vous vous dites que Dieu seul peut être l'auteur d'un tel 
état, et, par un second raisonnement, vous concluez qu'il est pré
sent. Mais dans l'union -mystique, l'àmc procède tout autrement. 
Elle a une connaissance expérimentale, analogue à celle des sens,, 
qui ne raisonnent pas; l'âme perçoit alors, elle ne conclut pas. 

En résum-a, la vivacité de l'amour divin ne suffit pas à décider· 
qu'un état est mystique. Dites, si vous voulez, qu'il est séraphique, 
ce qui est tout différent. 

:i t.. - Co111pa1•aisons avec l'exercice ordinaire de la présence 
de Dieu. Il y a deux analogies : 1° l'objet est le même : Dieu pré
sent; 2• les deux exercices méritent le nom d'oraison de repos, 
quoique à des degrés différents. 

Mais il y a des différences profondes. La thèse nous a dit que 
dans l'un, on pense à Dieu; dans l'autre, on le sent réellement. Le 
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premier procède d'un simple acte de foi (1); Je second y ajoute une 
connaissance expérimentale. On a l'un quand on veut; pour l'autre, 
c'est seulement quand il plait à Dieu de se manifester. 

• ~. - C,011fuslon à é11 lter. Malgré les différences capitales 
qui viennent d'être signalées, des auteurs (en petit nombre), tels 
que le cardinal Brancati, ont confondu la quiétude ( entendue, no
tons-le bien, au sens de 81' Thérèse) avec l'exercice ordinaire de 
la présence de Dieu et même avec l'oraison de simplicité. Cela re
vient à dire qu'ils ne se sont pas rendu compte de la seconde pro
position de la première thèse fondamentale. Ils se trouvent alors 
réduits à faire porter sur des questions d'intensité la différence 
entre l'état ordinaire et l'état mystique. 

ta. - C,ause de eette eo11f11slo11. Ce qui les a trompés sans 
doute, c'est que, pour se faire une idée de l'oraison de quiétude, 
ils se sont contentés de recourir à l'étymologie du mot (lequel si
gnifie simplement repos). Donc, se sont-ils dit, toute oraison tran
qttille doit s'appeler oraison de quiétude. 

Mais la question devait être posée autrement et d'une manière' 
historique. Le sens d'un mot est fixé par l'usage; il y a des nuan
ces que .J!étyrnologie n'indique pas. Il fallait dire : S18 Thérèse a 
attaché une signification particulière à ce mot. Quelle est cette si
gnification? Par rapport à l'ancienne, renferme-t-elle une restric
tion? 

Or la réponse n'est pas douteuse. La sainte a 1·esh'eint le sens du 
mot quiétude; et le langage en est devenu plus précis. Avant elle, 
chaque auteur l'entendait à sa façon, et parfois ne lui donnait 
qu'un sens vague. 

Du temps de St François de Sales, le changement était trop .ré
cent pour être toujours adopté. La langue mystique était loin d'être 
fixée. Aussi le saint docteur et gte J. de Chantal prennent le mot 
quiétude, tantôt dans le sens ancien et large, auquel cas il com
prend même l'oraison de simplicité, tantôt dans le sens nouveau et 
res!reint qu'a adopté 81' Thérèse. Combien j'ai vu de lecteurs ne 
pas s'en douter (2) ! 

ti&. - ,111tit11de à la haute eentemplation. On comprend 
maintenant pourquoi les savants n'ont pas plus d'aptitude que les 
ignorants à entrer dans l'état mystique. 

(l) Scaramelli, Tr. 3, n° 26. 
(2) Il en a été ainsi pour Mg• Bougaud dans sa Vie de S'· J. de Chantal. 
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Ce ne serait guère explicable, si ces états consistaient simplement 
à avoir sur Dieu des idées profondes ·ou subtiles. Au contraire, les 
théologiens et les hommes de génie présenteraient une disposition 
très favorable; la gràce, qui suit la nature, n'aurait presque rien 
à faire pour les élever à une haute contemplation. 

liais la thèse nous a appris qu'il s'agit d'une connaissance expé
rimentale. Dès lors, la puissance naturelle de l'intelligence, l'él..hon
dance de l'érudition n'ont plus à intervenir. Un paysan reçoit les 
impressions des sens aussi vivement qu'un académicien. 

En revanche, les savants reprennent leur supériorité dans la dis
cussion des théories. Mais cela n'est plus de l'oraison. 

t. 5. - Boutes des déltutants. Si on leur expose la thèse pré
eédente et la suivante, ils n'auront pas d'objection. Sa vérité leur 
apparaltra comme évidente. 

Mais s'ils n'ont lu aucun livre mystique, si on ne leur a pas en
.seigné la manière exacte de h'aduire ce qu'ils éprouvent, il leur sera 
très difficile de découvrir la vérité par eux-mêmes. Cela tient à ce 
que, dans l'oraison de quiétude, Dieu ne manifeste encore sa pré
sence que d'une manière obscure (f). L'évidence que Dieu en donne 
n'est pas encore assez fo1·te pour triompher de certaines idées pré
conçues que je vais indiquer. D'une part, on se sent entrainé à dire: 
« C'est Dieu, il est là ». Mais, d'autre part, on croit avoir de si 
fortes raisons de rejeter une telle pensée! L'esprit s'embrouille et 
on ne sait plus ce que l'on doit croire. 

t.G. - C'est surtout pendant la durée de la quiétude que l'on 
.croit instinctivement. C'est après que l'on se met à raisonner et 
qu'on retombe dans l'hésitation. 

Remarquons bien que l'incertitude ne porte pas sur l'existence 
d'une impression spirituelle spéciale (que je décrirai plus loin), 
mais sur sa cause. Le commençant dit : « J'ai éprouvé quelque 
chose d'extraordinaire, de probablement surnaturel. C'est une im
pression d'un genre à part, que j'ignorais jusqu'ici et qu'ignorent 
la plupart des chrétiens. Cela renferme un sentiment religieux et 
m'unit à Dieu. Voilà qui est indubitable. Mais quelle manière bi
zarre de faire oraison! » Le point délicat, c'est d'oser s'avouer que 
e'était Dieu lui-même qu'on sentait ainsi, et qu'on entrait réelle
ment en rapport avec lui. On trouve du pour et du contre. 

:I ". - Idées 11réee11.ues. Il y a plusieurs sortes d'idées pré
conçues qui suffisent à voiler la connaissance de la présence de 
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'Dieu. L'une est due à un sentiment d'humilité et de prudence. On 
:se dit: « Est-il possible que Dieu m'accorde une si grande grâce? 
Non. Cherchons plutôt une autre explication. » Et on espère finir 
par en trouver une. 

La seconde idée préconçue des commençants est due à leur igno
,rance de la mystique; elle consiste à c11oire que les grâces d'oraison 
sont d'un genre tout différent de ce qu'ils éprouvent. Les Vies des 
saints leur ont presque toujours parlé de visions. C'est par là, 
·croient-ils, qu'on cloit débuter. On devrait voir Nolre-Seigneur, la 
gte Vierge, les anges. S'ils conçoivent autre chose, la manifestation 
-de Dieu ,lui-même, ils se la figurent tout autre. Elle doit être res
plendissante, montrer les trois personnes divines, ou certains ath'i
huts. Elle doit aussi causer un amour violent, débordant, comme 
les saints en ont eu dans leurs ravissements. Or leur contemplation 
a les caractères contraires, elle est obscure, confuse, tranquille. 
Donc, croient-ils, ce n'est pas Dieu qui se manifeste. 

Un autre préjugé des commençants sera exposé plus loin 
{ch. VIII, 7). 

t8. - De là des peines intérieures. Car, si ce n'est pas Dieu 
qui se fait sentir, d'où peut bien venir un tel état? Est-ce du 
démon? Est-ce une maladie? Voilà une Ame toute troublée. Elle 
consulte des directeurs. Mais tantôt ces directeurs ignorent la 
mystique et ne sont pas moins embarrassés que le pénitent, tantôt 
eelui-ci explique si mal son intérieur qu'on n'a pas g1·and tort de 
le croire dans l'illusion. 

Le grand remècle est, soit de découvrir un sage directeur qui 
-connaisse la mystique, soit de lire un livre où cet état soit bien 
décrit. L'â.me retrouvera alors son repos (Voir encore ch. n, .&8). 

t 9. - L'erreur diamétralement opposée à la thèse ci-dessus 
-consiste à admettre la proposition suivante : les états mystiques 
(ou tout au moins leurs degrés inférieurs) ne renferment pas un 
:fait nouveau, un élément d'un genre à part, un mode d'opération 
spécifiqiiement différent de ceux de l'oraison ordinaire. Ils n'en 
diffèrent que par l'intensité de certains éléments : une attention 
plus soutenue, une paix et une joie plus senties, une intelligence 
plus profonde des vérités de la foi, un amour plus ardent. Les 
libres-penseurs sont obligés de concevoir ainsi les choses, pour 
faciliter leurs explications naturalistes. 

Mais, comme la même idée a pu venir aussi à des catholiques, 
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il est utile de réfuter directement cette conception de la mystique 
(portant soit sur l'ensemble, soit sur les degrés inférieurs). 

1° Quand les anciens auteurs s'accordent à dire qu'on ne peut 
s'élever aux oraisons mystiques, ils parlent d'une impossibilité 
absolue, totale; en un mot, on ne peut se les procurer même dans 
un faible degré (ch. 1, 1.). Or il n'en serait pas ainsi, si l'oraison 
ordinaire n'était que le deg1'é f aihle des états mystique&. 

2° On a toujours cru que la mystique renferme beaucoup de 
mystère; et c'est là ce qu'indique l'étymologie de son nom. La 
lecture des mystiques justifie celte idée surabondamment. En 
parcourant les grands auteurs descriptifs, tels que Ruyshroeck, 
la 81 " Angèle de Foligno, gto Thérèrn, S' Jean de la Croix, la 
Vb1e l\Iarie de l'Incarnation, ursuline, la Vble .Marine d'Escobar, etc., 
tout homme impadial sent qu'en fait d'oraison, ils parlent de 
choses dont les chréliens vulgaires n'ont pas la première idée; on 
est même tenté de les déclarer inintelligibles. 

Or il n'y aurait plus d'énigme à résoudre en mystique, du 
moment qu'on nous aurait enseigné la substance de cette science 
en disant : « Voyez ce qn'éprouvent toutes les personnes pieuses, 
et par la pensée, renforcez-le. » Celui qui n'a pas vu de monta
gnes, ne trouve nulle difficulté à les concevoir, parce que du 
moins il en a vu des diminutifs. Il en serait de même ici. 

Par là même aussi, l'exposition de la mystique pourrait tenir 
en cinq lignes. Pourquoi alors les anciens auteurs auraient-ils 
peiné à écrire de si gros volumes, s'.excusant encore d'assumer une 
tâche au-dessus des forces humaines? 

On s'explique au contr_!ire que l'état mystique soit une énigme, 
s'il renferme un/ait noûveau, et non le simple renforcement d'un 
fait ancien, connu du vulgaire. 

3° Si de l'ensemble de la mystique, on descend au détail, on 
verra que la thèse ci-dessus donne la clef des nombreuses diffi
cultés qu'on rencontre dans les anciens auteurs, comme descrip
tion. ou terminologie. Nous en aurons plus d'une preuve. Le sys
tème opposé ne peut y réussir. 

Apportons dès maintenant quelques exemples : a) Il est certain 
que S10 Thérèse, en décr·ivant l'oraison qu'elle appelle de quié
tude, n'a pas seulement voulu parler d'un souvenir de Dieu, ou 
d'une haute idée de la DivinitJ. C'est là un fait qui saute aux 
yeux. Or on est réduit à le nier, si on n'adopte pas la thèse (Voir 
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les citations). Qu'on relise de même la Bsa Angèle de Foligno et 
qu'on essaie d'interpréter ses visions autrement que comme une 
connaissance expérimentale I 

h) De même alors on est obligé de dire qu'un grand nombre 
d'auteurs ont eu tort de distinguer deux sortes de contemplations, 
l'acquise et l'infuse. En effet, pourquoi s'embarrasser de ces mots 
savants, si entre ces deux choses il n'y a qu'une différence du 
moins au plus? 

t,.0 Nous verrons plus loin qu'iJ existe une vision intellectuelle 
de Jésus-Christ et des saints (ch. xx). Elle fait connaitre leur 
présence, mais sans manifester aucune forme matérielle. Par ana
logie, on doit admettre qu'il y a de même une connaissance expé
rimentale et intellectuelle de la présence de Dieu. 

5° Si l'on admet que la contemplation mystique ne diffère de 
l'état ordinaire que par la vivacité des lumières el de l'amour, c'est 
une contradiction de dire ensuite qu'il y a des états mystiques très 
faibles, à peine aperçus. Et pourtant tous les auteurs l'admettent. 

6° Nous avons vu ( :18) que lorsqu'une a.me commence à recevoir 
les g·rAccs mystiques d'une manière bien visible, elle éprouve de 
la surprise et même du trouble. Or le contraire devrait arriver, si 
le système que je combats était le vrai. « Si le fond de l'élat mys
tique, dit un auteur récent, n'était qu'une connaissance et un 
amour de Dieu éprouvés avec une intensité plus ou moins vive, 
on ne voit pas ce qui ponrrait inquiéter les àmes conduites par 
ces voies. De tels effets étant bons par eux-mêmes ne peu.vent pro
jeter le trouble dans la conscience. Une àme qui les éprouve en 
est heureuse, elle se sent plus attirée vers Dieu, et cela ne peut' 
que l'affermie et lui inspirer confiance » (M. l'abbé Caudron, 
Revue du Clergé français, 1er juin 1906). Ce qui surprend et trou
ble, c'est de sentir qu'on entre dans un monde vraiment nouveau. 
C'est aussi ce qui effraie certains directeurs, qui autrement n'au-
raient aucune objection. · 

~o. - Que•Hou. Nous pouvons concevoir qu'une personne 
n'éprouve jamais la présence sentie dont parle la thèse; mais 
qu'elle ait cependant des lumières très vives sur certains mystères 
de la religion, tels que l'Incarnation, la Rédemption, }'Eucharistie, 
et qu'il en résulte pour elle un amour très ardent. Peut-on dire 
qu'une telle personne est dans l'état mystique quand elle reçoit 
ces gràces? 
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2:1. - B4'pon11e. Non, si ces lumières ne sont pas des révéla-· 
tions proprement dites. Et cela en vertu de notre définition des-·. 
actes mystiques ( ch. 1, :1 ). Nous ne donnons pas ce nom à ceux qni 
diffèrent seulement par l'intensité de ceux que tout le monde· 
arrive à produire. 

Tout ce qu'on peut dire, c'est qne l'oraison qui vient d'être indi
quée mérite le nom d'ordinaire comme espèce, et d'extraordinaire 
comme élévation. C'est une voie excellente, éminente. mais diffé
rente de celle que décrivent ste Thérèse et son école 

Cette voie est-elle fréquente, ou même existe-t-elle pratique
ment? On ne peut résoudre celte question a priori. Il faudrait 
observer les faits. Mais cela exigerait des enquêtes nombreuses et. 
difficiles, auxquelles personne n'a songé jusqu'ici. 

2:1 bis. - On m'a demandé pourquoi je ne parlA pas dès main
tenant des sentimenls d'amour qui accompagnent l'union mystique,. 
pourquoi j'attends au chapitre x1. Ces sentiments, me dit-on, font 
essentiellement partie de cette union; ils en sont un élément fon
damental. Il semble donc qu'il faudrait en parler dès le début? 

Je réponds qu'on ne peut pas s'occupe!' de tout à la fois. Puis 
ces sentiments ne sont que la conséquence de la connaissance d'un 
genre nouveau qui caractérise l'union mystique. C'est cette con
naissance qui est le véritable élément fondamental, le point de· 
départ nécessaire de la description. Il faut commencer par concen-· 
trer le travail sur ce sujet capital et difficile. 



CITATIONS et> 

§ 1, - Textes où l'on parle ezplioitement de l'oraison de quiétude;. 
et où il est dit qu'on y sent réellement la présence de Dieu. 

,e9. - St• Thérèse (2) : 
i • « Il est impossible à l'â.me, dans ces heureux moments, de douter de la 

présence de Dieu en elle. Cette pure lumière ne s'obscurcit que quand ensuite 
l'âme retombe dans ses fautes et ses imperfections; alors elle s'alarme de tout 
et cette crainte lui est salutaire » (Vie, ch. xv). 

2· Elle raconte ce qu'elle éprouvait à vingt ans, avant sa conversion défini
tive : « Notre-Seigneur daignait m'accorder à certains intervalles, et pendan 
un temps très court, les prf!mices de la-faveur dont je vais parler [la quiétude] ... 
Quelquefois, au milieu d'une lecture, j'étais tout à coup saisie du sentiment de 
la pl'ésence de Dieu. Il m'f!tait absolument imposs-ihle de douter qu'il ne fùt au 
dedans de moi ou que je ne fusse toute abîmée en lui. Ce n'était pas là une 
vision; c'est, je crois, ce qu'on appelle théologie mystique » (Vie, ch. x) (3). 

3• « Ce grand Dien veut que l'âme comprenne qu'il est prts d'elle ... Il veut 
que nous éprouvions les effets de sa prf!sence » (Vie, ch. xrv). 

(i) Rappelons que l'on peut remettre à plus tard la lecture des citations (seconde pré
face). 

(2) Si quelqu'un niait que ces textes établissent la thèse, il serait obligé de prendre dans 
un sens détourné et impropre une expression qui s'y trouve répétée : senti1· la présence 
de Dieu. Il faudrait ne voir là que l'indication de mouvements affectifs, joie, suavité, 
amour, etc. Mais si telle était la pensée de la sainte, si elle parlait d'une manière aussi peu 
naturelle, le contexte finirait par en avertir. Elle ne nous dirait pas (Voir 7°) : • Cette sua
vité diffère de la dévotion •; elle ne comparerait pas l'âme à saint Siméon (Voir 6°). Celui-ci 
savait, en effet, par une lumière spéciale, que le Fils de Dieu était réellement entre ses 
bras; il ne le concluait pas d'une simple impression de douceur. 

(:l) J'ai vu des lecteurs embarrassés par cette dernière phrase qui leur paraissait incor
recte. Il semble en effet que la sainte n'aurait pas dû dire qu'un état d'âme est de la théo· 
logie, mais qu'on l'étudie en théologie. 

De fait la sainte n'a pas voulu dire autre chose, mais elle l'exprime dans la langue d'au
trefois, empruntée à la scolastique. Les modernes parlent autrement. Ils conçoivent chaque 
science objecti,·ement, comme un groupe de vérités consignées dans un traité écrit, et dès 
lors abstraction faite des esprits qui s'y appliquent. Les scolastiques, au contraire, consi
déraient toute science subjectivement, telle qu'elle est dans le penseur; ils la définissaient 
comme un habitus, un état d'esprit. On parlait encore de cette façon au xv11• siècle. 
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&• << Déjà l'âme, prenant son essor, s'élève peu à peu au-dessus de sa misère, 
et déjà Dieu lui donne quelque connaissance du bonheur de la glofre » (ibid.). -
On ne voit pas quel sens pourrait avoir cette dernière phrase, s'il ne s'agissait 
pas d'une possession réelle de Dieu et dès lors d'une présence sentie. 

o• « Dès que je commençai à avoir un peu d'oraison surnaturelle, j'entends 
de quiétude, je tâchai d'écarter de ma pensée tout objet corporel... Il me sem
blait sentir la présence de Dieu, ce qui était vrai, et je tâchais de me tenir 
recueillie en lui » (Vie, ch. xxu) (i ). 

6° « C'est une paix profonde, un parfait repos de toutes ses facultés où entre 
l'âme, disons mieux, où le Seigneur (2) la fait entrer, ainsi qu'il en usa à 
l'égard du juste Siméon. L'âme comprend, mais autrement qu'elle ne pourrait 
le faire par l'entremise des sens eœtérieurs, qu'elle est déjà près de son Dieu, et 
que, pour peu qu'elle s'en approzhât davantage, elle deviendrait, par l'union, 
une même chose avec lui... De même que l'enfant lui-même fit connaître à 
saint Siméon qui il était, de même Dieu se révèle à l'âme et elle le reconnaît, 
·quoique ce soit moins clairement. .. Elle voit qu'elle est dans le royaume, ou 
du moins près du divin Roi qui doit le lui donner ... L'entendement et la 
mémoire conservent assez de liberté pour penser à Celui qui leur donne un si 
intime accès auprès de lui. .. Ceux qui sont dans cette oraison ... , se trouvant 
-si près de Dieu, comprennent qu'au moindre signe, ils l'entendront et seront 
entendus de lui. Ils sont dans le palais, r1·ès de leur Roi, et ils voient qu'il 
-commence à les mettre en possession de son royaume» (Chemin, ch. xxxm). 

7° « Cette amitié [de l'époux divin] répand une suavité si grande dans l'in
térieur de l'âme qu'elle lui fait vivement senti?' que le Seigneur est bien voisin 
.d'elle. Cette suavité diffère. de la d&ootion . .. Je la nomme oraison de quiétude 
ou de repos, à cause du calme où elle met toutes les puissances de l'âme, et 
qui est tel qu'il lui semble qu'elle possède Dieu autant qu'elle le peut souhaiter ... 
Elle ne voit point cet adorable maître qui l'instruit; elle sait seulement avec 
.certitude qu'il est avec elle » (Fragment sur le Cantique des Cantiques, ch. 1v). 

8° Seconde Lettre au P. Rodrigue Alvarez. La sainte y expose cette théorie, 
,chère à plusieurs de ses prédécesseurs, que tous les états mystiques sont fondés 
sur l'existence des sens spirituels; cc mot indiquant la faculté de percevoir 
,expérimentalement un être spirituel. Voir le chapitre suivant, 1.a, 2•. 

9· « Dans l'oraison de quiétude, l'âme ressemble à un petit enfant à la 
mamelle, et à qui sa mère donne le sein, se plaisant à distiller le lait dans sa 
bouche .•. L'âme connaît, parce qu'ainsi le veut le Seigneur, qu'elle est avec 

(t) Dans la Vie, ch. xxvu, li y a un passage que je n'insère pas ici, quoique, de prime 
abord, il semble favorable à la thèse. Il y est question de • l'oraison d'union et de quié
tude •• En réalilé la sainte parle probablement de ce qui arrive non pas pendant ces états, 
mais dans les i11Lervalles qui les séparent. C'est une dévotion plus vive, manifestant indi
.rectement la présence de Dieu : • L'âme comprend qu'on l'écoute, à cause des effet& inté
-rieurs de grâce qu'elle ressent, par un ardent amour, une foi vive, de fermes résolutions et 
une grande tendresse spirituelle ... Les effets seul, indiquent la présence de Dieu ». 

(2) Pour bien comprendre certains passages de S'• Thérèse, il raut savoir qu"en tradui-
11ent Nuestro Senor par Notre-Seigneur, on ne rend pas la nuance exacte de l'expression 
espagnole. Quand le contexte ne modifie pas le sens de ces expressions, la première, l'es
pagnole, désigne Dieu lui-même, aussi bien que el Senor, tandis que la seconde, la 
·française, indique l'humanité de Jésus-Christ. Le P. Bouix ne tient pas compte de cette 
.différence dans ses traductions. 
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lui ... Elle est plongée dans un heureux et entier oubli d'elle-même, par cette 
confiance ... que Celui auprès de qni elle se trouve maintenant avec tant de 
bonheur, veille sur elle » (Chemin, ch. xxx:m). 

100 « L'âme goûte des joies ineffables de se voir si pr~s de Dieu » (Chdteau, 
4, eh. m). 

H• A propos de la conduite à tenir lorsqu'on est privé passagèrement de 
l'union mystique : 

cc Quand le feu dont la volonté brô.le ordinairement n'est pas allumé et qu'on 
ne sent pas Dieu présent, on doit faire tout ce qui dépend de soi pour le 
chercher, à l'exemple de l'Épouse dans les Cantiques; il faut, comme St Au
gustin dans ses Confessions, demander aux créatures celui qui les a faites. 
Ne restons donc pas là comme des sottes et ne perdons pas le temps à atten
dre cette contemplation parfaile à laquelle il a daigné nous élever une fois i 
car dans les commencements il pourra se faire qu'il s'écoule une année ou 
même plusieurs, sans qu'il nous accorde de nouveau cette faveur» (Château, û, 
ch. vu). 

12• Parlant d'un état qui reste éloigné de l'extase, mais qui survient dans 
la sixième demeure, au milieu des occupations, cc lorsque l'âme s'y attend le 
moins et que même elle ne pense pas à Dieu » : 

<c L'âme comprend que son époux est présent, mais qu'il ne veut pas se 
manifester de manière à la laisser jouir de lui. Elle s'en plaint avec des paroles 
toutes d'amour » (Chdteau, 6, ch. 11). 

93. - Le P. Balthasar Alvarez, parlant de la quiétude : 
cc Quand Dieu appe1le à cette oraison, sa volonté comme son bon plaisir est 

que l'âme s'exerce, durant ce temps, non à désirer ni à attendre des révéla
tions, mais à reconnaitre sa divine présence et à produire devant lui des affec
tions » (Vie, ch. xu, seconde difficulté). 

24. - St François de Sales : 
« L'âme, en ce doux repos, jouit du délicat sentiment de la présence divine ,> 

(Tr. de l'am. de Dieu, l. VI, ch. vm). 
cc L'âme qui est en quiétude devant Dieu suce insensiblement la douceur de 

cette présence, sans discourir ... Elle voit d'une si douce vue son Époux présent 
que les discours lui seraient inutiles ... L'âme n'a aucun besoin, en ce repos, 
de la mt!moire, car elle a présent son Amant. Elle n'a pas non plus besoin de 
l'imagination, car qu'est-il besoin de se représenter en image, soit extérieure, 
soit intérieure, celui de la présence de qui on jouit? ... 0 Dieu éternel, quand, 
par votre douce présence, vous jetez les odorants parfums dans nos cœurs, ... 
la volonté, comme l'odorat spirituel, demeure doucement engagée à sentir, 
sans s'en apercevoir, le bien incomparable d'avoir son Dieu p1•t!sent » (ibid., 
ch. rx). 

95. - Le \71>1e Louis du Pont (Vie du P. Balthasar Alvarez). Le P. du Pont 
passe en revue les différents degrés d'oraison mystique et n'y voit que le 
développement d'une même g1'âce désignée par différents noms. Il ajoute : 

« Ce mode d'oraison est appelé spécialement oraison de la présence de Dieu. 
parce qu'alors l'âme, éclairée par la lumière divine, voit, sans aucun 1·a.isonne
ment, Dieu tellement p1'ésent auprès d'elle ou au dedans d'elle-même, qu'il lui 
semble sentir Celui auquel elle parle et devant lequel elle se tient. C'est ainsi 
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que S' Paul dit de Moïse : Il traitait avec l'invisible comme s'il l'eût vu ,> 
(ch. XIV), 

25 bis. - Alvarez de Paz : 
i 0 Sur ]a quiétude : « L'âme se voit pris de Dieu; elle se voit aimée et 

estimée, objet d'une providence spéciale comme une fille très chère ... Dans ce 
degré, la connaissance de Dieu présent et s'occupant de l'âme ne peut s'ap
peler qu'ombre au lieu de lumière, si on la compare à la grande clarté des 
degrés suivants ... L'A.me comprend comme expérimentalement ce qu'elle ne 
savait auparavant que par la foi, à savoir qu'elle est vue par Dieu, aimée 
tendrement par lui; tout près de celui qui est prompt à lui foire du bien, et à 
l'exaucer. Aussi eJJe se réjouit et se repose, comme l'enfant qui, après avoir 
pleuré, est admis dans les bras de sa mère et peut sucer son lait » (De inquis. 
pacis, I. V, pars III, c. 1v). 

2• Donnons dès maintenant ce texte sur l'union pleine : « C'est un don très 
précieux par ]equel Dieu se manifeste dans le fond et l'intime de l'âme, avec 
une ]umière très vive; il se montre prt!sent, regardant cette âme el l'aimant 
tendrement... L'esprit le connaît tantôt comme un cerlain tout dans lequel 
est tout bien, tantôt comme ayant une ou plusieurs perfections particulières » 
(ibid., c. v). 

28, - St Alphonse Rodriguez, parlant de lui-même : « Cette personne a 
coutume de s'exercer à la présence de Dieu de trois manières. La première est 
par voie de mémoire ... La seconde est par voie d'entendement. L'âme connait 
sans aucun discours (parce qu'eHe a franchi ce degré) comment Dieu est en 
elle. Par cette connaissance, elle en vient à sentir la presence de Dieu en elle, 
Dieu lui faisant la grâce de se communiquer à elle de cette manière. Ce senti
ment de la présence de Dieu n'est pas obtenu par voie d'imagination; mais c'est 
en elle une certitude reçue d'en haut; c'est une certitude spirituelle et empéri
mentale, que Dieu est en l'âme et en tout lieu. Cette présence de Dieu se 
nomme présence intellectuelle. D'ordinaire elle dure longtemps; plus on 
avance dans le service de Dieu, plus cette présence est sentie et continue, Dieu 
se communiquant chaque jour davantage à l'âme, si elle s'y dispose par une 
généreuse morlification... Cette personne a expérimenté bien souvent que, 
sans aucune recherche de sa part, sans même qu'elle y pensât, ce souverain 
Seigneur s'est p]acé sensiblément devant e1le, comme un homme se placerait 
subjlement devant un autre, sans que celui-ci y prît garde, etc. » ( Vie de 
St Alphonse d'après ses mémoires, n• 40. - Cité aussi par le P. Nouet, Con
duite de l'homme d'oraison, I. IV, ch. v1). 

~7. - Le R. P. Lal1emant : 
« Quand Dieu vient à entr~r dans une âme et d s'y montrer ouv,rtement par le 

don de sis ,cdnte prd,ence, qui est le commencement de ses dons surnaturels, 
l'âme se trouve si charmée de ce nouvel état, qu'il lui semble qu'elle n'avait 
jamais connu ni aim6 Dieu » (Doctr Spir., 7° principe, art. n, § 1). 

2~. - Le P. Nouet (La conduite de l'homme d'oraison) : 
Après avoir parlé de la présence active de Dieu, qui dépend, « en quelque 

façon, de l'industrie et de la volonté de l'homme», il ajoute qu'il y a « une 
présence de Dieu passive, mais passagère, et une présence de Dieu passive 
babiluelle et par état. Quant à la présence passagère, lorsque l'âme en est gra-
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liftée, ce n'est point par son choix, ni par son travail, mais par un~ lumière 
surnaturelle qui lui est infuse quand elle y pense le moins. Quelquefois entrant 
en l'oraison ou dans quelque autre exercice, avec sécheresse et dégobt, après 
avoir souffert cette peine, elle s'aperçoit tout à coup que l'époux est présent, 
et celte présence, dont elle a grande certitude, lui cause un amoureux et res• 
pectueux tremblement ... Souvent cette vue la tient dans une amoureuse admi
ration, et souvent aussi ses puissances demeurent prises comme d'un doux 
sommeil, dans lequel elle goûte des délices incroyables ... On voit par là com
bien cette visite de l'époux est souhaitable, quand elle ne durerait qu'un quart 
d'heure; mais quand elle est stable et par manière d'habitude, elle est beau
coup plus précieuse ... Cette présence [passagère ou non] s'exerce en s'aper
cevant, en sentant, et connaissant avec certitude que Dieu est dans l'dme et que 
l'âme est dans Dieu » (I. IV, ch. v1). 

99. - Scaramelli (Direct. myst., traité 3) : 
cc L'oraison infuse de repos n'est autre chose qu'un certam calme, un repos 

et une suavité intérieure, qui naît du plus intime et du profond de l'âme, et 
quelquefois déborde sur les sens et sur les puissances corporelles, et qui pro
vient de ce que l'âme est placée près de Dieu et sent sa présence. Le lecteur ne 
doit pas s'imaginer que ce degré d'oraison provient de quelque acte de simple 
foi produit par les secours de la grâce ordinaire, et en vertu duquel l'âme 
croie que Dieu est présent : parce que cet acte, ainsi qu'il est manifeste et 
qu'on le prouve par l'expérience, ne saurait produire les grands effets de 
repos, de suavité et de paix, que nous avons indiqués. Cela provient du don 
de sagesse, qui place l'âme près de Dieu, èn le lui rendant présent par sa 
lumière, et fait que non seulement elle croit à sa présence, mais même qu'elle 
la sent avec une sensation spirituelle très douce » (n• 26). 

cc De cette perception de Dieu présent naît un grand calme, une grande paix, 
une jouissance pleine de suavité, qui s'élève du plus intime de l'âme, c'est-à
dire du lieu où Dieu fait sentir à l'âme sa douce présence » (n• 28). 

cc Pour reconnaître si quelqu'un a cette oraison, on observera si l'âme con
naît Dieu présent, par une certaine connaissance eœpf!1·imentale, qui lui fasse 
sentir et savourer sa présence, et si, sans aucune fatigue, elle sent le calme, le 
repos et la paix intérieure; du moins dans les facultés spirituelles. S'il en est 
ainsi, l'âme est déjà élevée par Dieu à ce degré d'oraison » (n• 32). 

30. - Le R. P. Rousseau (Dominicain du xvm0 siècle), parlant du premiel' 
degré de la contemplation infuse : 

« La manière de faire oraison dans ce degré et dans les autres suivants, 
c'est de se trouver dans une certaine présence de Dieu très simple, et très élevée 
au-dessus d'une autre présence de Dieu, où les commençants se trouvent quel
quefois » (lettre XX). 

31. - Le R. P. de Clorivière, décrivant l'oraison de quiétude : 
i • « Lorsque l'âme vient se présenter à l'oraison, quand même elle y vien

drait dans le dessein de s'occuper de quelque sujet particulier, elle s'y trouve 
aussitôt, sans qu'elle sache comment, recueillie au dedans d'elle-même, avec 
un doua: sentiment de la présence de Notre-Seigneur. Ce sentiment, il est vrai, 
n'a rien de bien distinct; mais la paiœ et la douceur qui l'accompagnent per
suadent à l'âme que celui qu'elle aime est proche, qu'il vient lui-même lm 
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donner des témoignages de son amour, et qu'elle ne doit alors songer qu'à 
jouir du bonheur qui lui est présenté. » L'âme est alors cc un enfant .à demi 
endormi sur les genoux de sa mère qui, collé contre son sein, sans presque 
aucun mouvement de ses lèvres ..• , reçoit le lait qui coule doucement dans sa 
bouche et devient son aliment. St• Thérèse et St François de Sales se servent 
de cette comparaison ... Telle est la disposition de l'âme dans l'oraisLin de 
quiétude, sentant, quoique d'une manière confuse, que l'Ëpoux céleste daigne, 
en quelque manière, la prendre entre ses bras. Elle ose aspirer à une union 
plus intime encore, eu plutôt c'est l'Époux lui-même qui suggère à son cœur 
ce désir ... Elle ne fait alors, elle ne peut rien faire que jouir du bien qu'elle 
possède » (Considérations, etc., part. II, ch. xxxm). 

2° Toutefois « Jes puissances de l'âme ne sont pas toujours dans le même 
degré d'asseupissement. Quelquefois la mémoire reste libre avec l'imagination ... 
La volonté seule jouit de la douceur de la présence de }'Époux. Encore arrive
t-il assez. sou-vent qu'elle le fait d'une manière peu perceptible. Le Seigneur ne 
fait alors sentir sa présence que dans la pointe ou sommet de la volonté, dans 
ce qu'il y a de plus spirituel dans cette puissance. Son .apération se fait dans le 
plus intime de l'âme, qui n'en a qu'une faible connaissance; mais cette connais
sance, toute faible qu'elle est, suffit, lorsque l'âme est fidèle et courageuse, 
pour la retenir dans le calme ... Il arrive souvent que le Seigneur, touché des 
désirs secrets de l'âme et de la patience avec laquelle elle l'attend, viendra 
lui-même la consoler et la fera entrer dans un repos plus profond, par un nou
veau sentiment de sa présence, sentiment qui, s'élevant du fond de l'âme 
comme du sanctuaire dans lequel il réside, se répandra dans toutes Jes puis
sances, et passera quelquefois jusque dans les sens extérieurs. Que s'il plaît 
au Seigneur de se tenir toujours caché, il donnera à l'âme la force de soutenir 
cet état pénible et lui en fera tirer les plus grands avantages. Cette épreuve, 
loin d'abattre l'âme, ne fera qu'augmenter le désir qu'elle a de s'unir à lui; 
elle confessera sa faiblesse, et le conjurera de venir au secours de son impuis
sance, et de cc la tirer après lui, afin qu'elle coure à l'odeur de ses parfums 
(Gant., 1, 3) » (ibid., ch. xxx1v). 

3° On possède un certain nombre de documents où le R. P. de Clorivière 
décrit son oraisen, à partir de l'âge de trente ans. On y voit que la quiétude 
dont il a parlé ci-dessus était.son état ordinaire. cc Bès qu'il se met à prier, il 
se trouve recueilli et pénétré du sentiment intime de la présence de Dieu ». 

Cette oraison « lui paraît venir d'en haut et êlre bien au-dessus de ses efforts» 
(Histoire du R. P. de Clorivière, par le R. P. Jacques Terrien, i891, l. I, ch. v, 
et 1. li, ch. 1v). 

32. - M. Ribet : 
cc L'oraison de quiétude est donc un sentiment de la pr~sence de Dieu qui 

nait au plus intime de l'âme et dans lequel la volonté se repose et se délecte » 

(t. I, ch. xn, n• i). 
cc Aux premières étapes de l'oraison surnaturelle, ... Dieu ne révèle encore 

que sa présence » (ibid., ch. 1:x:, n• i). Parlant du degré le plus ba~ de la con
templation infuse : cc Quand Dieu veut élever une âme aux communicat-wns 
mystiques, il l'abstrait des choses extérieures, la retourne, peur ainsi parler, 
tout entière au dedans, et l'attire par un sentiment délicieux de sa p1'~sence au 
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plus prorond d'el1e-même ... Selon Ste Thérèse, celte concentration surnaturelle 
de l'âme semble lui donner des sens nouveaux, pour constater et savourer la 
pl'ésence de Dieu, comme elle en a d'extérieurs pour se mettre en rapport avec 
les choses matérielles (ibid., ch. x1, n• i). - La même idée est répétée en maint 
endroit. 

33. - La Mère Thérèse Couderc, fondatrice de la Congrégation de N.-D. du 
Cénacle: 

« Plus on est uni à Dieu, plus on désire cette union ... Mais qu'est-ce que ce 
go-0.t de Dieu? Il est plus malaisé de le décI'ire que de l'expérimenter quand 
la grâce le donne. On peut dire cependant que c'est un doux sentiment de la pré
sence de Dieu et de son amour, qui fait éprouver à l'âme un grand bonheur, et 
la recueille toute en lui, au point qu'elle a de la peine à s'en distraire ... J'ai 
souvent besoin de me faire violence en récréation pour ne rien laisser parat
lr'e ... Tout autre plaisir que celui de goûter Dieu me devient insipide » (His
toire de la Congrégation par le P. Longhaye, p. f 78). 

34. - Le R, P. Dublanchy : 
,, Sans définir ici la contemplation extraordinaire, qui appartient à la mys

tique, nous signalerons les deux notes caractéristiques qui la distinguent de la 
contemplation ou oraison commune: i• une perception tout intime ... d'une 
présence trës sptciale de Dieu ... ; 2° une suspension, complète ou seulement 
partielle (i), des actes de l'intelligence, de la mémoire, de l'imagination, et 
des sens extérieurs, qui pourraient empêcher la volonté de jouir dans une 
paix parfaite, de cette ineffable présence divine. · 

• c, Toute oraison ou contemplation qui n'est point ar.compagnée de ces deux 
notes caractéristiques, quelle que soit sa perfection, et quels que soient ses effets, 
ne dépasse point l'oraison ordinaire ou acquise» (Dictionnaire de théologie de 
Vacant, au mot Ascétique, col. 204!). 

Dans le même dictionnaire, M. le chanoine Lejeune admet notre thèse au 
mot contemplation. 

M. l'abbé Gombault parle de même dans un article de mystique publié dans 
La Sc-ience Catholique (J.er décembre i907). Voici sa conclusion: cc Cette con
naissance expérimentale de Ja présence divine dans l'oraison mystique est si 
clairement affirmée par tous les contemplatifs, qu'il e&t inutile de la démontrer 
par les textes » (p. 35). 

Voir encore diverses citations au chapitre suivant. 
Pour les états inférieurs à l'extase, je me sers surtout des textes de St• Thé

rèse et de ses successeurs. J'en explique le motif au chapitre xxx, 2 et 2 bis, 
en donnant un aperçu sur l'histoire de la mystique. 

§ 2. - Textes où ron parle des états mystiques dans leur ensemble, 
sans distinguer leurs degrés. Ils s'appliquent donc implicitement 
à la quiétude . 

• _. bis. - Tauler : 
, Après que l'homme s'est entièrement délivré de tout attachement aux 

(t) Par suspension partielle, il faut entendre ici celle qui n'empêche qu'en partie la 
distractions. 
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choses du dedans et du dehors, et qu'il a appris à ne plus tirer confiance que 
de son néant, rien alors ne l'empêche de se porter vers ce bien pur et très 
sim_ple, qui est le Dieu très bon et très puissant. Dans cette union ... l'homme 
n'atteint point Dieu par des images ou des méditations, ni par un travail 
supérieur de l'esprit, ni comme un goo.t ou une lumière. Mais c'est vraiment lui
même qu'il reçoit dans son intérieur; et d'une manière qui surpasse de beau
coup toute saveur, -toute lumière des êtres créés, toute raison, toute mesure, 
toute intelligence » (Institutions, ch. xxv1). 

34 ter. - Walter Hilton. Il parle de l'union avec Jésus. Mais le contexte 
indique qu'il s'agit de la Divinité : 

« L'âme voit que son amour à elle n'est rien; elle désire son amour à lui; 
celui-là seul peut la satisfaire. C'est pourquoi elle désire et demande que 
l'amour de Dieu la touche de sa lumière. bienheureuse, que, par sa prt!sence 
gracieuse, elle puisse le voir quelque peu; car alors elle l'aimerait. C'est ainsi 
que vient le don de Dieu, qui est Dieu .•. Il y a une grâce spéciale, le toucher 
spirituel de la gracieuse prt!sence, qui est le caractère particulier de son 
amour parfait. Car dans les amants imparfaits, l'amour opère comme de loin; 
mais dans les amants parfaits l'amour opère tout prts ... Toute âme raisonna
ble devrait désirer de tout son pouvoir approcher de Jésus et lui être unie par 
le sentiment de sa prt!sence gracieuse et invisible. Comment cette prt!sence est
elle sentie? Il est plus facile de l'expérimenter que de l'expliquer par écrit ... 
Je crois que rien ne peut remplir de joie l'âme de l'amant de Jésus excepté sa 
gracieuse prt!sence; telle qu'il la manifeste à une âme pure ... L'âme croit 
qu'elle touche Jésus et par la vertu de cette touche inexprimable; elle devient 
parfaite et stable » (1. Il, part. III, ch. 1v, v, xi, uv). 

36. - Gerson (Sur le Magnificat): 
Il explique la sapientia christianorum dont parle Denis le mystique : « Il 

reste une difficulté, et c'est la seule. Il faut expliquer comment on eœpt!rimente 
l'union [avec Dieu]. Nous pouvons dire que cette union expérimentale est une 
perception simple et actuelle de Dieu, provenant de la grâce sanctifiante, 
laquelle commence ici-bas et se perfectionne au ciel par la grâce consommée. 
C'est donc un avant-goût de la gloire et un gage de la félicité éternelle ... On 
arrive ainsi à une déflnitioq. exacte, condensée, de la théologie mystique, en 
disant : C'est une perception e:,:pdrimentale de Dieu » (Tr. 7, ch. 11). 

Voir au chapitre suivant{n° 45). une autre définition analogue du même auteur. 
36. - Le Vbta Jean de Saint-Samson : 
« La tMologie mystique, prise en son essence, n'est pas autre chose que Dieu 

meffablement perçu ,, (Ma:z:imes, édit. du P. Sernin, ch. xx1). 

37. - Philippe de la Sainte-Trinité, décrivant l'union mystique en général 
qu'il appelle le commencement de la béatitude céleste : 

f• « Les hommes parfaits trouvent ici-bas ce commencement dans l'union 
intime avec Dieu, qui leur donne à la fois une connaissance eœpérimentale de sa 
présence et un amour qui en jouit» (Surnma .•• , pars III, tr. f, dise. f, art. 5). 

2° « L'union actuelle fruitive (i) est l'effet ou l'acte de la charité, non pas de 

(t) Un très grancl nGmbre d'auteurs donnent â l'union mystique le nom d'union frultive. 
Par là ils veulent indiquer qu'on jouit de Dieu et de sa présence, et ils veulent marquer 
que ce n'est pas seulement une union de volonté et d'amour. 
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celle qui tend vers'"·meu absent, mais de celle qui adhère à Dieu présent; le 
premier acte ne serait que du désir; le second est un rassasiement, une frui-
tion » (pars III, tr. i, art. 4). . 

38. - Deux visions de la yh1• Marine d'Escobar : 
i • Vision de l'échelle divine : « Un jour, je vis une échelle qui partait de la 

poitrine de Jésus-Christ, présent au ciel, et qui descendait jusqu'à terre. En 
haut, elle était très étroile, et, en bas, très large. Je tâchais de détourner mon 
attention, .craignant d'être trompée par mon imagination; mais, plus je faisais 
d'efforts, plus Dieu insistait pour m'obliger à voir. Cette échelle semblait d'un 
or très pur; ses barreaux étaient resplendissants; et je compris qu'elle repré
sentait le ciel. Une multitude d'anges montait et descendait par ces degrés, et 
d'autres l'environnaient. Tous les degrés étaient couverts par les âmes des 
bienheureux; partout, en bas, au milieu et en haut. Toutes jouissaient de Dieu 
suivant leurs mérites ..• Près du degré inférieur, je vis aussi des âmes, en bon 
nombre, qui vivent encore sur la terre, et qui, par la contemplation, jouissent 
de ces biens éternels, dans la mesure possible ici-bas. Il y avait plus de femmes 
que d'hommes » (t. I, 1. III, ch. x1, § 5, année !622). 

2• Vision du banquet : 1< Soudain je fus conduite à la Jérusalem céleste, où 
je vis des tables dressées par les saints anges, avec une rapidité et une adresse 
admirables. Elles étaient élégantes et brillantes au delà de tout ce qu'on peut 
imaginer. Les élus y prirent place. Je vis d'une manière spirituelle et mysté
rieuse que la nourriture offerte dans ce festin était Dieu lui-même. Un nombre 
comme infini d'anges et d'âmes bienheureuses y puisait la force et la joie. 
J'observai en outre des milliers de détails qui me transportaient d'admiration. 

« En particulier, j'aperçus, courant sous les tables, de tout petits animaux, 
comme des petits chiens, jolis et gracieux au possible. Ils portaient tous le nom 
de leur maître; de même qu'un chien mignon (t), cher à une reine, porte écrit 
sur son collier qu'il appartient à celte princesse. Ces gentils petits chiens 
recueillaient avidement et avec grande délectation les miettes qui tombaient de 
la table sacrée. Je compris très nettement que c'était Dieu lui-même, qui, d'une 
façon, tombait ainsi en forme de miettes pour nourrir el réjouir ces jolis petits 
animaux. 

« La fête terminée, un ange se précipita pour chasser ces petits chiens. Mais 
la divine Majesté lui dit : « Arrête-loi, mon ange, ne les force pas à partir; je 
veux qu'ils sortent contents. ,, L'ange obéit volontiers et orna chaque animal 
d'un collier et d'une couronne, qui augmentèrent sa beauté. Alors vinrent des 
troupes d'anges, qui prirent chacun \eur chien dans leurs bras; tout joyeux, 
ils les couvrirent de caresseH et les rapportèrent sur la terre. 

« Je regardais ce spectacle avec un mélange de joie et de surprise. Évidem
ment Dieu ne s'était pas donné en nourriture à de. vrais animaux. Mais je me 
demandais si c'étaient des âmes réelles, ou une scène symbolique. Alors Dieu, 
dans sa bonté,. me fit comprendre que, par là, il avait voulu me montr~r les 
âmes contemplatives d'ici-bas, qui mettent tous leurs soins à lui plaire, et qu'il 
soutient par une nourriture céleste. Elles n'éprouvent qu'une faim : connaitre 
la divine Majesté; elles n'ont que du dégollt pour tous les biens et satisfactions 

(t) Dans le texte espagnol : perrillo de falda, chien de manchon. 
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terrestres. Le Dieu très miséricordieux, qui se laisse trouver par quiconque le 
cherche avec tant de persévérance, leur accorde en cette vie quelques miettes 
de consolations et délices dont les bienheureux jouissent avec abondance dans 
la patrie. Ces âmes d'oraison montent ainsi au ciel, d'une certaine manière, par 
leur contemplation, puis elles redescendent sur la terre, quand leurs anges 
gardiens les ramènent à leurs œuvres extérieures, pour le service de Dieu. Ces 
œuvres, à leur tour, leur font acquérir des mérites qui provoquent des ascen
sions plus nombreuses et plus glorieuses » (t. li, l. U, ch. xxx). 

30. - Antoine du Saint-Espri.t : 
Ordinairement« Dieu est caché à celui qui a la grâce habituelle et la charité. 

Il ne peut expérimenter ni percevoir sa présence, sans une faveur spéciale. Mais 
par cette union fruitive Dieu se manifeste aux esprits bien purifiés de telle sorte 
qu'ils perçoivent et gotltent immédiatement et e :epérimentalement cette présence 
par la connaissance et l'embrassement amoureux. En résumé, l'union actuelle 
et fruitive de l'âme contemplative avec Dieu est une perception expérimentale 
et immédiate de Dieu, qui est produite dans l'intelligence et la volonté par la 
présence réelle de Dieu. Ce n'est pas la vision béatifique; toutefois l'esprit con
naît la présence divine, non seulement par la foi, mais par le don de sagesse, 
par le gotlt et l'expérience» (Tr. IV,, n°• 10, H). 

48. - Le R. P. Meynard: 
Après avoir dit que l'union mystique est souvent appelée union fruitive, 

quoiqu'elle soit inférieure à celle du ciel : « L'union fruilive est un sentiment 
vif et profond de Dieu présent en nous ... L'âme sait que Dieu ed là et elle le 
sent par sa douce exp.érieace; c'est un commencement du bonheur du ciel» 
(Tr. II, n° 278). 

41. - Le R. P. Mathieu Roussel, dominicain: 
cc La connaissance expérimental& de l'habitation et présence de Dieu en nous 

est le fondement, la raison d'être de ce qu'on appelle la vie mystique. C'est une 
grâce in.comparable. Elle est aussi une grâce peu commune, même parmi ceux 
qui s'occupent de spiritualité; un grand nombre l'ignorent ... Et si un jour son 
existence leur est révélée, non moins surpris que Jacob revenant de son sommeil, 
ils pourront comme lui s'écrier: Vraiment le Seigneur est dans ee lieu, el moi 
je ne le savais pas» (La Doctrine spirituelle, t. II, 1. I, ch. xv, édition de 1902). 

41 bis. - Le R. P. Roure S. J. : 
« On connait la doctriue catholiq11e : dans l'union mystique, qui est une 

appréhension directe de Dieu, Dieu agit immédiatement sur l'âme pour se 
communiquer à elle, et c'est Dieu, non une image de Dieu,. non l'illusion de 
Dieu, que l'âme perçoit et atteint » (Revue Les Éludes du 5 août 1908, p. 371). 

§ S. - Textes décrivant un état qui est, tout au moins, inférieur 
à l'extase. 

42. - Le P. Balthasar Alvarez (cité par le vénérable Louis du Pont) : 
cc Etant entré en l'oraison, j'ai senti la prêse-nce du Seigneur qui élait là d'une 

ma:üère qu'il n'était ni vu, ni imàginé. Néanmoins je le sentais avec plus de 
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certitude et de clarté que ce que l'on voit ou que l'on imagine .•• Cela donne 
une paix et un contentement si grands qu'il semble que le Seigneur introduise 
l'âme dans son royaume ... Il semble, d'un côté, qu'elle ne connait rien; 
et d'ailleurs elle est si attentive qu'elle ne peut s'appliquer à autre chose » 

(Vie, ch. xv). 
43. - S' Bernard : 
« Ne croyez pas que cette fusion du Verbe et de l'âme se fasse sentir a11, 

moyen du corps ou de l'imagination ... Non, cette union est spirituelle ..• Aimante 
et aimée, l'âme ne sera pas pleinement satisfaite de la manifestation commune 
de l'époux, que nous en donnent les créatures; ni de celle, déjà moins fréquente, 
qui provient de tableaux intérieurs et des songes. Il lui faut obtenir, par une 
prérogative spéciale, que Dieu descende du ciel dans son être intime, dans la 
moelle de son cœur; qu'elle possède pr~sent l'objet de ses désirs, non en figures, 
mais la pénétrant; non en apparence, mais faisant sentir son impression ... Je 
ne dis pas qu'alors il se montre tel qu'il est, quoique ce ne soit pas d'une 
manière très différente. Il n'est pas non plus présent d'une manière continuelle, 
même aux âmes très pieuses, et il ne l'est pas à toutes de la même manière. On 
comprend que le gotit que fait éprouver la présence divine varie suivant les dif
férents désirs de l'âme et que, suivant ses divers appétits, le palais soit diver
sement affecté par la saveur délicieuse du mets céleste» {In Gant. Sermo xxxr,. 
noa 6, 7). 

Voir encore un texte de St Bernard, dans le ch. xxv, 24. 
44. - Richard de St-Victor, commentant ce verset du Cantique des Canti

ques : « Pendant la nuit, sur mon petit lit, j'ai cherché celui que j'aime et je ne 
l'ai pas trouvé ». Il dépeint le désir de la contemplation et dit incidemment en 
quoi elle consiste : 

« C'est avec raison que l'Épouse dit qu'elle cherche à travers les ténèbre& 
(celles de son esprit); car elle ne jouit pas pleinement de l'Époux, et ne sent pas 
sa prdsence. Il est vrai qu'il est présent par essence, et aussi comme objet du 
d:ésir, puisque ce désir [dô. à sa grâce] suppose sa présence; mais cette présence 
ne le rend pas visible. L'obscurité n'a pas encore disparu, la lumière qui mani. 
(este la p1'ésence n'a pas encore brillé. Aussi l'Épouse se plaint de cette nuit; 
elle gémit d'avoir à y chercher !'Époux et de ne pas le trouver. Elle appelle la 
lumièl'e, la grâce qui le rendra pleinement prtsent; elle veut être vue par lui et 
le voir. Cette faveur si grande, cette expérience de la présence et de la dou
ceur spirituelle est indiquée par ces mots : J'ai cherché celui que j'aime .•• 
Hélas! l'Époux ne se découvre pas toujours immédiatement, quand nous le 
cherchons et le désirons. Il diffère, pour éprouver notre constance et dans 
notre intérêt; car quand une chose nous a coô.té beaucoup de peine, n·ous y 
sommes plus attachés et nous la conservons avec plus de soin; les désirs trop
vite satisoo.its s'affaiblissent; les autres vont en grandissant» (ch. 1). 

45. - gte Gertrude {épisode de la fontaine) : 
cc Un jour, avant Prime (i), j'entrai dans la cour et, assise auprès de la pis-

(t) C'était en H81, époque d'où la sainte rait dater ce qu'elle regardait comme sa conver
sion. Elle avait alors Yingl-six ans. Elle entra souvent en communication avec l'humanité 
de Notre-Seigneur. Mais ici elle parle surtout de la Divinité, comme on le voit par un, 
texte de St Bernard qu'elle cite, et par les dernières lignes du chapitre. 
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cine, je got\tais la beauté de ce lieu. Il me charmait par la Jimpidité de ses 
eaux courantes, par la verdure des arbres environnants, par le vol Jibre de ses 
oiseaux, notamment des colombes, enfin et surtout, par le repos secret qu'on 
sentait dans cette retraite. Je me demandai alors ce que j'aimerais à ajouter à 
ce séjour, pour qu'aucun agrément ne lui manquât. Je songeais qu'il me fau
drait un ami (t) facile à trouver, affectueux, sympathique, qui adoucirait ma 
solitude. Alors, ô mon Dieu, source des voluptés inestimables, vous avez fait 
aboutir à vous celte méditation, dont, sans doute, vous étiez l'inspirateur. Vous 
m'avez fait comprendre que mon cœur pouvait devenir votre habitation pleine 
de charmes. Pour cela il fallait que, par une juste et continuelle reconnais
sance, je fasse refluer vers vous le courant de vos grâces, que ces eaux me 
rappelaient; il fallait que, comme ces arbres, je croisse en vertu et m'épa
nouisse en bonnes œuvres. Enfin comme ces colombes, dédaignant la terre, 
j'avais à m'élancer librement vers les régions célestes, où mon âme, affranchie 
des sens et des bruits du monde, s'appliquerait tout entière à penser à vous. 

« Tout le jour j'eus l'esprit rempli de ces pensées. Le soir, avant de dormir, 
je m'agenouillai pour prier et soudain je me rappelai ce passage de l'Évan
gile: Si quelqu'un m'aime, il pratiquera mes enseignements, et mon père l'ai
mera, et nous viendrons à lui, y faire notre demeure (Jean, x1v, 23). En même 
temps mon cœur de boue sentit que vous 1'ous rendiez 1n·ésent en lui. .. Il y a 
de cela neuf ans, et, depuis lors, chaque fois que je suis revenue à mon 
intérieur, je vous y ai toujours retrouvt; vous ne vous êtes pas éloigné même 
un instant, excepté une fois, pendant onze jours ... Cela provint, je crois, d'une 
conversation mondaine ... Il fallut, pour me ramener, votre douce humilité 
et votre admirable charité, car j'en étais venue à cet excès de folie que je ne 
prenais pas garde à la perte d'un tel trésor. Je n'en éprouvais aucune douleur, 
je n'avais pas le plus petit désir de retrouver le bien perdu. Je ne puis com
prendre maintenant comment mon esprit a pu tomber dans une telle extra
vagance. 

« Rendez désormais très parfaite mon union avec vous. Attirez-moi si forte
ment que, lorsqu'il faudra m'occuper d'œuvres extérieures, je ne fasse que m'y 
pr!ter. Qu'après les avoir accomplies le mieux possible, à votre gloire, je 
revienne me jeter sans partage dans l'intime de votre être: telle une eau, dont 
l'obstacle est enlevé, se précipite impétueuse dans les profondeurs. Qu'enfin 
vous me trouviez aussi attentive à votre pr~sence que vous mettez de soin à 
me la procurer. Que, par là, j'arrive à toute la perfection ,i qui m'est destinée 
(Le Mraut de l'Amour divin, l. III, ch. 111. Voir encore le ch. xxm). 

48. - La B•e Marguerite Marie : 
Ce divin Sauveur me dit « qu'il voulait me faire une nouvelle grâce encore 

plus grande que toutes celles qu'il m'avait déjà faites, qui était de faire en 
sorte que je ne le perdrais jamais de vue, l'ayant toujours intimement p1'l
.$ent (2) : faveur que je regarde comme le comble de toutes celles que j'ai 

(f) Plus tard, l'auteur de l'imitation de Jéilus-Christ dira: • Quand Jésus est présent, tout 
est doux et rien ne semble dirficile; mais quand Jésus se retire, toul faligue ... Vous ne 
pouvez vivre heureux sans un ami, et si Jésus n'est pas pour vous l'ami par excellence, 
vous serez toujours dans le chagrin et la tristesse • (l. Il, ch. VIU), 

(21 Le texte ne dit pas s'il s'agit de la présence de la divinité ou de l'humanité. Il est pro
:bable qu'il y avait les deux. - Cette grâce parait avoir été donnée à la bienheureuse vera 
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reçues jusqu'ici de sa miséricorde infinie, puisque depuis ce temps-là j'ai eu 
sans cesse ce divin Sauveur intimement présent ... Cette divine présence inspire 
en moi tant de respect que, lorsque je suis seule, je suis obligée de me pros
terner la face contre terre et de m'anéantir, pour ainsi dire, en la pr~sence de 
mon Sauveur et de mon Dieu .... J'expérimente encore que toutes ces grâces sont 
accompagnées d'une paix inaltérable, d'une joie intérieure, et surtout d'un 
désir toujours plus ardent d'être humiliée, méprisée, anéantie et accablée de. 
toutes sortes de souffrances, pour devenir un peu moins indigne d'être la plus 
petite des servantes de Jésus-Christ» (deuxième lettre au P. Rolin, t. II de la 
seconde édil.ion de Paray, 1876, p. 323). 

§ 4. - Présence de Dieu sentie dans l'union pleine et les états 
· suivants . 

.a,. - Ste Thérèse : 
1° Sur l'union pleine. « Dieu s'établit lui-mime dans nntérieur de celte âme 

de telle manière que, quand elle revient à elle, il lui est impossible de douter 
qu'elle n'ait été en Dieu et Dieu en elle. Et celte vérité lui demeure si ferme
ment empreinte que, quand elle passerait plusieurs années sans être de nou
veau élevée à cet état, elle ne pourrait ni oublier la faveur qu'elle a reçue, ni 
douter de sa t·éalité... Je connais une personne qui ne savait pas que Dieu 
fût en toutes choses par présence, par puissance, et par essence, et qui, après 
avoir été favorisée de la grâce dont je parle, le crut de la manière la plus 
int!branlable, En vain, un de ces demi-savants à qui elle demanda comment 
Dieu était en nous, et qui n'en savait pas plus qu'elle avant qu'elle eût été 
éclairée, lui répondit que Dieu n'était en nous que par sa grâce; elle ne vou
lut point ajouter foi à sa réponse, tant elle était sûre de la vérité ;1 (Château, 
5, ch. 1). 

2° Sur l'e.'.lltase. « L'âme se voit alors près de Dieu et il lui en reste une 
certitude si ferme, qu'elle ne peut concevoir le moindre doute sur la vérité 
d'une telle faveur ... J'étais au commencement dans une telle ignorance, que 
je ne savais pas que Dieu rot dans tous les êtres. Mais comme, durant cette 
oraison, je le trouvais si présent à mon âme, comme la vue que j'avais de 
celte présence me semblait si claire, il m'était absolument impossible d'en 
douter. Des gens qui n'étaient pas doctes me disaient qu'il s'y trouvait seule
ment par sa grâce. Persuadée du contraire, je ne pouvais me rendre à leur 
sentiment et j'en avais de la peine » (Vie, ch. xvm). 

« Cette âme [grâce à l'extase] se voit près de Dieu » (Vie, ch·. x1x). 
[Soit dans l'oraison d'union, soit dans les ravissements], << le Seigneur 

unit l'âme à lui, mais en la rendant muette et aveugle comme St Paul au 
moment de sa conversion ... L'extrême plaisir qu'elle güûle de se voir si près 
de Dieu suspend toutes ses puissances » (Cltâteau, 7, ch. 1). 

3° Dans le mariage spirituel. « Pourvu que l'âme soit fidèle à Dieu, jamais, 

l'époque de sa profession. Elle en parle dans sa Vie écrite par elle-même, t. 11, page 3'7i 
(llfémoire adressé au P. Rolin). Elle dit là : • Je le voyais, je le sentais proche de moi, et 
J'entf"ndais beaucoup mieux que si c'eût été des sens corporels •, 
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à mon avis, Dieu ne manquera de lui donner cette vue intime et manifeste de 
sa présence» (Château, 1, ch. 1). 

Voir encore plusieurs citations du chapitre sur l'extase. 

§ 5. - Sur la certitude que donnent la quiétude et l'union pleine. 

48. - gte Thérèse : 
« Comme dans ce même temps on avait vu des femmes victimes des grandes

illusions, tomber dans les pièges de l'esprit de ténèbres, je commençai à con
cevoir des craintes sur le plaisir si doux, et souvent irrésistible, que je goûtais 
dans mes relations avec Dieu. D'autre part, surtout tant que durait l'oraison' 
je sentais une assurance intb·ieure très g1·ande que ces délices venaient de 
Dieu. Je voyais en outre que j'en devenais et meilleure et plus forte. Mais 
m'arrivait-il de me distraire tant soit peu, je retombais dans mes craintes. C'est 
peut-~tre le démon, me disais-je, qui veut me faire croire que la suspension de 
l'entendement est une bonne chose et qui veut par là me détourner de l'orai
son mentale. De plus, ne pouvoir ni penser à la. Passion de Notre-Seigneur ni 
me servir de mon entendement me paraissait, à cause de mon peu de lumière, 
une perte préjudiciable » (Vie, ch. xxm) (1). 

(1) Cela se passait en 1a55, quand la sainte recommença à recevoir les grâces mystiques. 
Elle avait quarante ans. 



CHAPITRE VI 

SECOND CARACTÈRE FONDAMENTAL DE L'UNION MYSTIQUE : 

LA POSSESSION INTÉUIEURE DE DIEU; MANIÈRE DONT ON LA SENT 

t. - Le• •en• spirituels. La première thèse nous a dit que, 
dans l'union mystique, on connaît expérimentalement la présence 
de Dieu. Nous allons ajouter maintenant que c'est le résultat d'une 
impression, d'une sensation spirituelle ( 1) d'un genre spécial. 

Par là même une question se pose : cette sensation spirituelle 
peut-elle être comparée à quelque chose de déjà connu, à une ou 
plusieurs des sensations par lesquelles nous constatons la présence 
et la nature des objets matériels? Faut-il dire, au contraire, qu'il 
n'y a aucune analogie avec l'ordre naturel? 

En d'autres termes, notre âme possède-t-elle des sens spfrituels 
intellectuels, ayant une certaine ressemblance avec les sens corpo
rels, de telle sorte qu'elle puisse connaitre d'une façon analogue, 
et de diverses manières, la prr!sence des purs esprits, et, en parti
culier, la présence de Dieu? Voilà la question à traiter maintenant. 
Par là l'idée qu'il faut se faire des états mystiques se précisera 
de plus en plus. 

~. - Il va sans dire que, par sens spirituels, on n'entend pas 
les sen• imaglnatlf1111 c'est-à-dire la faculté qu'a notre imagi
nation d'imiter et de nous rappeler les couleurs, les sons, etc. Ce 
ne serait pas là un moyen d'entrer réellement en rapport avec 
les purs esprits, mais tout au plus avec des objets corporels, tels 

(1) Cette expression très claire est employée par :,earamelli. Voir les citations 
du chapitre précédent (29). Peu auparavant le P. de la Reguera s'en étlit égale
ment servi. Parlant de cc qu'il appelle la pénétration (illapsus) de Dieu dans 
l'âme, expression qu'il regarde comme synonyme d'union mystique complète 
{n· 728), il dit : • Cette union contemplative ne consiste pas seulement dans l'union 
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que des symboles matériels qui représenteraient ces esprits. Il s'a
git d'une représentation purement intellectuelle (1). 

a. - Il 7 a une TIJe •plrkoelle. On le sait, même avant d'a
voir étudié Ja mystique. Car la foi nous enseigne que le bonheur 
éternel consistera à voir Dieu. Et, par ce mot, on veut désigner 
un genre de connaissance tel qu'on soit porté instinctivement à le 
comparer à la vue corporelle. Autrement ce mot n'aurait pas une 
signification précise. 

De même au ciel, les anges et les bienheureux se voient. Une 
foule de comparaisons décrivant le ciel sont tirées de la lumière, 
et dès lors font allusion à la vue. Les démons eux-mêmes se voient 
et sont vus. 

,. - Il ..,. a une oule •1t1rituelle. Car les saints et les bien
heureux se parlent. Il est vrai que, pour cela, ils n'ont pas be
soin de proférer des sons, d'employer une langue déterminée; 
il suffit qu'ils veuillent se communiquer leurs pensées. Mais cette 
communication peut s'appeler une parole, de la part de celui 
qui l'envoie; et pour celui qui la reçoit, on peut dire qu'il 
entend. 

De même, Dieu a souvent parlé d'une manière intellectuelle aux 
prophètes et à de saintes âmes. Au ciel, il parle aux anges, quand 
il leur donne des ordres directs. Nous l'entendrons aussi~ car l'a
mour oblige à entrer en relation avec ses amis de toutes les 

commune à tous les justes; elle y ajoute une sensation spirituelle et expérimentale 
de Dieu qui a pénétré dans l'âme. Sur ce point les mystiques approuvés et plus 
généralement tous les auteurs sont d'accord; tout en se servant parfois de termes 
équivalents • (tome I, n° i35). 

(l) Ainsi on fait pa.r là des actes de pure mtelligence, mais d'une espèce totale
ment différente de celle que nous observons dans l'ordre naturel; exception faite 
toutefois de la connaissance expérimentale que nous avons des actes de nos pro
pres facultés. 

De même l'intelligence d'un ange est capable de deux opérations d'espèce très 
différente : ou bien elle aperçoit une vérité abstraite, telle qu'une maxime de 
morale ou de philosophie; ou bien elle connaît expérimentalement un objet exis• 
tant, tel qu'un autre ange ou une de ses pensées. 

Nous. n'avons pas de mots pour exprimer ces deux subdivisions d'une même 
faculté. La seconde, la faculté intellectuelle expérimentale, aurait peut-être pu être 
appelée le sursens; ce qui indiquerait à la fois qu'elle a de l'analogie avec nos 
sens, et qu'elle est d'un ordre supérieur. Au contraire, le mot entendement conti
nuerait à être employé pour les connaissances abstraites, pour les idées, les juge
ments, les raisonnements. 'fel est généralement la signification que lui donne 
S'• Thérèse, quand elle explique que l'entendement agit ou n'agit pas dans certaines 
oraisons. Elle ne se contredit donc pas quand elle dit à la fois que l'entendement 
n'agit pas, et.que pom·tant elle admet que l'esprit est occupé. Alors c'est le surscns 
seul qui agit. 
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manières possibles. Quand les élus chanteront sa gloire, Dieu ne 
voudra pas s'enfermer dans un éternel silence. 

5. - T a-t-il un touel1er apirUuel 1 Ici ce sont les mysti .. 
ques qui vont répondre, et par l'affirmative; du moins s'il s'agit 
de·Dieu; car, pour les anges, nous manquons de données. 

C'est là également que les profanes se récrieront. Si on leur dit 
que, dans la contemplation, on arrive parfois à voir Dieu et à 
l'entendre, ils l'acceptent assez facilement, parce qu'on n'emploie 
ainsi que des idées et des mots auxquels ils sont habitués. Mais 
qu'il y ait une autre manière d'atteindre Dieu, et que le meilleur 
moyen d'en donner l'idée soit de la comparer à un toucher, 
voilà qui les surprend outre mesure. Or c'est là, précisément, 
une partie de la seconde vérité fondamentale de la mystique. 
Ceux qui ne l'accepteraient pas en entier ne se feront pas une 
idée bien exacte des états d'union et manqueront de vues d'en
semble. 

Toutefois, tenant compte de leurs dispositions, je séparerai la 
thèse en trois parties. Dans les deux premières, je me contenterai 
de ce que personne ne peut songer à contester. Je n'y mettrai pas 
les mots de toucher, ni de sens spirituels, les gardant seulement, 
pour la troisième partie, à titre de complément utile. Ce sont là, 
en effet, des images, des interprétations saisissantes de ce qu'on 
éprouve, mais, à la rigueur, on peut s'en passer, et de la sorte la 
défiance qu'elles peuvent exciter ne rejaillira pas sur l'essentiel 
de la thèse (1). 

8. - T a-t-il un goûte• un odorat •pirituels? Les mysti
ques disent encore que oui, et il ne faut pas s'en étonner. Car, 
dans l'ordre corporel, le goût et l'odorat ne sont qu'un toucher 
d'une espèce particulière. Donc, si dans l'ordre spirituel on admet 
le sens du toucher, on ne peut avoir de difficulté à admettre les 
deux autres sens. Ce sont là encore des interprétations de certaines 
nuances d'union. 

1. - Pour les mystiques, les mots voir Dieu, l'entendre, le 

(l) Même ainsi présentée, ma description ne sera peut-être pas acceptée de cer
tains esprit.s, à cause de leurs systèmes philosophiques. A ceux-là je propose un 
autre moyen d'entente. Je leur dirai : • Admettez tout au moins que je peins exac
tement l'apparence des phénomènes, et faites vos réserves sur la seule qJJestion du 
fond réel des choses .• Bref, entre deux maux, je choisis le moindre; entre une 
négation radicale et une négation partielle, j'indique la seconde comme préférable, 
faute de mieux; elle diminue notablement nos divergences d'idées, et précise net• 
temcnt nos positions respectives. 



'96 CHAPITRE VI. 

toucher, ne sont pas de simples métaphores. Ils expriment quelque 
chose de plus : des analogies étroites (1). 

Arrivons maintenant à la thèse qui indique le second caractère 
fondamental de l'union mystique. 

8. - Seeoude tlaèse. 1° Dans les états inférieu1·s à l'extase, on 
ne peut pas dfre qu'on vorn Dieu; sauf en des ca.'i exceptionnels. 
On n'est pas porté instinctivement à traduire ce qu'on éprouve par 
le mot vom; 

2° Ce qui constitue, au contraire, le fond commun de tous les 
degrés de l'union mystique, c'est que l'impression spirituelle par 
laquelle- Dieu manifeste sa présence, le fa.it sentir à la manière de 
quelque chose o'INTÉRIEUR, dont l'dme est pénétrée; c'est une sensa
tion d'n\IBIBITION, de FUSION, d'IMMERSION; 

3° Pour plus de clarté, on peut dépeind1·e ce qu'on ressent en 
-désignant la sensation par le nom de TOUCHER INTÉRIEUR 

9. - Démonstration de la pre01iè1.•e par1ie de la 1Jaèse; à 
savoir qu'ordinairement on ne voit pas Dieu dans l'oraison de 
quiétude, ni dans celle d'union pleine. L'expérience le prouve 
·surabondamment; et ste Thérèse l'affirme avec netteté (Voir cita
tions, n° 2~). 

Cette vérité ressort aussi de toutes les expressions qu'emploient 
les auteurs pour décrire les états inférieurs. Toutes leurs com
paraisons sont tirées d'autre chose que de la vue. Ils vous disent 
qu'on se 1·epose en Dien, qu'on est dans ses bras ou sur son sein, 
qu'on plonge en lui comme dans un océan, qu'il envahit l'âme 
(illapsus divinus), etc ... Si Dieu découvrait un peu son visage, 
ils ne manqueraient pas de le dire, car ce serait plus facile à faire 
comprendre. 

t.O. - Ce fait nous montre encore pourquoi la plupart des 
personnes qui ont l'oraison de quiétude ont tant de peine à 
•'expliquer. Si elles pouvaient dire : cc Je vois Dieu », leur 
langage deviendrait très clair. l\'lais elles comprennent bien que 

(1) On appelle métaphore une ressemblance lointaine, ou 1·estreinte à une seule 
qualité; comme lorsqu'on dit qu'un guerrier est un lion ou qu'on reçoit un tor
,rent d'injures. L'analogie, au contraire, est une très grande ressemblance, comme 
quand nous disons que Dien a de l'intelligence, de la volonté, de la justice, etc. 
Primitivement, il Pst vrai, ces mots se bornent à représenter tians notre esprit des 
choses que nous avons observées dans les créatures. Ensuite nous les appliquons 
à Dieu, quoiqu'elles ne se trouvent pas en lui d'une manière identique. Par là, 
nous voulons exprimer que la ressemblance est profonde. Or il en est de même 
pour les sens spirituels. 
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ce serait inexact. D'autre part, leur défaut d'instruction les em
pêche de trouver les vraies expressions à employer. Elles en sont 
réduites à se servir de mots vagues et embarrassés, comme ceux
ci : « Je sens Dieu d'une certaine façon ». 

11. - Démonstration de la aeeonde partie de la thèse. L'é
noncé nous dit que l'on sent Dieu à la manière de quelque chose 
d'intériew· qui pénètre. Cela n'empêche pas que, parfois, on ne 
puisse en m~me temps le sentir comme extérieur (Voir ch. xv1, ~s). 
Il y a alors deux impressions simultanées, au lieu d'une. 

1° Tous ceux qui ont éprouvé l'oraison de quiétude rendent 
témoignage de ce sentiment de possession intérieure. Ils le cons
tatent surtout quand ils ont les yeux fermés parce qu'alors ils ne 
sont pas attirés et distraits vers les objets du dehors. Ils s'aper
çoivent que le fond de leur oraison consiste, non à mieux com
prendre quelque vérité abstraite, ni à la mieux formuler, mais à 
se plonger dans je ne sais quelle atmosphère divine. 

2° Certains textes de gt• Thérèse, cités au chapitre précédent, 
disent explicitement qu'on sent Dieu intérieurement. 

t ~. - OltJeetion. Il est vrai que, dans d'autres citations. de 
ee même chapitre, elle se contente de dire, en parlant de la quié
tude, qu'on se sent près de Dieu. 

Ce langage peut s'explique.r: a) la sainte voulait surtout signa
ler que Dieu se rend présent. Or pour cela, il était inutile de dis
tinguer entre le sentir en soi ou près de soi; b) les comparaisons 
qu'elle employait la forçaient à se contenter du mot auprès, sous 
peine de diminuer l'analogie. Ainsi elle comparait l'âme au vieil
lard Siméon sentant que c'est le Sauveur qu'il tient dans ses 
bras. Pour suivre son idée, il lui fallait dire : de même l'Ame 
sent Dieu auprès d'elle. Autre exemple : Dans le Château (t, 
ch. 1), et déjà dans le Chemin de la Perfection (ch. xxx), elle 
dépeint l'âme comme un palais dont Dieu occupe la chambre cen
trale. Dès lors, sous peine d'employer des images contradictoires, 
il fallait dire que les facultés, lorsqu'elles avancent de chambre en 
chambre, s'approchent de Dieu, et non qu'elles y sont plongées; 
ce qui pourtant eût été la vraie peinture de la réalité. Le mot 
auprès doit être compris ici comme l'opposé, non pas d'i11.térieur 
de l'àme, mais du lieu le plus profond de cet intérieur. 

Bien plus, à trois reprises, la sainte emploie le mot auprès, 
même quand il s'agit de l'extase, qui pourtant est un envahisse-
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ment intérieur de Dieu. Mais la comparaison pP.éeédente l'y oblige 
encore, puisqu'on n'est pas encore rendu à la chambre centrale 
(Voir ch. v, At). Il est donc clair que le mot auprès ne doit pas 
être pris dans un sens restreint. 

:18. - Plusieurs pe:rsolllles habituées à l'union mystique m'ont 
dit que la eenapar.al-n suivante dépeint très exa.ctement la 
possession intérieure de Dieu, qui en fait le fond, et la physiono
mie de l'impression qui la fait sentir. 

On peut dire : c'est d'une manière foute semblable que nous 
sentons la présence de notre corps, quand nous nous tenons immo -
biles et que nous fermons,les yeux .. Si alors, nous. savonR que notre 
eorps est là, ce n'est point parce que :Q.OUS, le voyons, ou qu.'on 
nous l'ait dit. C'est le résultat d'une sensation spéciale, d'une im
pression intérieure, laquelle nous fait sentir qufJ· notre Ame com
pénètre. et vivifie ce corps (1). C'est une sensation tl'ès simple que 
nous essaierions en vain d'analyser; c'est ainsi que, dans l'union 
mystique, nous sentons Di.eu en, n~us, et d'une. manièl'e très 
simple. 

••· - lJémonstr.ation. de. la .. tfttlsiàne ....,ue. de la thèse,; à 
sa:voir qu'on peut dépeindre, ce. qu'on :cessent, en désignant la 
·sensation p~r le nom de toucher intérieur. 

J'ai p.réveDil que. oeu· q.tt:'un tel langage étonnerait peuvent se 
passer de: cette tl'oisième· parti&. Il leur suffit de sa voir : 1 ° que 
l'impression mystique n'est pas d'une, espèce uuiq.ue; 2° qu.e dans 
·son fond: elle n• ressemble Di à une vue~ ni à une parole (Voir la 
pe partie),; 3° que, par suite, ce fond appartient à UD.e troisième 
espèce,, sa:as préciser si elle. a soa analogue dans les sensations 
a»até>rielles. lb peuvent l'appeler inexprin1able. 

MO.Î!'lllème, je crois qu'il faut pa.J?ler de la sorte quand il s'agit 
de la présence de l'humanité de Jésu11--Christ ou de celle de$, 
saints,. quand elles sont connues int.ellectu.ellemen.t. L'impression 
qu'on. reçoit alors, ne peut pas,,. ce s~mhle,. être comparée à un 
toucher, parce qu.~ l'objet se sent à dis.tance; et cependant,. quoi
qu'on l'appelle vision, faute d'autre mo,t, ce n'est. ni une vu.e ni 
une parole. 

Tou1efois ceux. qui sont surp1·is des expressions toucher, contact 

(1) On admet que cette impression est la résultante d'une multitude de sensations. 
qui séparément seraient imperceptibles, et sont réunies en un tout· confus. Cette 
résultante est appelée la cénesthésie. 
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divin, s'exagèrent probablement le sens que les mystiques y at
tachent. Ils se figurent que ces termes supposent quelque doctrine 
métaphysique sur la possibilité du contact des esprits. Non; en 
veut simplement peindre une impression par une comparaison, et 
pour cela, ou ne prétend pas dire autre chose que ceci : tout se 
passe comme si il y avait un toucher. 

Arrivons aax preuves : 
1 ° L'expression de toucher intérieur est amenée très logique

ment par le fait précédemment admis, qu'on sent une possession 
intérieure. En effet, dans l'ordre matériel, nous nous servons du 
mot toucher, chaque fois qu'il s'agit de connaitre expérimentale
ment un objet qui nous est contigu; tandis que si l'objet est dis
tant, nous employons les mots voir, entendre. Ce n'est plus alors 
a.vec lui que nous entrons· en relation. immédiate, mais avec les 
rayonnements ou vibrations qu'il nous envo~e. Or il s'agit iei d'un 
objet spirituel qui n'est pas dis-tant; il se manifeste comme s'unis-
sant à nous, se fonda.nt avec nons. C'est donc le mot toucher qui 
exprime le mieux l'analogie. 

Nous pouvons dire encore : les mots vue, out"e, tottcher, dési
gnent tous ici des actes purement intellectuels. Mais on. devine 
qu'ils expriment des circonstances différentes. Le premier indique 
que l'objet de la connaissance est la nature intime de l'être divin 
lui-même; le second, que c'est seulement une de ses pensées; le 
troisième, que c'est surtout une action unissante, fusionnante, 
qu'il exerce sur l'àme. 

2° Nous avons le témoignage de divers autem•s, tels que gie Thé
rèse. Dans sa seconde lettre au P. Rodrigue Alvarez, écrite un an 
avant la composition du Chdteau, la sainte prend l'exercice d'es 
cinq sens spirituels comme point de départ de sa description de 
tous les états d'union mystique. Car elle dit en parlant du plus 
faible : « Selon moi, la première oraison surnaturelle que j'ai 
éprouvée est un recueillement intérieur qui se fait sentir à l'âme : 
elle semble avoir au dedans d'elle-même de nouveaux sens, à peu 
près semblables aux extérieurs. » Le mot sens étant au pluriel in
dique qu'il s'agit de sens différents entre eux, mais corraspondant 
à ceux du corps. Autrement il eût fallu dire : il y a un sens unique 
qui ressemble aux sens physiques, mais à la condilion de ne pren
dre ceux-ci qu'en bloc. 

D'autre part, la sainte admet, ainsi que je l'ai dit, que dans la 
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quiétude et l'union pleine, on n'est pas admis à voir ni à entendre 
Dieu. Il suit de là que les trois derniers sens peuvent seuls être en 
jeu, c'est-à-dire le toucher et ses dérivés. 

Voir les citations de divers auteurs, n° 28 et suivants. 
3° L'idée du toucher est exprimée par diverses comparaisons 

que les mystiques ent employées. 
Ainsi la lUère Marie de l'Incarnation, ursuline, compa1~e l'âme 

qui éprouve l'union mystique à une éponge imbibée (Vie par une 
ursuline de Nantes, ch. xx, p. ff39). Si celle-ci était douée de sen
timent, elle palperait l'eau qui la remplit. 

Dans sa Vie composée d'après ses manuscrits par son fils (1. IV, 
ch. 1v, p. 687), on trouve encore la comparaison de la respiration. 
Celle-ci peint l'impression spirituelle, par analogie avec le loucher 
délicat par lequel nous sentons qu'un air vivifiant pénètre dans 
nos poumons. 

Sur l'idée d'immersion, voir n• aD bis. 
Plusieurs auteurs disent encore, comme si Jean de la Croix, 

que, dans l'état mystique, il y a union de substance à substance. 
C'est comme le mot toucher, une simple manière de parler; ils 
l'emploient par opposition à la connaissance d'un objet éloigné et 
recourent au même langage que s'il s'agissait du contact d'un ob
jet matériel et du toucher qui en résulte. Ils veulent indiquer un 
mode spécial de connaissance ( 1). 

D'autres emploient l'expression de touches substantielles. Ici 
l'adjectif, qui semble inutile, a pour but de bien montrer qu'il ne 
s'agit pas d'une simple touche m01·ale, comme quand on dit que 
Dieu touche le cœur d'un pécheur, ou qu'un prédicateur touche 
SOll auditoire. 

t.5. - Objeetlen, Scaramelli et, à sa suite, le P. Séraphin 
(Theo/. myst., n° 160) voient un degré spécial d'oraison dans les 
touches divines. Cela semblerait dire que, dans les autres degrés, 
on ne ressent pas le toucher spir.ituel, et qu'ainsi ce n'est pas le 
fond commun de toute union mystique? 

Je réponds que telle n'est pas leur pensée; et ie P. Séraphin le 
déclare lui-même. Ils font un degré, non pas des touches quel
conques, mais d'une espèce particulière, de celles qui sont sou
daines et violentes. 

(1) S'ils avaient prétendu exprimer une idée métaphysique, il aurait fallu d'a
bord qu'ils définissent ce qu'ils entendaient par ce langage. Ils n'y ont pas songé. 
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Du reste, c'est à tort qu'ils donnent le nom de degré, même à 
ces touches violentes, et qu'ils leur cherchent une place déter
minée dans 1a série des états d'oraison. C'est simplement une 
manière d'hre d'un des degrés, celui de l'extase. 

:18. - Béau1né. La physionomie de l'union mystique peut 
être décrite de la manière suivante : pendant cette union, quand 
elle n'est pas trop élevée, nous ressemblons à un homme placé 
auprès d'un de ses amis, mais dans un lieu complètement obscur, 
et en silence. Il ne le voi't donc pas, il ne l'entend pas, seulement 
il sent qu'il est là, au moyen du toucher, parce qu'il tient sa main 
dans l.a sienne. Il reste ainsi à penser à lui et à l'aimer (1). 

:1,. - Le toucher matériel peut, en s'élevant, devenir une 
étreinte et un embrassement. Il en est de même pour le toucher 
spirituel. Dans la quiétude, quand elle n'est pas très forte, c'est 
une simple imbibition que l'on goûte tranquillement. Mais parfois 
les deux esprits en présence s'embrassent, c'est-à-dire qu'il se pro
duit entre eux des serrements soudains et affectueux (2). (Voir les 
citations, n° .&8, et le cantique qui suit mon dernier chapitre). 

Ce surcroit de grâce n'est pas fréquent, je crois, chez les corn .. 
mençants; et quand on arrive enfin à l'éprouver, c'est d'abord seu
lement pendant quelques secondes, à chaque fois. Si ensuite on 
était tenté de reproduire par soi-même cette impression spéciale, 
on constaterait qu'on ne peut y parvenir. 

:18. - Ceml,len grande •era l'11nion du eiel. De ce qui 
précède, il suit que Dieu peut non seulement être vu et entendu, 
mais respiré, saisi dans une douce étreinte. Nous voyons par là 
combien, dans la vie éternelle, notre bonheur sera complet. Non 
seulement Dieu se montrera, mais il se donnera. 

Certains chrétiens se font du ciel une idée incomplète. Ils savent 
qu'on verra Dieu, qu'on jouira du magnifique spectacle de sa 
nature infinie; mais c'est tout. Ils se le représentent comme un 
prince sévère, isolé sur son trône et tenant fièrement à distance ses 
sujets, les admettant seulement au rôle de spectateurs. Mais :Qieu 
fera bien davantage. Il veut être l'air embaumé que nous respire
rons, le breuvage qui nous enivrera, la vie de nQtre vie, notre 

(1) En pareil cas, notre affection pour cet ami, à moins d'être très forte, n'em
pêcherait pas notre imagination de divaguer de temps en temps. Il ne faut donc 
pas s'étonner qu'il en soit de même dans la quiétude. 

(2) Leur existence, établie par des citations, est une nouvelle preuve que le terme 
de toucher spirituel exprime une idée exacte. 
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amant 'passionné. Il nous donnera·« le baiser de sa bouche » et re
cevra le nôtre. Il ne sera content que quand il se sera fondu et 
presque identifié avec cett.e chère Ame qui s'est donnée à lui. Il veut 
la pénétration intime et mutuelle. Le ciel n'est pas seulement la 
vue d.e Dieu, c'est la fusion -avec Dieu; dans l'amour et la jouissance. 
Si cette fusion n'avait pas lieu, l'âme en éprouverait une soif insa
tiable (t). Comment voir la beauté divine et ne pas se précipiter 
vers elle! 

Or pour nous faire entrevoir ces biens magnifiques, Dieu en 
donne, sur la te:rre, un avant-godt à ses amis. C'-est ainsi qu'il mon
tra d'avance â Abraham, Isaac et Jacob la terre promise que le 
peuple élu devait habiter un jour. 

t.9. - Don de sagesse. Les thèses précédentes nous expli
r1ncnt pourquoi les mystiques répètent que leur contemplation est 
produite surtout par le don de sagesse, en entendantee mot comme 
eux, c'est-à .. dire comme une connaissance sav01.t1·euse des choses 
divines. Ils s'appuient sur une étymologie spéciale au latin et font 
dériver sapientia de sapere qui a deux sens très différents : être 
sage et savourer (2). 

Et en effet, dans l'union mystique, l'àme goûf;c Dieu, jouit de lui. 
D'après Scaramelli, « c'est précisément l'office du don de sagesse 
[porté du moins à un certain degré], de rendre Dieu présen{ à 
ra.me, et d'autant plus présent que ce don est plus abondant. Ce 

(l) Bossuet peint bien ce besoin en parlant de la oommunion : • Dans le trans
port d.e l'amour humain, difi.il, qui ne sait qu'on se mange, qu'on se dévore, qu'on 
voudrait s'incorporer en toutes manières, et, comme disait ce poète, enlever jus
qu'avec les dents ce qu~on aime, pour le posséder, pour ·s'en nourrir, pour s'y unir, 
pour en vivre? Ce qui est fürew·, c.e qui est impuissance dans l'amour corporel est 
vérité et sagesse dans l'amour de Jésus • (Médit. sur la Cène, Part. I, J. xx1v). 

(2) s• Bonaventure dit de même : .. Le mot sagesse, pris dans son sens le plus 
propre, indique une connaissance s:epérimffll,al,s de Dieu; c'est là .un des Pept dons 
du Saint-Esprit, qui entre en acte lorsqu'on déguste la divine suavité ... Cet acte 
renferme à la fois une connaissance et une affection; il eommence par l'une et 
s'achève par l'autre. Ca.r le gofit, ou dégustation, est une connaissance expérimen
tale de ce qui est bon et doux • (Sententiarum, l. III, dist. 35, a. I, q. 1). 

Dans certaines manifestations, le don d'intelligence B'ajoute au don de sagesse, 
pour faire pénétrer au fond des vérités de foi. Je ne parle pas du don de science, 
ear il .a un autre objet. De même que toute science procède par conclusions, ce 
don fait tirer certaines conclusions des principes divins, soit sur Dieu, soit sur les 
créatures (Voir Scaramelli, Tr. 2, n• 143). 

Cette doctrine du rôle des dons du Saint-E-sprit n'a guère qu'un intérêt théoriq uc. 
Philippe de la Sainte-Trinité (Tr. III, dise. 3), Vallgornera (q. 3, disp. 4) et An

toine du Saint-Esprit (Tr. III, n• 290) pensent que « le principe formel et -élicitif de 
la contemplation surnaturelle est parfois plus élevé que les dons du Saint-El'!prit •. 
Je n'entre pas dans ces discussions spéculatives 
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don place l'àme près d·e Dieu ,et Jait 'qu"elle sent ·et goûte sa très 
suave présence)> (Tr. 3, n° :27). 

:19 bis. - Mais si la contemplation mystique est produite pa'r 
des dons du Saint-Esprit, il est faux qu~ ~p.-quement tout 
acte produit par certains dons soit mystique. Car cela reviendrait 
à dire que jamais les dons ne s'exercent dans l'oraison ordinaire. 
Or une telle thèse n'a jamais été démontrée. Elle n'est pas con
forme à l'enseignement de St Thomas, admettant que les dons ne 
sont pas réservés aux actes difficiles. De plus, si cette proposition 
était vraie, les mystiques pulluleraient sur notre globe. Car, à la 
confirmation et même au lJaptêmc, tout chrétien reçoit les dons, et 
on ne peut admettre qu'ils restent à l'état de pures habitudes, sans 
aucune actuation ( 1 ). 

La proposition que je combats a pourtant été énoncée dans une 
revue catholique, comme étant aussi claire que simple et donnant 
la clef de la mystique. Mais l'auteur n'a -songé à l'appuyer d'aucun. 
texte. 

Lors même qu'elle serait vraie, cette doctrine serait à peu près 
stérile pour les directeurs; elle ne pourrait leur fournir un signe, 
un moyen de discernement. Car supposons qu'une personne, sur
prise de ce qu'elle éprouve dans l'oraison, soupçonne qu'il s'agit 
de grâces mystiques et vienne nous demander notre opinion. Au 
lieu de parcourir péniblement les <livers caractères décrits par les 
mystiques, il faudrait lui répondre : « Toute la question revient à 
savoir si vous avez opéré par ·certains dons du Saint-Esprit. Qu'en 
est-il? » - Elle resterait abasourdie. Il faut recourir à des carac
tères qui tous soient vérifiables directement. 

ao. - En particulier, le don de sagesse a un rtlle plus étendu 
que la production des états mystiques. Il y a, en effet, deux ma
nières de savourer un objet : l'une indireet-e et inférieure, c'est d'en 
goûter fo. pensée et le souvenir; l'autre directe et supérieure, qui 
est de posséder l'objet lui-même, d'en jouir réellement, expérimen-

(1) Suarez déclare que si les dons s'exerçaient rarement, il serait inutile qu'ils 
nous fussent donnés comme des habitudes. Il suffirait, comme pour la prophétie, 
qu'on reçoive à chaque fois une motion directe. La prophétie, en effet, n'ests pas 
une habitude (De G1·atia, 1. VI, c. x, n° 4). Le R. P. Billot ajoute cette raison, pour 
prouver que les dons servent « à toute la vie chrétienne • : • Autrement, dit-il, on 
ne voit pas pourquoi Dieu assignerait une fin extraordinaire à un moyen qui est 
toujours inclus dans la justification commune, et lié aussi inséparablement à la 
grâce sanctifiante que la charité et les autres vei'tus • (De virtutibus infusis, q. 68, 
p. 170, 169). 
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talement. Ce mode plus élevé est celui de l'union mystique. Tous 
les chrétiens recoivent le mode inférieur dans le sacrement de con-• 
firmation. 

21. - I..e• difDeul'UI• de la m7stique sont maintenant fran• 
chies, au point de vue descriptif. Ce qui déconcerte les profanes 
se réduit presque uniquement à deux choses. 11s ne peuvent com 
prendre : 1 ° que Dieu fasse sentir expérimentalement sa présence; 
2° que ce soit autrement que par une vue, ou une parole. 

Si, après nos explications, il reste encore quelque obscurité dans 
leur esprit, le mieux, pour eux, sera de passer outre, en admettant 
aveuglément ces formules, comme on le fait pour les postulats 
dans certaines sciences. Après cela, les autres caractères de l'union 
mystique leur paraitront faciles à saisir. 

Tout au plus la ligature (ch. x1v) leur causera un peu d'étonne. 
ment. Et encore ce qui les embarrassera, ce sera, non pas d'en com
prendre la description, mais d'en deviner la vraie cause. }lais nulle 
part la recherche des dernières causes n· est aisée. 

Ainsi la partie difficile de la mystique descriptive se réduit à 
très peu de chose. Sur cette route, il y a, au départ, un petit 
tunnel. Une fois qu'il est franchi, on se retrouve pour toujours en 
pleine lumière. 

Un professeur de théologie me disait un jour qu'il s'était fait 
jusque-là une idée toute contraire de la mystique, et que, _pour ce 
motif, il n'avait jamais eu la patience de l'étudier. Il l'avait regar
dée comme une longue suite de propositions inintelligibles pour 
les profanes, et si bien enchevêtrées qu'il n'y avait pas de milieu 
entre tout comprendre et ne rien comprendre. 

Nous allons voir qu'heureusement il n'en est pas ainsi. Prenons 
courage; nous sommes maintenant sortis du tunnel. 

2• bis. - Les citations de ce chapitre et du précédent portent 
sur 50 auteurs différents. C'est assez, semble-t-il, pour montrer 
qu'au lieu de me livrer à des inventions nouvelles, je reproduis 
la vraie tradition. 



CITATIONS 

S 1. - On aalt que, dans l& quiétude et l'union pleine, Dieu se 
rend présent; 11 fa.ut établir maintenant qu'ordlna.irement, c'est 
sans être vu. 

99. - S&e Thérèse : 
t 0 Sur la présence de Dieu, sentie dans la qui~tude. cc On ne voit cela ni avec 

les yeua: du corps, ni avec ceua: de l'âme, de même que le vieillard Siméon 
tenant son Dieu dans ses bras, ne voyait qu'un enfant ..• Mais, de même que 
l'Enfant lui fit connaître qui il était, de même l'âme connaît Celui auprès de 
qui elle'est » (Chemin, ch. xxxm). 

2" Sur la quiétude. « L'âme ne voit point cet adorable maître qui l'instruit; 
elle sait seulement avec certitude qu'il est avec elle » (Sur le Gant. des Gant., 
ch. IV). 

3· Sur l'union pleine. « Mais, me direz-vous, comment peut-il se faire que 
l'âme ait vu, entendu qu'elle a été en Dieu et Dieu en elle, puisque, durant 
cette union, elle ne voit ni n'entend? ... Je réponds ... qu'elle le sait, non par une 
vision, mais par une certitude qui lui reste et que Dieu seul peut lui donner ..• 
Mais comment, me dira-t-on, pouvons-nous avoir une si grande certitude de ce 
que nous ne voyons point? A cela je ne sais que répondre » (Château, 5, ch. 1). 

4° Sur l'union pleine. <c Cette première vue de l'Époux est restée tellement 
gravée dans l'â.me, que tout son désir est de jouir encore du bonheur de sa 
présence. Comme je l'ai dit plus haut, dans cette oraison on ne voit rien, pas 
même des yeux de l'imagination, à quoi on puisse, à proprement parler, donner 
le nom de "ue; mais j'emploie ce terme à cause de la comparaison [celle de 
l'entrevue de deux. fiancés] dont je me suis servie » (Château, 6, ch. 1). 

5• Sur l'union pleine. cc Mourons, ainsi que le fait le ver à soie après avoir 
accompli l'ouvrage pour lequel il a été créé. Cette mort nous fera voir Dieu, 
et nous nous trouverons abîmées dans sa grandeur, de même que ce ver est 
caché et comme enseveli dans sa coque. Mais remarquez qu'en disant que nous. 
verrons Dieu, je l'entends à la manilre qu'il 1e donne à connaître dans cette 
oraison » (Chdteau, 5, ch. 11). 

Voir encore au chapitre précédent, •11, 7•. 
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98. - Richard de s•-Victor (De gradibus violentœ charitatil}: 
« Souvent, dans cet état, le Seigneur descend du ciel; souvent il visile l'âme 

qui est assise dans les ténèbres et dans l'ombre de la mort; souvent la gloire 
du Seigneur remplit le tabernacle qui couvre l'arche d'alliance; mais il fait 
tellement sentir sa prdsence qu'il ne montre point son visage. Il répand au de
dans sa douceur, mais il ne manifeste point sa beauté. Il y répand sa suavité, 
mais il n'y montre point sa clarté. On sent donc sa douceur, mais on ne voit 
point ses charmes. Il est encore environné de nuages et d'obscurité; son trône 
est encore dans une colonne de nuée. A la vérité, ce que l'on sent est extrême
ment doux et plein de caresses, mais ce que l'on voit est tout dans l'obscurité; 
car il ne paraît pas encore dans la lumière. Et quoiqu'il paraisse dans !e feu, 
,c'est un feu qui chauffe plutôt qu'il n'éclaire. Il enflamme bien la ;rolonté, 
mais il n'illumine pas· l'entendement. L'âme donc en cet étal peut bien sentir 
son bien-aimé, mais, com·me il a été dit, il ne lui est pas pel'mis de le voir; ou 
si .elle le voit, ~le le voit comme dans la nuit, elle le >voit comme derrière un 
nuage; enfin elle le :voit -comme dans un miroir, -en ,une énigme, et non pas 
face à face; d'où vient. qu'elle dit: Faites reluire sur votre serviteur ta lumière 
de votre visage» (Édition Migne, col. 1218). 

~".I. - si Thomas (in Ps. xxxm) : 
« Dans les choses corporelles, on voit et puis on goô.te; mais dans les choses 

·spirituelles, il faut gotiter auant de voir. Nul ne connaît s'il ne gottte. Et c'est 
par cette raison qu~il est dit premièrement : gotJ.tez; et puis : voyez. » 

~5. - Le vénérable L. du Pont, dans ses M!!moires, cités par le P. Nouet, 
Conduite de l'homme d'oraison, dans un chapitre inti'lulé : Comment Dieu fait 
sentir sa présence, sans se faire voir (1. V, ch. xvn) : · 

• J'ai expérimenté, dit-il, dans l'oraison et en d'autres temps, diverses ma
nières de la présence de Dieu. Quelquefois fi ·semble que nous voyons Dieu pre
sent, non pas avec les yeux du corps, ni dans un jour bien clair, ni seulement 
par discours, mais d'une façon particulière, où tout à coup fâme sent qu'elle a 
devant soi celui auquel elle parle, qui l'écoute et qui l'entend. Et alors elle le 
prie avec plus d'attention et de vigueur. Cette connaissance est semblable à 
celle qu'un homme a d'un autre, lorsque, s'entretenant avec lui, la lumière 
J:ent à s~éteindre, et qu'il demeure dans l'obscurité sans le voir, ni l'ouïr, ni 
)!Jntir aucun de ses mouvements, et néanmoins il le sait présent, et il lui parle 
Jomme étant avec lui. Il semble que St Denis veut dire cela en ces termes : 
,htrez dans l'obscurité divine, parce qu'on voit Dieu dans les ténèbres ». 

,s a. - n y a cinq •••• ·11Plrttuels. 

98. - SI Augustin (Confessions): 
« O mon Dieu, qu'est-ce que j'aime donc quand je vous aime? Ce n'est pas 

une beauté' corporeUe, ni la majesté d'un visage, ni l'éclat d'une lumière flat
tant agréablement les yeux, ni les douces mélodies de canlilènes variées, ni la 
suave odeur des fleurs et des parfums, ni le goO.t du miel ou de la manne, 
ni des étreintes corporelles. Non, ce n'est pas là ce que j'aime en mon Dieu. 
Et pourtant ce que j'aime en lui, c'est une certaine lumière, une eer'taine voix, 
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une certaine odeur, une certaine nourriture, un certàin embrassement; tout 
cela n'étant éprouvé que par ce qu'il y a en moi d'intérieur. Mon âme voit 
briller une lumière qui n'est pas dans l'espace, elle entend un son qui ne 
s'éteint pas avec le temps, elle sent un parfum que le vent n'emporte pas, elle 
goô.te un aliment que l'avidité ne fait pas diminuer, elle s'attache à un objet 
que !a satiété ne lui fait pas abandonner. Voilà ce que j'aime quand j'aime 
mon Dieu. Mais qu'est-ce donc qu'un tel objet? » (l. X, ch. v1). 

97. - Dans les Œuvres de si Bonaventure, l'auteur des Sept Chemins de 
Nternit<! commence par expliquer que « toute connaissance expérimentale est 
l'acte de connaître la présence de l'objet »; il fait remarquer la différence 
qu'il y a entre entendre parler d'un mets agréable ou le goûter (6, dist. f), et 
conclut ainsi : 

« Comme l'eœpérience des choses corporelles se fait par les sens corporels, 
de même l'expéi'ience des choses spirituelles se fait dans la partie supérieure 
de l'âme par les sens spirituels » (6, dist. 2). 

Déjà la même doctrine se trouvait dans le livre « De l'esprit et de l'âme », 

inséré dans les œuvres de St Augustin, et dô, en réalité, à un anonyme de 
Cîteaux Œ 1x et XLIX) (t). 

98. - Le Vh1e Louis du Pont, dans un paragraphe intitulé : Des manières 
eœtraord-inaires et diverses dont Dieu se communique dans l'oraison mentale : 

« De même que le corps prend une connaissance expérimentale en perce
vant par les sens externes ce qui est visible et délectable en ce monde, de 
même notre esprit et ses deux facultés, l'intelligence et la volonté, ont cinq 
actes internes, correspondant aux sens externes. Nous les appelons voir, en
tendre, etc. Par eux nous percevons ce qui est invisible et délectable en Dieu, 
et nous l'expérimentons. De là résulte une notion ou connaissance de Dieu, qui 
est expérimentale, et surpasse de beaucoup toutes celles qu'on acquiert par le 
raisonnement. De même la douceur du miel est bien mieux connue quand on 
en got1te même très peu, que lorsqu'on raisonne longuement sur sa nature,> 
(Méditations, introduction, S H). 

99. - Le P. Nouet (Conduite de l'homme d'oraison) : 
« Après le sentiment de tant de Pères si éclairés et si saints, ce serait témé

rité de révoquer en doute ce que tous les théologiens mystiques enseignent avec 
eux du nombre_ des cinq sens spirituels .•. Tous les maîtres de la vie spirituelle 
conviennent en ce point que la plus parfaite union que l'â.me puisse avoir en 
cette vie avec Dieu consiste en cette admirable expérience des sens intérieurs; 
mais la difficulté est de savoir auquel des cinq elle appartient proprement, 
selon leur sentiment. Tantôt ils semblent l'attribuer à l'attouchement qui est le 
dernier de tous les·sens extérieurs et le suprême entre les sens intérieurs. 
Strfhomas,_dans l'opuscule 6i, le met au plus haut degré de l'amour unitif, 

(1) Contrairement à oe qui a été fait souvent, je ne cite pas les cinq exemples de sens 
spirituels indiqués par ces deux auteurs. lis n'établissent la thèse qu'en apparence, car ils 
dépeignent tout au plus les sens imaginatifs. Ainsi, pour prouver qu'il existe un odorat 
spirituel, ils apportent le texte d,e St Paul : • Vous êtes la bonne odeur de Jésus-Christ ,. 
or c'est là une simple métaphore. Il en est de même du texte relatif à la vue : • Voyez que 
je suis le seul Dieu et qu'il n'y en a pas d'autre que moi,. (Deuter., xxxu, 39). Ce qu'on voit 
ainsi, c'est la vérité d'une proposition; il ne s'ensuit pas que les mystiques acquièrent la 
faculté toute nouvelle de voir une substance spil'ituelle ou ses pensées. 
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et il en apporte la raison qu'il joint son objet de plus près .•. Tantôt ils sem
blent donner la préférence au goO.t. .. Hugues de S'-Victor semble mêler et 
confondre l'attouchement suprême et le goO.t. Car il dit « qu'atteindre Dieu, 
c'est le chercher incessamment par le désir, le trouver par la connaissance, et 
le toucher par le goO.t (i) » .. St Ambroise se sert du sens intérieur de l'odorat 
et de l'ouïe pour expliquer cette union. Voici ses terme.s : « L'âme du juste est 
l'épouse du Verbe. Si cette âme brule de désir, si elle prie sans cesse, si elle se 
porte toute vers le Verbe, alors il lui semble tout à coup qu'elle entend sa 
voix sans le voir, qu'elle sent intimeme11.t l'odeur de sa divinité; ce qui arrive 
souvent à ceux qui ont une excellente foi. Tout d'un coup l'odorat de l'âme est 
rempli d'une grâce spirituelle, et sentant un doux souffle qui lui marque la 
présence de celui qu'elle cherche, elle dit : Voilà celui que je che1·che et que 
je désire (2). S• Grégoire et si Bernard (3) joignent la vue aux sentiments de 
l'amour» (l. VI, ch. x1v. Voir encore J. V, ch. xvn). 

Cette dernière opinion ne contredit pas les précédentes, parce qu'il n'y est 
question que des degrés les plus élevés. 

La doctrine des sens spirituels est admise par le R. P. de Maumigny (Pra
tique de l'oraison, t. Il, part. I, ch. 1v). 

S S. - Dans l'union mystique, an atteint Dieu par un toucher 
spirituel. 

88. - Scaramelli (Tr. 3, n• 2'), décrivant la quiétude : 
,, De même que le corps humain touche un autre corps, et en est touché, 

qu'il sent ainsi sa présence et parfois avec jouissance; ainsi l'âme touche une 
substance spirituelle ou en est touchée, et elle en sent la présence avec la 
sensation propre à un pur esprit; et parfois avec une grande jouissance, par 
exemple quand c'est Dieu qui la touche et qui lui est présent. » 

N° 21. t< Nos sens exUrieurs nous font connaître la présence de leurs objets 
par le moyen de sensations matérielles et grossières, mais ici l'âme perçoit la 
présence de Dieu par une sensation spirituelle, délicate, pure et simple. » 

N° J20. "Les saintes lettres [parlant de la connaissance de Dieu] désignent 
plus clairement qu'aucun atitre sens, le sens spirituel du tact, qui est précisé
ment celui dont nous avons à parler ici. Et quelle autre chose peuvent signi
fier les expressions qu'emploie dans les sacrés cantiques l'âme juste figurée 
par l'épouse, lorsqu'elle demande les baisers et désire les embrassements de 
son céleste époux? Que peuvent-elles signifier, sinon ces touches spirituelles de 
la divinilt, fermellement exprimées dans ces baisers et dans ces embrasse-

(i) Lib. à Arca Noi. 
(2) In Ps. c:nm, Serm. 6. 
(3) Les cinq seas spirituels sontlndlqués par S' Bernard, mais implicitement; par exemple, 

dans les comparaisons qu'il emploie. Plusieurs auteurs se sent trompés en lui attribuant 
un texte explicite commençant par ces mols : • Il y a cinq sens spirituels •, etc., el avec 
cette référence: De amore, c, vr. Le contexte montre que, dans ce passage, le mot ambigu 
sensu, signifie, non cinq sens, mais cinq sentimenta vertueux, comme l'amour du prochain. 
De plus, ce texte est, non de gt Bernard, mais d'un auteur qui lui est annexé, Guillaume 
de 8'-Thlerry (De natura et dignitate amoris, c. vr). 
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ments, par lesquels elle désire ardemment son Dieu? Eh quoi I elle tremble 
sous sa touche (Cant., v, 4) ! N'est-ce pas là signifier cette sensation trh spiri
tuelle, qui, au contact de son bien-aimé, s'élève subitement au plus intime de 
son esprit? L'âme ne manque donc pas du sens spirituel du tact, par lequel elie 
perçoit les substances spirituelles, de même que par le tact corporel on per
çoit les substances corporelles. » 

N° f2i. 11 Avant d'aller plus loin, je veux, conformément à la doctrine ex
pliquée ici, donner une notion importante pour l'intelligence de ce que je de
vrai dire dans ce chapitre et par la suite de ce traité. Les philosophes disent 
que la connaissance expérimentale d'une chose est celle qui naît de l'expérience 
ou de l'acte de quelque sens touchant son objet présent. Par exemple, la con
naissance expérimentale de la lumière, est celle seulement qui résulte de la 
vue de la lumière. Par conséquent un aveugle-né, qui n'est pas capable de la 
voir, ne saurait en acquérir une pareille notion expérimentale, alors même 
qu'on l'entretiendrait de ce sujet une année entiè1•e; de la sorte, il n'en peut 
concevoir qu'une connaissance abstmctive et impropre. On déduit de là que la 
connaissance eœ.périmentale de Dieu et des choses divines est seulement celle 
qui naît de l'expérience que quelque sens spfrituel de l'âme a de Dieu présent, 
par exemple, la connaissance qui résulte dans l'à.me de ce qu'elle touche Dieu 
par le sens du tact, de ce qu'elle "le sent par le sens de l'odorat spirituel. Je dis 
la même chose des autres sens spirituels ». 

N° f22. 1< Tout cela posé, avançons et expliquons, par la parité des touches 
matérielles qui s'opèrent sur les corps, la touche très suave que Dieu produit 
dans les âmes de ses bien-aimés, en exposant la nature de cette sensation vé
ritable et r~elle, mais purement spirituelle, par laquelle l'dme sent Dieu au plus 
intime de son ttre et le goûte avec une grande jouissance » (Voir les ch. v, xm, 
x1v du même auteur). 

L'existence d'une perception de Dieu comparable au toucher est admise éga
lement par les auteurs modernes qui se rattachent à Scaramelli : les PP. Sé
raphin (part. II, ch. 1x), Verhaege (1. II, s. 1, ch. 1x), Voss (pars I, c. vu). 

31. - La B18 Angèle de Foligno : 
« Lorsque l'âme éprouve ce sentiment, qui lui donne la certitude de la pré

sence de Dieu en elle, ... elle sent que le Dieu immense est mélangé avec elle 
et lui tient compagnie » (Vie dictée par elle-même, ch. Ln). 

31 bis. - Ruysbroeck: 
f• « Cette union vitale avec Dieu est agissante et varie sans cesse. Lors

que avec lui nous sentons nos atteintes mutuelles et nos embrassements, nous 
voyons aussi que nous sommes distincts de Dieu; de là un pressant besoin de 
ne pas rester en nous-mêmes. Nous sentons que nous touchons el sommes 
toucMs, que nous aimons et sommes aimés. Nous avançons soudain et nous 
reculons» (Speculum, c. xx). 

2° cc Quand l'âme reçoit le toucher divin, elle cherche.à contempler et scruter 
ses profondeurs, où ce toucher s'exerce ... Mais la lumière divine qui en est 
l'origine éblouit ses yeux comme le soleil aveugle la chauve-souris. Néan
moins l'esprit excité el poussé par Dieu et par lui-même recommence à se de
mander : « Qu'est-ce que Dieu? Qu'est-ce que ce toucher? D'où vient-il'l ,, 
Peine perdue 1... Les âmes avancées, qui ont pénétré jusqu'à la porte de la vie 
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éternelle, arrivent [du moins} à sentir et percevoir ce toucher » (L'ormmienf 
des noces., l •. Il, c. uv:). Voir encore son c. r.x.u, sur le don de sagesse, qui est 
« le toucher divin i,. 

as. - St Jean de la Croix : 
i O Il étudie le cas. où les communications mystiques viennent de Dieu seul 

sans l'intermédiaire des facultés sensibles: « Ces communications intimes •.. 
peuvent être comparées à une sorte d'attouchement substantiel qui opère l'u
nion de l'âme avec. Dieu. Il y en a qui engendrent le plus sublime degré d'orai
son et procw-ent à l'âme le plus grand plaisir qu'elle ait jamais ressenti. Ce 
sont ces attouchements que l'âme. sollicite dans le Cantique des Cantiques en 
disant : Qu'il m-e donne u.D baiser de sa bouche. Les rapports. qui sont établis
alors avec Dieu sont si intimes, et l'âme les souhaite avec une telle anxiété, 
qu'elle estime ces divines touches préférables à toutes les autres faveurs qu'il 
peut lui fa.ire. C'est pourquoi l'Épouse, ... ne se trouvant pas encore rassasiée,. 
demande a.\lec ardeur ces atlouehemea.ts divins ... Le démon ne peut rien com
prendre à ces dli~in~. attouchemeata qui ont lieu de la substance· de lJdme à la: 
substance de Dieu~ dans le commerce d'une intime connaissance ameurei1se » 

(Nuit, 1. Il, ch. x.xm). 
2.0 « D'après· les lois ordinaires-.,. ces visions [de la Divinité] ne peuvent être· 

:perçu.es wi~èas. a::v;ec Ulle é~ideste, cmté·; en peut en ressentil'· cependant quel· 
ques effets au fond intime de l'âme,. par un certain amour lumiinen, accem-
pap.é- de IDueh.e& très délicat.es-.. •• Tout le but de ce traité n'est:..iJ pas de con
tuwe· l'â:me. à eett& merveilleuse union a'Vec l'Essence divine? » (llfontée, l. n, 
cb. lllV). 

3• Parlant de };'action des. Dieu dans les ravissements, il la; compare atr 1< mur· 
mure des: zéph1FS » et dit.:: <tes mets désignent « un-e très sublime, très dé'lli-
cieuse connaissance de Dieu el de ses perfections, qui éclaire l'entendement 
par suite de t-Oucl&es: délicl.lte& qu,e, ces mêmes perfections font senti'I' à la subs
tance de l'âme par lea.moyen de· ses puissanees ... On peut distinguer un double· 
effet dans le zép~.r : l'impression qu'il f"ait sur le corps, et le murmure 011 son 
qu'il produit [en un mot l'action spéciale sur l'oreille]. Il en est de même- de 
eette communication, de, J.t'Épomc ..• Le zéphyr nous fait sentir ses impressions 
par le aem·àu toucher, et-son·murmore par Je sens de l'ouïe; ainsi la substance· 
de l'âme reçoit et goôte• l!attouc~nt des perfections du Bien-Aimé, par le 
toucher intérieur qu'exerce sa volonté, et leur intelligence, par l'ouïe inté
rieure qui est dans son entendement... Le sens du toucher éprouve· al~rs de la 
douceur et du plaisir ... La touche divine, en se faisant sentir à la• substiznce de 
l'âme, la rem-plit de délices et d'ineffables consolations» (Cant., str~ t4): 

4° n reprend les mêmes images dans la. Vive ff,amme (str. 2, v. 3), en expli
quant les, ver.s. :· c< 0 · douce· main l 0: touche- délicate I qui avez le goOt de la vie
éternelle 1 » 

5• Dans son can.f;ique sur· !!extase, il s'écrie : c< Je suis monté plus haut que 
toute science. Voulez-vous caractériser d'nn mot cette science élev-ée? C'est une 
sublime s8fisation de la sainte et divine essence o. 

39· llis. - Le·It. P. Augustin Baker: 
u Il y a des· unions tout à fait surnaturelles, nullement cherchées ni procu·

rées par l'âme, mais gracieusement et lib1•ement accordées par Dieu à quel-
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ques âmes. Là, d'uue manière. admirable et inconcevable, il leur· donne des 
illuminations et des tauchetJ intérieures» (L l, sect. I, ch. 111). 

83. - Philippe de la Sainte-Trinité (Disctncr&prélim., art. 8) : 
i 0 << Dans Vunion mystique Dieu esl perçu par un toucher intérieur et un em

brassement : il est palpé d'une certaine façon par l'âme ... L'âme le constate ma
nifestement, parce que Dieu hn donne alors la certitude de sa présence réelle. » 

2° Après avoir parlé de l'union par la grâce sanctifiante : « 11 y a un autre 
mode d'union de l'âme centemplalil!e avea Diea; elle a lieu par un contact 
substantiel entre lui et l'âme;. c'est ainsi qtL'il; se fait sentir comme présent et 
uni. Cette union augmente en: perfection·. lorsqble, dans la mesure compatible 
avec la vie présente, les puissances spirituelles, de l'âme se fixent sur Dieu., 
l'intelligence par une connaissance presque eontinuelle et comme évidente, la 
volonté pal' un amour renfermant non seulement le désir, mais, dans une 
certaine mesure, la sa:tiété, la fruition. Cet éooncé- renferme des termes r.es.
trielifs, paree· que d'habitude, en cette vi-e,,. on n'a pas YRe connaissauce évi
dente de Dieu, ni un plein rassasiement .. G'est cette union. que désirait St Au
gustin (Confess~, l'. V, c. v), lorsqu'il s'écriait : Comment obtenir que vous 
veniez dans m~m eœt~r, afin de l'enivrer, de me faire, oublier mes. maux, et vous 
embrasser, vous; mo.n. seal bien. Ne cachez pas votr.e face >) •. (Pars Ill, tract. lr 
dise. l, art. i). 

s.a. - Antoine du Saint-Esprit œanscrit ce passage de Philippe,de la Sainte
Trinité et ajoute : « Tous les· d-0tteu1& mystiques disent que la théologie mys
tique a pour objet principal ce genre, d'union » (Tr .. IV, n°• 2:, 5 ). cc La. présence 
de Dieu est connue ici, non par la; vue, mais par une- sorte de tow;lter. expéri
mental ,, (n°· :li), « L'intelligence, et la. volonté peu,en,t le posséder comme un 
objet qu'on touche et qu'on embrasse, par· une &ensat.iffl vitalle et un. goût très 
doux » (n° f O). 

35. - De Vallgoonera.: 
i 0 « Voici la définition de la théologie; m,ystique,. qu'on. peu.t dédaire de. plu

sieurs passages de, s• Thamas : C'est une. contem,plalion très parfaite et très 
élevée de Dieu, et un, amour fruitif et très suave qu'on: épr.OY.Vl.t e.n le possédant 
intimement » (n° 6). 

20 1,, I:.'un.ion fruitive sttppose le coruact, et l'e:cw.ence intime de Dieu dans 
l'àme. Alors, par un mode nouveau et par sa grâce, Dieu se rend prt!sent 
comme un objet qu'on peut coonatLre eçt!rimentalemenl, et dont on peut j!Jui:r. 
inté,·ieuremmt, tou.t. comme; st notre A.me qui nous est intimement présente,. 
comme racine et pl'iHipe de nos o,pérations,, se rendait de· p.lœ présente et 
manifeste comme objet de cmmaissance et objet intime .••. , en ee cas il y aurait 
toucher eb connaissance eX!périmentale » (n° S66). - cc Ce n'est pas seulement 
dans l'état de la gloire,, qu'on: connatl Dieu expérimentalement, mais encore· 
dans l'état terrestre. Dieu y est connu, il est vrai, obscurément et par la foi, 
mais· il peut l'être· plW tm certain; toucher e3l])érimenlal, sans qu'il y ait vue. De 
même, nous ne voyons pas, notre âme, mais nous la, sentons comme objet pré
sent, en expérimentant qu'elle vivifie le corps, qu'elle l'informe ... Dieu se rend 
réellement présent d'une manière spéciale » (n° 868}; 

38. - Le P. Surin. Parlant de l'âme c, admise dans. le cabinet de Dieu» et 
cc reçue à la parfaite transformation en Dieu » : 
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« Elle connaît ce qu'il est, voire même elle le got\te par un contact divm, 
dont les mystiques parlent, qui est une notion surnaturelle par laquelle l'âme 
sait ce que c'est que Dieu; non pour l'avoir vu, mais pour l'avoir touché. Car 
entre les sens spirituels, le tact est le plus délicat, quoique parmi les corpo
rels il soit le plus grossier. Cette eœpérience de Dieu donne une perception de 
lui plus exquise et plus approchante qu'aucune chose, et les bienheureux 
mêmes qui onl la vue de Dieu, ont la plénitude de leur félicité en ce qu'ils le 
touchent et le possèdent .•. Tout le monde est d't1.ccord que le point [capital] de la 
théologie mystique est pour l'âme de parvenir à toucher Dieu, suivant l'expres
sion même de St Paul: si forte attrectent eum (Act., xvn, 27) » (TraiU de l'a
mour de Dieu, t. I, I. m, ch. v1). 

3'1. - Le P. Crasset (Vie de Madame Hélyot): 
c< La cause ordinaire de ce plaisir infiniment délicieux est un goût et une 

saveur céleste, joint à un attouchement ineffable, que Louis de Blois appelle un 
attouchement substantiel de la Divinité. Car, de même qu'un ami connait son 
ami, de nuit, sans le voir et sans l'entendre, en le touchant seulement; ainsi 
quand Dieu s'unit à l'âme immédiatement et qu'il se fait sentir à son cœur par 
un attouchement secret, elle ne peut douter qu'elle n'ait touché la Divinité, 
quoiqu'elle ne puisse pas expliquer de quelle manière. Comme la plupart des 
âmes saintes ont expérimenté celte grâce, et en parlent de la m~me manitre, 
on ne peut pas dire que ce soit un jeu de l'imagination, vu principalement 
que les plus grands théologiens de l'École, comme si Bonaventure et Gerson, 
sans parler des autres en particulier, en ont écrit savamment, instruits par la 
science et par leur propre ei périence » (l. II, ch. 1v, Hi). 

3'1 bis. - Le P. Thomassin, dans un chapitre intitulé : « Sur la vue et sur
tout sur le contact du souverain bien » : 

i 0 Dieu est présent dans l'âme. Si celle-ci ne s'élance pas au dehors par un 
amour déraisonnable des choses sensibles, elle sentira Dieu prisent, aussi in
timement qu'elle-mbne, et d'une manière analogue; non par les sens, non par 
l'entendement qui peut cependant atteindre les objets absents, mais par un 
·certain moyen plus intime, donnant une présence consciente» (Dogmata tlteo
logica; de Deo, I. VI, c. v, n° 9 (f684). 

2° « Nous saisissons Dieu par un toucher intmeur et secret; nous le sen
tons ainsi comme reposant ·en nous d'une manière très intime. Ce contact 
incorporel, disons mieux, divin, est un art très caché, que l'on connatt plus 
parfaitement par l'expérience que par le raisonnement. De même 11ue l'âme 
sort de la main de l'ouvrier divin sans intermédiaire, el qu'elle est travaillée 
par lui de la sorte, de même, puisque le eontact est réciproque, l'âme sent 
Dieu, le touche, pourvu qu'elle ne soit pas enveloppée, comme d'une écorce, 
par l'amour des choses extérieures et intérieures » (ibid., n• 8). 

38. - Honoré de Sainte-Marie (Tradition, etc.) : 
« Les plus savants mattres de la vie spirituelle sont persuadés que l'union 

mystique consiste principalement dans l'expérience des deux sens intérieurs 
·du toucher et de l'odorat, ou de tous deux ensemble » (t. I, p. i 77, Part. II, 
dist. x). Voir encore Dissertation Apologétique, p. H4. 

89. - si Liguori caractérise ainsi les grâces d'union mystique qu'il op
pose aux révélations et visions : « Ce sont celles. qui consistent en connais-
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sances confuses et générales et en touchers divins qui unissent l'Ame à Dieu 
(Homo apost., Append .. i, n° 23). 

89 bis. - Impression d'immersion en Dieu : 
a) Tauler : « L'esprit est submergé et absorbé, au large, dans les abîmes de 

l'océan divin, de manière qu'on peut s'écrier : Dieu est en moi, Dieu est en 
dehors de moi, Dieu est partout autour de moi. Dieu est tout à moi et je ne 
vois que Dieu » (lnstit., c. xn). 

b) Le Vble Louis de Blois : « L'âme imme,·gée et absorbée en Dieu, nage çà 
et là dans la Divinité, et éprouve une joie ineffable ... Dans cet exil, elle com
mence la vie éternelle» (Inst. spir., c. xn, § 4). 

c) Alvarez de Paz, parlant de l'union pleine : « Dans ce degré, les puissances 
sont transportées dans la haute mer de la Divinité, immergées en Dieu et éle
vées très haut comme lumière et ardeur d'amour ,, (De inquis. pacis, 1. V, 
pars III, c. v). 

d) La Vh10 Marine d'Escobar: « Les anges me jetèrent dans la vaste mer de 
l'essence du Dieu inconnu et incompréhensible. J'y fus submergf!e et per
due ... ». Voir la suite, ch. xvm, n° 67. « L'âme est alors comme plongf!e dans 
un vaste océan, qui est Dieu et encore Dieu. Elle ne peut y prendre pied, ni en 
trouver le fond.» (ibid.). 

e) Schram : « Le degré de contemplation passive appelé pénétration passive 
(illapsus) ajoute à la pénétration substantie1le, commune à tous les justes, 
une sensation eœpdrimentale de Dieu qui a pénétré dans l'âme ». - « L'âme se 
sent toute imbiMe de Dieu, et elle le trouve comme dans son fond le plus in
lime » (n°• 329, 323, édition de t8i8; 318, 3i2 de l'édition primitive). 

S 4. - Le toucher spirituel peut devenir un embrassement. 

40. - Ste Thérèse : 
« Lorsque ce très riche époux veut communiquer aux âmes de plus grands 

trésors, et leur faire sentir plus intimement son amour, il se les unit d'une 
manière si étroite, qu'elles sont comme une personne que l'excès du bonheur 
et de la joie fait défaillir; il leur semble alors qu'elles sont suspendues en ces 
bras divins,·collées à ce divin côM, à ces mamelles divines; elles ne savent que 
jouir, sustentées qu'elles sont par le lait divin dont leur époux les nourrit ... 
L'âme est comblée des témoignages du plus tendre amour par celui qui sait si 
bien et qui peut si bien les donner. Elle ne sait à quoi le comparer, si ce n'est 
à la tendresse d'une mère qui aime éperdument son petit enfant, le nourrit de 
son lait et le comble de caresses » (Sur le Cantique des Cantiques, ch. 1v). 

Voir encore ch. v, 22, 9°. 
41. - Le eeux Hugues de Saint-Victor (De al'rha animre, à la fin). Dialogue 

entre l'homme et son âme : 
(< L'dme. Quelle est cette douce chose qui, au souvenir de Dieu, vient parfois 

me toucher? Elle m'affecte avec tant de véhémence et de suavité que je com
mence à m'aliéner tout entière de moi-même et à être enlevée je ne sais où. 
Subitement je suis renouvelée et changée; c'est un bien-être inexprimablf}. 
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Ma conscience se réjouit, je perds le souvenir de mes épreuves passées, mon 
cœur s'enflamme, mon intelligence s'éclaire, mes désirs sont satisfaits. Je me 
sens transportée dans un lieu nouveau, je ne sais lequel. Je saisis quelque 
chose intérieurement, comme avec des embrassements d'amour; je ne sais ce 
que c'est, et pourtant je travaille de tout mon pouvoir à le retenir et à ne pas 
le perdre. Je me débats délicieusement pour ne pas quitter celte chose que je 
désire embrasser sans fin, et j'exulte avec une force ineffable, comme si j'avais 
enfin trouvé le terme de tous mes désirs. Je ne cherche plus rien, je ne veux 
rien, je n'aspire qu'à en rester à ce point. Est-ce que ce serait là mon bien
aimé? Dis-moi, je t'en prie, si c'est lui, afin qu'à son retour, je le conjure de 
ne pas se retirer et d'établir en moi sa demeure permanente? 

« L'homme. Oui, c'est vraiment ton bien-aimé qui te visite, mais il vient 
invisible, caché, incompréhensible. Il vient pour te toucher, non pour être vu; 
pour t'avertir, non pour être compris; pour se faire goûter, non pour se verser 
en entier; pour attirer l'affection, non pour rassasier le désir; pour donner les 
prémices de son amour, non pour en communiquer la plénitude. Voilà le gage 
le plus assuré de ton futur mariage : tu es destinée à le voir et à le posséder 
éternellement, puisque déjà il se donne parfois à goùler; avec quelle dou
ceur, tu le sais. Dès lors, dans les moments d'absence, tu te consoleras; et 
pendant ses visites tu ranimeras ton courage, qui en a toujours besoin. Nous 
avons longuement parlé, ô mon âme. Je te le demande en finissant, ne pense 
qu'à lui, n'aime que lui, n'écoute que lui, ne saisis que lui, ne possède que lui. 

« L'dme. C'est bien là ce que je désire, ce que je choisis. C'est là ce que je 
veux du fond du cœur » (Édition Migne, t. II, col. 970). 

49. - St Thomas (opuscule 65) : 
« L'âme dans les degrés précédents, aime, et réciproquement est aimée; elle 

cherche, et elle est cherchée; elle appelle et est appelée. Mais dans celui-ci, 
par un moyen admirable et indicible, elle enlève et est enlevée; elle prend, 
et elle est prise; elle serre, el elle est fortement étreinte, et par le nœud de 
l'amour elle se lie à Dieu, seule à seul avec lui. » 

43. - Ste Gertrude. Dans ce passage il ne s'agit pas de l'humanité de Notre
Seigneur; car dans tout le rest.e de ce chapitre elle parle uniquement de la 
Divinité: 

« O mon Dieu, salut unique de mon âme, ... quand j'ai reçu la vision si élevée 
[dont je viens de parler] et le regard qui l'a accompagnée, il a fallu un secours 
divin pour que mon âme ne se séparât point du corps. Je constate ici une fois 
de plus que votre merveilleuse puissance, guidée par votre bonté, sait propor
\ionner les visions, les embrassements, les baisers et autres témoignages d'a· 
mour, aux circonstances de lieu, de temps et de personne. Ainsi il est arrivé 
très souvent (et je vous en rends grâces, en union de l'amour mutuel qui 
règne dans la toujours adorable Trinité), que vous avez daigné m'accorder 
votre baiser très suave pendant que je me livrais à quelque méditation, ou 
que je récitais les heures canoniales ou l'office des morts. Or [sans me dé
tourner de ces exercices] vous trouviez moyen, dans l'espace d'un seul psaume, 
d'imprimer dix fois et davantage sur ma bouche votre baiser très doux, dont 
la suavité surpasse tout parfum et la douceur du miel. Très souvent aussi je 
sentais que vous arrêtiez sur moi votre regard si affectueux et que dans une 
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vive étreinte vous embra11ie~ mon dme. Mais quelque admirables qu'aient été 
ces faveurs, jamais elle~ n'étaient arrivées au degré de puissance de ce mer
veilleux regard dont j'ai parlé ci-dessus >) (Le Mraut de l'amour divin, l. II, 
ch, XXI) • 

.t14. - La B•• Angèle de Foligno : 
« Il y a une autre manière pour l'âme de savoir que le Dieu Tout-Puissant 

est présent en elle : c'est un embrassement. Il embrasse l'âme comme jamais 
père ni mère n'ont embrassé leur enfant, comme jamais une personne enflam
mée d'amour n'en a embrassé une autre •.. Il y a tant de douceur, de suavité 
dans cet embrassement, qu'aucun homme au monde 110 peut, ce me semble, 
l'exprimer ni le croire ,, (Vie, ch. Ln). 

Voir une autre citation, ch. x:xv, 28 . 
.:l.o. - Gerson : 
« L'objet de la théologie mystique est une connaissance ea:ph'imentale de 

Dieu, dans l'étreinte de l'amour unitif>' (Théol. myst., n° 28). 
48. - Denis le Chartreux (Opusc. du discern. des esprits) : 
« Lorsque l'âme s'est purifiée, qu'elle brOle du feu de la charité, qu'elle brille 

par les vertus, Dieu prend grandement en elle ses complaisances, il la saisit 
familièrement comme une belle épouse, la serrant, la caressant. l'embras,ant, 
et lui communiquant libéralement ses biens» (art. i8). 

<l't'. - Louis de Blois : 
i 0 « Il y a des âmes que Dieu comble de ses douceurs; elles lui sont unies 

d'une manière évidente par un embrassement; elles reçoivent de lui les baisers 
les plus suaves » (lnstit. spir., Append. i, ch. 1, n• 2). 

2° « Seigneur, [quelles faveurs vous accordez à] ceux qui dans cet exil vous 
sont intimement unis, à cause de la grande pureté de leur cœur I Que voient
ils? Qu'entendent-ils 'l Que sentent-ils par l'odorat, le goût ou autrement? 
Aucune langue ne peut l'exprimer. Les tendres embrassements, les baisers 
délicats que donne une mère à son cher enfant, ou l'époux à son épouse 
bien-aimée, ne sont que l'image affaiblie et l'ombre de ceux que vous accordez 
à l'âme chaste qui vous aime .•> (Instructio vitm asceticœ, pars II, c. vu). 

48. - S' Jean de la Crojx compare à un embrassement les unions mys
tiques qui sont élevées : 

« Dans l'âme où ne se trouvent ni appétits [naturels] ni images ni formes de 
crfatures, le Bien-Aimé réside dans un secret impénétrable; il la fait jouir 
d'un embrassement d'autant plus étroit et plus intime qu'elle est plus parfaite
ment purifiée, plus entièrement dégagée de tout ce qui n'est pas Dieu ... Le 
démon ne peut pénétrer dans celle demeure mystérieuse, ni savoir en quoi 
consiste cet embrassement divin qu'aucun entendement créé ne peut parvenir à 
bien connattre 1, (Vive Flamme, str. 4-, vers 3). 

40. - Sandams: 
« L'union mystique est une perception expi!rimentale et immédiate de Dieu, 

par un embrassement secret, un baiser mutuel, entre Dieu qui est l'époux et 
l'âme épouse. Et cela suppose Dieu présent» (l. II, Comm. 6, Exerc. 15, disq. 3, 
p. 4-7i). 

oO. - Le P. Surin : 
11 La suile de cet amour parfait est un embtassement .•. par lequel Jésus-
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Christ demeure uni à l'âme et lui communique un très doux attouchement de 
la substance divine, ainsi que le disent tous les docteurs mystiques, et que 
nous le savons par l'expérience des âmes appelées à de telles faveurs ... Cet 
attouchement inexplicable par nos paroles est très délicat, et néanmoins très 
vt!ritable, enivralit l'âme d'un bien surcéleste. Il consiste en une jouissance 
actuelle du Bien souverain, dont pourtant elle n'a point la vue, et qui laisse une 
notion si grande de ce même bien, que l'âme peut dire avoir touché et senti ce 
qui est au-dessus de tout être créé ... La principale connaissance de cette vérité 
est fondée en l'eœpérience assurt!e des personnes qui ont eu cette faveur, et de 
la sincérité desquelles on ne peut douter>> (CaUch. spfr., t. I, part. III, ch. vn). 

61. - La Vhle Marie de l'Incarnation, ursuline, parlant d'une vision intel~ 
loctuelle de la Sainte Trinité : 

<'- Le Verbe divin, s'emparant de mon âme et l'embrassant avec un amour 
inexplicable, daigna se l'unir et la prendre pour épouse. Quand je dis qu'il 
l'embrassa, ce ne fut pas à la façon des embrassements humains : rien de ce 
qui peut tomber sous les sens n'approche de cette divine opération; mais il 
faut s'exprimer selon notre grossière manière de parler, puisque nous sommes 
composés de matière. Ce fut par des touches divines et par des pénétrations de 
lui en moi et de moi en lui » (Vie, par une ursuline de Nantes, ch. Iv). 

69. - Le P. Nouet (Condufte de l'homme d'oraison) : 
« Dieu qui était aupai:·avant dans l'âme du juste comme un trt!sor caché par 

le moyen de la .grâce sanctifiante, se présente à elle comme un trésor trouvé. 
Il l'éclaire, il la touche, il l'embrasse, il la pénètre, il s'écoule dans ses puis
sances, il se donne à elle, il la remplit de la plénitude de son être. L'âme, réci
proquement, ravie de ses attraits et de la vue de sa beauté, le tient, l'embrasse, 
le serre étt·oitement, et, tout embrasée d'amour, elle s'écoule, elle se plonge, 
elle s'abîme et se perd délicieusement en Dieu avec des sentiments de joie 
inconcevables. De là vient cette grande diversité de noms que l'on donne à 
l'union mystique, comme de baism·, de parfum, de pluie céleste, d'onction, 
d'écoulement divin, de transformation, d'amour jouissant, d'amour déifiant, 
et plusieurs autres semblables) qui marquent les différentes impressions de 
l'amour unitif dont nous parlons » (I. VI, ch. xiv). 

63. - Le P. Crasset (Vie de Madame Hélyot) : 
tt Pour ce qui regarde les actes qu'elle formait en ce temps-là, je réponds 

qu'elle en produisait un d'amour très parfait qui durait depuis le commence
ment de son oraison jusqu'à la fin. Cet acte est celui des bienheureux dans le 
ciel, et le plus parfait qu'on puisse produire sur la terre : savoir un acte de 
;'ouissance, qui est un repos de l'âme en Dieu, comme en sa dernière fin; car 
ce repos n'est pas une simple cessation de désir qui se porte à un bien absent 
qu'on ne possède pas; mais c'est une union réelle de l'âme avec son souverain 
bien, qu'elle possède, et qu'elle embrasse, après l'avoir longtemps et cherché et 
désiré » (l. II, ch. IV, n° 25). 

64. - La B88 Marguerite-Marie : 
<< Tous les matins, lorsque je m'éveille, il me semble trouver mon Dieu p1·t!-

1ent, auquel mon cœur s'unit comme à son principe et à sa seule plénitude; 
ce qui me donne une soif si ardente d'aller à l'oraison, que les moments que je 
mets à m'habiller me durent des heures ... C'est en ce temps [de l'oraison] que 
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j'emploie toutes mes forces pour l'embrasser, ce bien-aimé de mon· âme, non 
pas des bras du corps, mais des intérieurs, qui sont les puissances de mon âme» 
(Vie et Œuvres publiées par la Visitation de Paray, t. I. Note écrite par la Bien· 
heureuse, en i673, à vingt-six ans, trois ans après son entrée au monastère). 

56. - Pensée du saint curé d'Ars: 
« La vie intérieure est un bain d'amour dans lequel l'âme se plonge. Elle 

est comme noyée dans l'amour. Dieu tient l'homme intérieur comme une mère 
tient la tête de son enfant dans ses mains pour le couvrir de baisers et de 
ca1·esses » ("Vie par 1\1. Monnin, l. V, ch. 1v). 

S 5. - La sensation spirituelle comparée à celle de l'odorat. 

58. - Ste Thérèse : 
i 0 Sur la quiétude. « L'âme respire je ne sais quelle suave odeur. C'est 

comme si au dedans d'elle-même, dans l'endroit le plus profond, il y avait un 
brasier où l'on jetât d'excellents parfums. On ne voit, il est vrai, ni la lumière 
du feu ni l'endroit oà il est; mais la chaleur et la fumée odoriférante pénttrent 
l'âme tout entière, et souvent, comme je l'ai dit, le corps lui-même y participe. 
Ne vous imaginez pas néanmoins que l'on sente de la chaleur et qu'on res
pire un parfum [matériel] : c'est une chose plus délicate, et je ne me sers de 
ces termes que pour vous en donner quelque intelligence. Ceux qui ne l'ont 
pas éprouvé peuvent croire que cela se passe de la sorte, et que l'âme le voit 
et l'entend plus clairement que je ne l'exprime » (Chdteau, 4, ch. u). 

2° « Quelquefois, au milieu d'une prière vocale, et tandis qu'elle ne pense à 
rien d'intérieur, l'âme sent tout à coup une flamme qui la pénètre délicieuse
ment, comme si soudain on répandait en elle un parfum dont l'odeur se com
muniquerait à tous les sens. Je ne dis pas néanmoins que ce soit une odeur 
[dans le sens matériel du mot] ou autre chose semblable; mais je me sers de 
cette comparaison pour montrer que c'est quelque chose qui fait connaître à 
l'âme que l'Épouœ est là. Aussitôt elle sent un ardent désir de jouir de lui, et 
elle ne trouve rien de difficile pour son service » (Château, 6, ch. 11). 

3° Sur la ·quiétude. « C'est comme si l'on injectait dans la moelle de son 
A.me une onction très douce, à la manière d'une grande odeur dont elle serait 
toute pénétrée. Ce qu'elle éprouve ressemble à ce que nous éprouverions en 
entrant tout à coup dans un appartement où il y aurait une grande odeur 
formée non d'un seul, mais de plusieurs parfums réunis. Nous ne savons ce 
qu'est cette odeur, ni d'où elle sort, mais nous en sommes enlièrement péné
trés ..• C'est à m0n avis ce que l'Êpouse veut dire par ces paroles: Vos Irl4il!lel

les sont meilleures que le -vin; elles exhalent une odeur comme celle des 
parfums les plus exquis » (Sur le Cantique des Cant., ch. 1v). 

6'r. - Cassien (Conférence 4) : 
,, Il arrive fréquemment, dans les visites divines, que nous sommes remplis 

de parfums, d'une suavité inconnue à l'industrie humaine; de sorte que l'âme, 
brhée de plaisir, est enlevée dans le ravissement et oublie son corps• (ch. v). 



CHAPITRE VIT 

L'UNION l\fYSTIQUE; SES DIX CARACTÈRES DE SECONDE ESPÈCE 

DESCRIPTION DU PREl\JIER. 

t.. - Énumération. Les deux thèses ci-dessus nous ont fait 
connaitre les deux caractères principaux de l'union mystique. 
Cette union a dix caractères de seconde espèce que voici; ils vont 
être expliqués successivement. Je les numérote comme faisant 
suite aux deux caractères fondamentaux. 

3° Elle ne dé1- end pas de notre volonté; 
4.0 La connaissance de Dieu qui l'accompagne est obscure et 

confuse; 
5° Ce mode de communication est à demi incompréhensible; 
6° Cette union n'est produite ni par des raisonnements, ni par ]a 

considération des créatures, ni par des images sensibles; 
7° Elle varie sans cesse d'intensité; 
8° Elle demande moins de travail que la méditation; 
9° Elle est accompagnée -de sentiments d'amour, de repos, de 

plaisir, et sou vent de souffrance; 
10• Elle porte par elle-même, et très efficacement, aux diffé

rentes vertus ; 
11 ° Elle ag'it sur le corps et réciproquement; 
12° Elle gêne plus ou moins la production de certains actes inté

rieü-rs; c'est ce qu'on appelle la ligature. 
~- - En employant le terme de caractères de seeoude e•pèee, 

je n'ai pas -voulu dire qu'ils sont sans importance, mais que spé
culativement, ils en onl un peu moins que les deux autres qui les 
précèdent; plusieurs en sont comme les conséquences. Ceux-ci, en 
effet, sont les seuls qui nous fassent connaitre le fond de l'occupa-
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tion que Dieu donne à l'âme dans l'état mystique. Les autres en 
indiquent seulement les effets ou les cfrconstances. 

Certains de ces effets, tels que l'amour divin, se produisent sans 
aucune exception. D'autres peuvent en présenter çà et là. 

a. - 1Jnité de• état• d'11nion 1n~1itique. Précédemment je 
m'étais contenté d'affirmer que les quatre degrés de cette union 
sont, non des gràces sans liaison, mais le développement progres
sif d'une même grà.ce (ch. 111, e). Nous en avons maintenant la 
preuve, puisque ces états se ressemblent par tant de points. Ils ont 
les mêmes éléments : les douze caractères ci-dessus. Les différen
ces viendront du degré de perfection de ces caractères. Cette 
proposition saute aux yeux quand on lit s,e Thérèse et que l'on 
prend la peine de comparer les descriptions qu'elle donne pour 
chaque degré (Voir encore ch. xv, ~o). De même le P. du Pont 
présente toutes ces gràces d'union comme n'en faisant qu'une, 
comme fond ( Vie du P. Balthasar Alvarez, ch. x1v) . 

.t.. - Le t1•ol11ièm.e earaetère a déjà été indiqué; c'est l'im
puissance absolue de se procurer par soi-même les états mystiques. 
J'en ai tiré ma définition de ces états (ch. 1). Mais il est bon d'y re
venir, pour ajouter quelques nolions complémentaires. 

Je n'apporterai pas de citations de S1• Thérèse pour ce caractère, 
ni pour les deux suivants, parce qu'il suffit d'ouvrir ses OEuvres 
pour constater qu'elle en parle sans cesse. 

5. - L'iln1tnl•sanee dont il s'agit se manifeste de six fa
çons: 

1 ° Comme il vient d'être dit, on ne peut pas produire en soi l'u
nion mystique, quand Dieu ne la donne pas; tout Je monde peut 
eonstater qn'il ne suffit pas de la vouloir; 

2° Par là même aussi on ne peut pas prévoir sa venue, quelque 
préparation qu'on aittenté d'y apporter. Les commençants sont sou
vent surpris de voir comme elle arrive à l'imp1·oviste. Ils n'y son
geaient pas et essayaient bonnement d'élever leur cœur vers Dieu, 
sans peut-être y bien réussir. Soudain un recueillement d'un genre 
spécial les a saisis sans qu'ils sachent pourquoi. Ils se sont laissés 
aller à ce courant, parce_ qu'ils constataient, à première vue, que 
c'était une occupation pieuse. Ils ont remis à un autre moment le 
soin de l'examiner de plus près. Leur rôle a consisté à consentir à 
une action imprévue; 

3° Si cette union est donnée, on ne peut pas la rendre plus forte, 
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malgré le désir qu'on en a. On ne s'enfonce en Dieu que dans la 
mesure précise où il le veut; 

4° Il en est de même pour l'espèce de l'union mystique. Nous 
verrons que cette faveur peut présenter certaines différences dans 
sa manière d'êtL•e. Or il ne dépend en rien de notre volonté d'a
voir une espèce plutôt qu'une autre; par suite, on ne peut rien 
prévoir à ce sujet; 

5° Ceux qui n'ont cette union que de temps en temps constatent, 
le plus souvent, qu'elle cesse brusquement, comme elle était venue; 
et cela, sans leur participation; 

6° On ne peut pas la faire cesser par un simple acte de volonté 
intérieure. On n'arrive à agir sur elle que par des moyens indi
rects, en se promenant, ou en se distrayant beaucoup au dehors. 
De la sorte, on peut ainsi la diminuer, ou même arriver à la faire 
cesser tout à fait (Voir ch. xm, 8 ). 

e. - .&wi• aux directeurs. Il suit de cette dernière remarque 
qu'un directeur demande l'impossible si, d'une manière géné
rale, il conseille ou ordonne à quelqu'un de quitter l'union 
mystique pour revenir à l'oraison ordinaire. Tout ce qu'on pour
rait faire, ce serait d'abandonner l'oraison, ce qui n'est pas la 
même chose. 

Néanmoins le dirigé devra montrer de la bonne volonté, en es
sayant doucement d'obéir. Le résultat, il est vrai, est connu d'a
vance. Mais peu importe. Ce que l'obéissance peut demander, ce 
n'est pas de réussir, mais d'essayer. 

1. - Une autre conséquence de ce qui précède, c'est que dans 
l'union mystique on se sent, par rapport à cette faveur, dans une 
dépe11danee absolue dè la wolonté dh·ine: il dépend de Dieu 
seul de donner, d'augmenter, de retirer. 

Rien n'est plus propre à inspirer des sentiments d'humilité. 
Car on voit clairement qu'on a un rôle très secondaire, celui du 
pauvre qui tend la main. Dans l'oraison ordinaire, au contraire, 
on est tenté d'attribuer à ses talents la plus grande part du 
succès. 

Cette dépendance, continuellement sentie, produit aussi une 
crainte .filiale de Dieu. Car nous voyons combien il lui est facile 
de nous punir de nos infidélités, en nous faisant tout perdre ins
tantanément. 

8. - Cau•e de eette imputs•anee. Les thèses ci-dessus nous 
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font entrevoir pourquoi l'union mystique n'est pas mise à notre 
disposition comme l'oraison ordinaire. Cela tient à ce que cette 
union donne une possession expérimentale de Dieu. Une compa
raison fera comprendre cette explication. Si un de mes amis est 
caché derrière un mur, je puis toujours penser à lui, quand je le 
désire. Mais si je veux entrer réellement en relation avec lui, ma 
volonté ne suffit plus. Il faut que le mur disparaisse. De même 
Dieu est caché. Avec l'aide de la grAce, il dépend toujours de ma 
volonté de pense1• à lui; ce qui est de l'oraison ordinaire. Mais on 
comprend que si je veux entrer réellement en communication 
avec lui, cette volonté ne suffit plus. Il .1/ a un obstacle à enlever; 
la main divine en est seule capable. 

9. - Si l'on ne peut produire à volonté l'état mystique, du 
moins on peut s'y dispo•er. Et cela, par la pratique des vertus, 
et aussi par une vie de recueillement intérieur et extérieur (Voir 
ch. XXVIII, ~.&). 

Quelquefois on est pris soudain par l'union mystique, en lisant 
quelque livre pieux, ou en entendant parler de Dieu. Dans ce cas, 
la lecture ou la conversation est, non pas la cause, mais l' oc
casion de la grâce reçue. Cette grâce a Dieu pour seule cause;. 
mais Dieu tient compte de la disposition où nous nous trouvons. 



CHAPITRE VIII 

QUATRIÈME ET CINQUIÈME CARACTÈRES DE L'UNION MYSTIQUE. 

•. - Le quatrième earaetère de l'union mystique consiste 
en ce que la connaissance de Dieu qui en fait partie est obscure et 
-confuse. 

De là ces expressions: entrer dans l'obscw·ité divine, (oratio in 
caligine), ou dans la ténèhre divine,contempler Dieu dans la té
nèbre. 

Ces noms peuvent s'appliquer à tous les états mystiques. Toute
fois il y a des auteurs qui les réservent à certaines visions extati
ques. Il règne là-dessus beaucoup d'arbitraire. 

Certaines visions très élevées s'appellent la grande ténèbre 
{Voir ch. XVIII, 2.&). 

2. - Les commençants qui n'ont rien lu sur la contemplation 
mystique ne se doutent pas qu'elle reste confuse. Ils ont même le 
préjugé contraire; par analogie, sans doute, avec les connaissan
-ces précises que nous dQnne le monde matériel. Dès lors, ils sont 
surpris les premières fois qu'ils reçoivent la quiétude; ils n'y voient 
qu'un état préliminaire, au milieu duquel devront bientôt surgir 
·des connaissances distinctes. Pour eux, cette oraison est comme 
une grande toile blanche qu'on aurait tendue sur le panneau d'un 
salon. On s'attendrait à ce qu'un pinceau ou une projection lu
mineuse vienne y faire apparaitre des traits et des c<JUleurs. Vain 
espoir I L'état continue sans se perfectionner, et se termine de 
même. Les débutants éprouvent un peu de désappointement, en 
voyant que Dieu n'organise pas les choses suivant le plan si na
turel et plus agréable qu'ils avaient conçu. 

B. - Le einquiè1ue earaetère de l'union mystique consiste eri 



L'OBSCURITE DIVINE. {23 

ce que ce mode de communication est à demi incompréhensible. 
C'est surtout pour cette raison que ces états ont été appelés 

mystiques. On veut dire qu'ils renferment quelque chose de mys
térieux et cela, même pour les initiés. Il y a des comment qu'on 
ne parvient jamais à découvrir complètement (Voir S' Jean de la 
Croix, Nuit, l. III, ch. xvn). 

,. - Toutes les communications divines ont ce caractère de 
manifester l'attribut divin de l'incompréhensibilité. Elles ren
ferment toujours quelque chose que nous voudrions mieux com
prendre. Pour les autres attributs de Dieu, ils restent presque 
tous invisibles dans la quiétude; celni-là, au contraire, frappe dès 
le début (1). Et il ·ne fait qu'apparaitre davantage à mesure que 
l'on monte à des connaissances plus hautes. 

6. - Phrase• qu'il faut in1ierpr~ter. J'ai dit que ces états 
sont en partie incompréhensibles. ll serait exagéré de dire qu1ils 
le sont totalement. Si on semble parfois l'insinuer, c'est une pure 
manière de parler. On force Ja pensée pour la renr.lre plus sen
sible. Si, rigoureusement parlant, on ne comprenait 1·ien · à son 
état, on ne saurait pas qu'on est en communication avec Dieu, ni 
même qu'on est en oraison. On pourrait se croire atteint d'une 
maladie bizarre. 

8. - Es.eanple. gte Thérèse dit souvent : <; On jouit d'un bien 
sans savoir ce qu'il est» . Il faut entendre ainsi cette phrase abré
gée : _on jouit de ce bien sans savoir complètement ce qu'il est. 
On le sait en partie, puisqu'on s'aperçoit que c'est une action di
vine et même une certaine possession de la Divinité. 

, . - J'ai signalé précédemment (3) un préJ11gé des commen
çants. Ji:n voici un autre, assez voisin du premier. Ils croient que 
les états mystiques ne présenteront guère de mystère. La médi
tation et autres états inférieurs étaient faciles à comprendi·e. Par 
analogie, on se figure que cette situation va se maintenir. On 

{l) Bossuet l'a bien remarqué (lettre 98 à la sœur Cornuau) : • Dieu est quelque 
chose de si caché, qu'on peut s'unir à lui, quand il y apJelle, avec une certaine 
transcen<lance au-dessus des vues particulières ... En cela, on ne quitte pas lf's at
tributs de Dieu, mais on entre dans l'obscurité, c'est-à-dire en d'autres paroles, 
dans la profondeur et dans l'incompréhensibilité de l'Être divin. C'est là sans 
doute un attribut, et l'un des plus augustes. On ne sort donc jamais tellement des 
attributs de Dieu qu'on n'y rentre d'un autre côté, et peut-être plus profondément. 
Toute la vue semble réduite à bien voir qu'on ne voit rien, parce qu'on ne voit 
rien qui soit digne de Dieu. Cela parait un songe à l'homme animal; mais 
cependant l'homme spirituel s'en nourrit. • 
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oublie qu'un grand changement s'est opéré. Jusque-là on ne fai
sait, en apparence du moins, que des actes naturels dans l'oraison. 
Ils ne pouvaient donc causer aucune surprise. l\lais maintenant 
on pénètre dans un monde nouveau; on entre manifestement 
dans le surnaturel, dans le divin. Cette terre inconnue est rem
plie de mystères. 

Toutefois si on reste longtemps dans le même degré, on s'y 
habitue si bien qu'on ne prend plus garde à son côté incompré
hensible. Il en est de même, dans l'ordre naturel, pour mille phé
nomènes qui nous environnent. Pendant que les enfants deman
dent sans cesse les pourquoi des choses et leurs comment, nous 
autres, nous finissons par oublier qu'il y en aurait à chercher. 

Pour les commençants, ils espèrent souvent qu'ils pourront 
arriver à s'analyser à fond; mais ils finissent par constater 
l'inutilité de leurs efforts. 

8. - De là des in1.1.ulétude• chez ceux qui débutent dans 
l'oraison extraordinaire et qui ne sont pas encore instruits de la 
mystique. Tout ce qui est mystérieux cause .de la défiance. 

9. - De même qu'on n'arrive pas à bien comprendre son état, 
on a une 11eine extrême à le dépeindre, surtout si l'on n'a pas 
lu de livres mystiques. On emploie des phrases très vagues, comme 
celle-ci : « Je sens quelque chose qui me pode à Dieu; j'y trouve 
du repos et du bonheur»; et on ajoute : cc je n'y comprends rien » 
(Voir St Jean de la Croix, Nuit, l. Il, ch. xv1t). 

En entendant cette dernière phrase, un directeur habile dres
serait immédiatement l'oreille, reconnaissant là un des signes de 
l'état mystique. Mais les autres en concluent simplement qu'on a 
une oraison absurde, et qu'il faut en changer au plus vite. 

La difficulté de décrire son état tient non seulement à ce qu'il 
est à demi incompréhensible, mais à un autre caractère de l'union 
mystique que j'exposerai dans le chapitre suivant, à savoir qu'elle 
se produit sans images sensibles; et cependant, pour la dépein
dre, on ne peut s'exprimer que par des images. Il faut en inventer; 
si on n'est pas aidé par un livre, ce travail n'est pas facile (Voir 
une citation, ch. u, a:1., 5°). 



CITATIONS 

10. - Denis le Mystique: 
« Si, en voyant Dieu, on comprend ce que l'on voit, cc n'est pas Dieu qu'on 

,a contemplé, mais quelqu'une des choses qui viennent de lui et que nous pou
vons connaître » (Lettre 1). 

11. - S' Jean de la Croix : 
t 0 « La contemplation ne donne qu'une connaissance générale et ·obscure, 

au moyen de laquelle l'entendement Ilf' parvient pas à connaître distinctement 
ce qui est présenté; et par suite la volonté aime sans aucun objet spécial et 
distinct » (Vive Flamme, str. 3, vers 3, S fO). 

2° S'adressant à certains directeurs, le saint dit encore : <c Gardez-vous bien 
de dire que l'âme n'avance pas, qu'elle ne fait rien ... On s'approche plus près 
de Dieu par la privation des connaissances distinctes que par leur possession ... 
L'entendement ne sait pas et ne peut pas savoir ce qu'est Dieu; il avance 
ve1·s lui d'autant plus qu'il comprend moins. Par conséquent, ce que vous con
damnez dans cette âme est précisément ce qu'il y a de plus heureux en elle. 
Son plus grand bien est de ne pas s'arrêter à des connaissances distinctes, 
mais de faire chaque jour de nouveaux progrès dans la perfection de la foi » 
,(ibid., S 9). 
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SIXIÈME CARACTÈRE DK L'UNION MYSTIQUB. 

1.. - Le sbdèn1.e earaetère des unions mystiques consiste en. 
ce que la contemplation de Dieu·n'y est pas produite par des raison
nements, ni par la considération des créatures, ni par des images 
intérieures d1ordre sensible. 

Cette contemplation a, comme nous l'avons vu, une tout autre 
cause : une lumière donnée directement pa~ Dieu, et, pour préciser 
davantage, une connaissance intellectuelle de sa présence, une 
sensation spirituelle, comparable au toucher. 

Les anciens auteurs expriment rapidement ces diverses idées, en 
répétant que la contemplation mystique se fait sans intel'médiairc 
(sine medio), ou qu'elle est immédiate. Tous nous en disons autant 
de la communication par le toucher. 

Cette connaissance sans raisonnements et sans images a de la 
ressemblance avec celle des anges; aussi on l'appelle parfois un 
mode angélique de connaitre. Mais il y a aussi des différences, 
notamment comme clarté. 

~- - Existenee de ee earaetère. Tout le monde admet que 
l'union mystique n'est pas le résultat d'un raisonnement; et c'est 
pour cela qu'on l'appelle une contemplation, ce qui signifie une 
oraison de simple regard. Les commençants eux-mêmes sont frap
pés de cette différence. Ils sentent que leur oraison nouvelle ne 
ressemble plus à l'ancienne. Leur esprit ne parcourt plus une 
suite d'idées, s'enchainant, se développant. Ils se sentent occupés 
par une sensation, plongés dans une atmosphère qu'ils respirent. 
On ne peut rien concevoir de plus opposé. 

De même la considération des créatures n'y est pour rien. Du 
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reste, cette opération suppose1·ait ordinairement des raisonne
ments. 

Reste à établir ce qui concerne les images sensibles. Plusieurs 
théologiens ont éprouvé de la répugnance à admettre qu'elles ne 
sont pas la cause efficiente de la contemplation mystique, tout 
au plus admettraient-ils qu'il en est ainsi pour les ravissements. 

1° L'expérience des âmes d'oraison tranche absolument cette 
question, même pour l'oraison de quiétude. Si on leur demandait 
quelle est l'image qui provoque cette contemplation, elles reste
raient stupéfaites d'une question aussi étrange. 

Quand les philosophes étudient comment l'esprit humain fonc
tionne à l'état naturel, ils recourent avec raison à l'observation. 
Qu'ils souffrent donc que les mystiques en fassent autant pour 
l'état surnaturel. 

Disons-le nettement : une telle question ne devrait plus être
discutée. 

2° S'0 Thérèse, dans ses long·ues descriptions de la quiétude, n'y 
a jamais signalé la présence des images. Pour les états plus élevés, 
elle parle souvent de la suspension de « toutes les puissances», 
et dit qu'alors les puissances inférieures (imagination et faculté de 
raisonner) restent inactives. 

3° Une foule de textes affirment nettement ce caractère. S' Jean 
de la Croix y revient sans cesse et le signale même dans un état 
qui n'est pas pleinement mystique : la nuit du sens. Ce dernier 
terme a été choisi par lui pour résumer sa doctrine sur cette 
question. Il a voulu précisément indiquer la disparition du sen
sible dans l'oraison. Comme lui, Ruysbroeck caractérise sans cesse· 
la contemplation mystique en disant qu'elle est au-dessus des ima
ges et des formes ( concepts distincts). 

Scaramelli (Tr. 2, ch. xv et xv1) cite en faveur de cette doctrine· 
S' Bernard, Hugues et Richard de Saint-Victor, St Bonaventure, 
Denis le Chartreux, Lyranus et Alvarez de Paz (1). 

(l) Mais Scaramelli a le tort de concéder qu'il n'en est pas encore ainsi dans 
les degrés mystiques inférieurs, c'est-à-dire dans la quiétuùe ... Pour établir cette 
restriction, il se garde d'apporter aucun texte (ifs le conduiraient à la. thèse con
traire), et il n'invoque point non plus l'expérience. Il se contente de raisonner à 
priori sur une maxime d'Aristote qui n'a aucun rapport à la question, car elle n'a 
trait qu'aux connaissances naturelles. 

Le cardinal Brartcati est tombé dans l'excès opposé. Il croyait que l'imagination 
cessait généralement son action dans la contemplation acquise, c'est-à-dire dans. 
l'oraison de simplicité (op. 3, c. xvx; cité aussi par Scaramelli, Tr. 2, n• 157). 
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4.0 Si quelqu'un n'admettait pas cette thèse classique, il devrait 
nous dire quelles sont _les images produisant l'union avec Dieu 
dans la quiétude. L'action divine consiste-t-elle à y représenter 
Dieu le Père comme un vieillard? ou la Trinité comme une sphère ? 
ou la Divinité comme un nuage? Si quelque saint a pu passagè
rement apercevoir ces symboles, croit-on qu'ils auraient pu en 
faire l'objet constant de leur contemplation? Qui aurait donc la 
patience de s'appliquer longtemps à des spectacles aussi simples? 

3. - Comme les livres mystiques s'expriment en emplo·yant 
des images, il en est souvent résulté un 1nalentendu de la part 
des profanes; voyant qu'on emploie les mots de mariage, de sens 
spirituels, etc., ils disent: Ce langage prouve qu'on ne parle pas 
de faits purement intE:llectuels, mais simplement de tableaux 
·Construits par l'imagination ou d'émotions sensibles. Tout se passe 
donc dans les facultés inférieures. 

Pas toujours. C'est le contexte qui doit expliquer le sens de ces 
expressions. Pour exprimer les choses intellectuelles, nous sommes 
condamnés à employer le langage humain, qui est très imparfait 
et tiré d'objets corporels. C'est un mal nécessaire. De même les 
écrivains sacrés parlaient du bras de Dieu, de son visage,etc., afin 
de se faire rapidement comprendre. On ne songe pourtant pas à 
les accuser d'avoir cru que Dieu avait un vrai corps. 

,. - Objeetion. Les scolastiques ont insisté, au contraire, 
sur ce principe que nos pensées sont toujours provoquées par 
des images. 

5. - Bépon•e. Oui, il en est ainsi dans l'ordre naturel; et dès 
lors dans les opérations du surnaturel ordinaire, car celles-ci 
ressemblent à celles de la nature. Mais les scolastiques reconnais
sent qu'il existe un surnaturel supérieur, dans lequel l'âme opère 
d'une manière purement intellectuelle, c'est-à-dire sans images 
sensibles excitantes ni même parfois concomitantes. 

C'est pour cela qu'avec St Augustin (In Genes., 1. XII, ch. vu, 
xx1v), les scolastiques distinguent, non pas deux, mais trois sortes 
de visions : les corporelles, les imaginatives, et celles qui sont 
pu,rement intellectuelles (Voir ch. xx). si Thomas suppose la même 
doctrine lorsqu'il distingue trois manières de s'élever à la con
naissance de Dieu : la première par le spectacle du monde; la 
seconde, par des illuminations surnaturelles précédées d'images 
sensibles ( exemple : les visions des prophètes; ou simplement la 
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connaissance de la personne et des actes de Jésus-Christ et de:J 
saints). Là encore, dit-il, l'âme agit « suivant son mode » naturel. 
Enfin, « par la troisième manière, l'âme rejette tous les objets 
sensibles, surpassant toutes choses et elle-m~me dans l'idée qu'elle 
se fait de Dieu» (De Verit., q. 8, a. 15, ad 3). Sur la possibilité de 
ces actes plus élevés, voir encore Suarez, De Orat., 1. li, c. x1v, 
no !1-. 

Quant à savoir quel est le degré d'oraison où l'on commence à 
se passer ainsi d'images, c'est une question qui ne présentait 
aucun intérêt pour la théologie dogmatique, et que la mystique 
s'est chargée de résoudre. 

G. - A.et.ion eoneoanUante des faeulté11. Cependant il 
peut y avoir çà et là des images et des raisonnements, se mêlant 
à la contemplation mystique, et semblant l'aider et la compléter. 
Mais ces actes sont là comme simple accompagnement, et non 
comme causes. 

Quelquefois ils peuvent être attribués uniquement à l'action de 
la g·râce; mais le plus souvent ils proviennent, au moins en partie, 
de notre action propre, que nous a;'outons à celle de Dieu. C'est 
là ce que j'appellerai un peu plus loin (:13) des actes additionnels. 

Par exemple, tout en goûtant la communication divine, il peut 
se faire que, pour la décrire ensuite, je cherche des mots ou des 
comparaisons. Je fais par là des actes d'imagination. Mais ils n'ap
partiennent pas au fond de mon état mystique. C'est quelque 
chose que je lui superpose. 

Ainsi, en entrant dans la voie mystique, les contemplatifs ne 
perdent pas le pouvoir de s'élever à Dieu par la considération des 
créatures et autres moyens ordinaires. Mais ils ont en sus une 
lumière infuse, et reviennent ainsi dans une certaine mesure à 
l'état si désirable qni avait été donné à Adam. En effet, dit St Tho
mas, « l'homme dans l'état d'innocence avait une double connais
sance de Dieu et des choses divines : l'une par inspiration inté
rieure qui lui était commune avec les anges, et 1autre par les créa
tures st,nsibles, qui est propre à l'homme ... Dans la contemplation 
à laquelle il ,était élevé par la gràce, il était semblable à l'ange ,. 
(De Verit., q. 18, a. 2) . 

., . - Tri11le at.titude de nos faeuUéa. Remarquons ici 
comment se comportent, par rapport à la communication divine, 
nos trois facultés d'entendement, de mémoire et d'imagination. 
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Ellee ont chacune une triple manière, qu'on peut résumer par les 
mots suivants : la paix, le concours, la lutte : 

8. - 1° La paix. Les facultés peuvent rester tranquilles, et ne 
pas chercher à ajouter quelque chose à ce qui est reçu. L'intelli
gence se contente de boire à longs traits la connaissance expéri
mentale qui lui est donnée; elle se montre assez sage pour s'en te
nir là. La mémoire et l'imagination, qui n'ont rien à recevoir, 
semblent dormir. D'ordinaire, c'est le mieux qu'elles puissent faire. 

9. - 2° I..e eoneour§. Si la mémoire et l'imagination se ré
veillent, il leur arrive parfois de chercher à aider l'oraison. Par 
exemple, l'imagination cherche les mots et comparaisons dont 
j'ai parlé ci-dessus. On se passerait fort bien de ses services; mais 
enfin, c'est beaucoup de ne pas être en guerre avec des facultés . . . 
s1 capricieuses. 

Tant que ce concours a lieu, on peut dire que toutes les fa
cultés sont unies à Dieu. Mais la mémoire et l'imagination ne le 
sont que d'une manière très hasse, tout comme dans la médi
tation vulgaire. Elles fabriquent des actes additionnels. Elles 
voient un festin servi; mais comme il ne leur est pas destiné, elles 
font au moins du zèle, en apportant leurs propres provisions. 

t.O. - 3° La lutte. Cet état de paix ou de concours ne dure 
jamais longtemps dans l'oraison de quiétude. Voilà les distrac
tions proprement dites qui commencent. Les trois facultés res
semblent à des enfants espiègles, qui sont vite lassés d'être restés 
sages près de leur mère; il leur faut aller jouer et s'agiter. 

De temps à autre, l'attention est ramenée vers l'action divine, 
qui s'est continuée; puis, de nouveau, on la perd de vue; l'union 
mystique redevient inconsciente, inaperçue. Tel un homme placé, 
les yeux ouverts, devant un paysage. S'il est distrait, ses yeux 
continuent à 'recevoir l'action des objets environnants. Au moment 
où son attention reparait, il sent, on ne sait comment, que la 
sensation n'a pas été interrompue. 

Sur les distractions dans la quiétude, voir gie Thérèse, Vie, 
ch. xv, xvu; Chemin, ch. xxxm; Château,~' ch. 1,_ 111. 

t. t.. - Certaines personnes ont constaté que, dans les premiers 
temps où elles recevaient la quiétude, elles avaient beaucoup 
moins de dis1raetions que par la suite. Comment expliquer 
ce fait1 il semblerait que l'action divine dùt toujours aller en se 
perfectionnant? 
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Voiei l'explication qui me paraît probable; elle montre de plus 
qu'il doit en être ainsi pour tout le monde, à moins d'un secours 
spécial de la grâce. Du côté de Dieu, l'action est, sans doute, la 
même qu'au début, ni plus ni moins. Mais elle se combine, 
comme toujours, avec notre nature; et du côté de celle-ci, il y a 
des raisons pour qu'une baisse se produise dans l'attention, au 
bout de quelque temps. Dans les commencements, en effet, notre 
curiosité est excitée, et avec elle, l'espérance d'un pt'ogrès. Peu 
à peu ces sentiments s'érri.oussent. Il n'en faut pas davantage 
pour que J'imagination reprenne sa puissance. Nous constatons 
des faits analogues quan<l nous entreprenons une étude nouvelle 
qui nous intéresse vivement. Alors les distt>aetions sont rares; 
mais elles reviennent dès que nous commençons à nous blaser. 

:1 ~. - Y a-t-il un re,.nède aux tlistraetions dans la quié~ 
tude? - ste Thérèse déclare qu'elle n'en a trouvé aucun (1). 

Les distractions sont plus fréquentes quand la quiétude est 
faible; c'est alors un grand exercice de patience. 

:13. - A..etes addi,io11nels. J'ai déjà employé ce mot. Il faut 
le définir exactement. 

Tout d'abord j'appelle actes constitutifs ou fondamentaux de 
l'état mystique ceux qui appartiennent nécessairement à cet état, 
comme de penser à Dieu, de le goùter, de l'aimer. 

Par opposition, j'appelle actes additionnels, dans rétat mys
tique, les actes, autres que les distractions, qui ne lui sont pas 
propres, c'est-à-dire qui n'en sont ni la cause, ni la conséquence 
nécessaire. Ce terme exprime qu'une addition est faite, volon
tairement ou non, au fond de l'union divine; c'est une broderie 
de diverses couleurs applü1uée sur une étoffe d'aspect uniforme. 

Ainsi réciter un Ave Maria, ou une prière vocale quelconque, 
pendant la quiétude, c'est faire un acte additionnel, puisque cet 
état n'en a pas besoin pour exister. De même se livrer à des 
raisonnements ou à des considérations sur différents sujets, tels 
que la mort, le péché, etc. Rien de tout ~ela n'est essentiel à 
l'union mystique. 

Notre activité naturelle nous pousse beaucoup à produire ces 

(l) • A cela je ne connais point de remède. Si Dieu m'en avait enseigné, je m'en 
servirais volontiers, tant j'ai à souffrir sous ce rapport • ( Vie, ch. xvn). En cet 
endroit la sainte parle d'un état qui n'est pas encore l'union pleine, quoique trèa 
voisin. 
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actes, parce que souvent l'union ne suffit pas à nous occuper 
pleinement; nous voulons compléter et aider l'action divine. 
J'expliquerai plus tard la conduite à tenir (ch. x1v, aa). 

Cependant les actes additionnels ne proviennent pas toujours 
de notre besoin d'activité. Ils peuvent venir d'un attrait divin 
bien marqué. Dieu est libre, s'il le veut, de. faire, par exemple, 
qu'à travers l'union mystique, le souvenir d'un mystère de la vie 
de Notre-Seigneur nous revienne très fréquemment. C'est alors, 
il est vrai, une addition à l'union, mais qui ne lui nuit pas. 

Ma définition ne range pas les distractions parmi les actes ad
ditionnels. C'est une occupation nuisible à toute oraison. Il ne 
faut pas la confondre avec d'autres, comme les prières vocales, 
qui sont bonnes en elles-mêmes et peuvent seulement élre parfois 
inopportunes. 

t..t,. - A.brévta,1011 à éviter. Au lieu cfo dire : les actes ad
ditionnels, quelques auteurs anciens se sont contentés de dire : 
les actes. On ne saurait croire tous les inconvénients qui sont 
résultés de ce terme trop général. Car alors ces auteut·s énon
çaient des principes comme celui-ci : « Souvent dans l'oraison 
surnaturelle, il n'y a pas d'actes » ou « il ne faut pas craindre de 
supprimer tous les actes ». Si l'on avait dit : actes additionnels, 
ces propositions auraient un sens vrai et clair. Elles signifieraient : 
cc Souvent dans l'oraison surnaturelle, il n'y a pas d'actes qui lui 
soient étrangers, tels que des prières Vûcales, des raisonnements, 
des considérations, des réflexions distinctes » ou <' il ne faut pas 
craindre de supprimer tous les actes étrangers au fond de l'o
raison ». Mais sous la forme trop abrégée qu'on leur a donnée, 
ces phrases deviennent ·fort inexactes. Les ennemis de la mys
tique les ont saisies au vol, et ont déclaré qu'on voulait sup
primer même l'exercice de la pensée et l'amour de Dieu, qui 
~ont des actes, et amener l'homme à l'état de pierre inerte (1). Les 

(1) Certains libres penseurs qui ont voulu définir le mysticisme, n'ont pas manqué 
de le comprendre ainsi. Pour eux, le mystique est un homme qui, au lieu d'a
grandir et élever ses facultés, les anéantit. C'est un maniaque qui, quant à l'intel
ligence, cherche l'abrutissement et quant à _]a volonté, l'inertie. Comme cependant 
il a besoin d'agir, il s'adresse, pour se diriger, au sentiment, qui survit seul à la 
raison (Voir le ch. xvm, 41). 

En somme, ce qu'on nous dépeint ainsi, ce n'est pas le vrai mystique, mais sa 
contrefaçon, inventée par les quiétistes. 

Et dire que les grands messieurs qui jugent aussi superficiellement lef. ,aints 
fassent pour des gens profonds et bien renseignés! 
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gens de· bonne volonté déclaraient d'autre part, avec inquiétude, 
qu'ils ne comprenaient plus à quoi on pouvait bien s'occuper 
dans l'état mystique. On s'est perdu dans de longues dissertations 
pour leur expliquer qu'il y a actes et actes. On eût plus vite fait 
de mettre tout de suite cette distinction en lumière par des mots 
expressifs. 

15. - A.u1re expressien ab1•é9ée à éviter. Au lieu de dire 
que la contemplation mystique, si elle est privée d'actes addition
nels, ne renferme ni raisonnements, ni idées étrangères, quelques 
mystiques ont employé une expression plus forte. Ils ont dit : 
(( on n'y pense à rien », ou « on y aime Dieu et on en jouit, sans 
rien connaître ». 

Ce sont là de pures manières de parler (1). Car tous les scolas
tiques sont d'accord sur ce poiut qu'il n'y a pas d'amour ni de 
jouissance sans connaissance. Encore une fois, s'il en était au
trement dans votre oraison, si vous n'y pensiez pas à Dieu, com
ment sauriez-vous si c'est lui que vous aimez, et si vous êtes en 
oraison? 

La phrase exacte est celle-ci : « l'esprit ne fait rien, sinon s'ap
pliquer à l'action divine », ou cc on ne pense à -rien de matériel, 
de terrestre, à rien de ce qui nous occupe d'habitude dans l'ordre 
naturel, à 1·ien non plus de ce qui est développé dans les recueils 
de méditations ». 

D'après Bossuet, quand St0 Thérèse dit que « l'entendement n'a
git pas », elle veut simplement indiquer qu'on ne fait p:is d'actes 
discursifs (Mystici in tuto, part. I, l. I, ch. 1) (2). 

De même Bossuet explique qu'il ne faut pas abuser de la com
paraison de St François de Sales sur la slatue qui n'a aucun mou
vement : « Il faut réduire les comparaisons dans leurs justes 
bornes, et c'est tout détruire que de les pousser à toute rigueur. 
Ainsi la statue du saint n'est point telle par la cessation de tous 

(1) Alvarez de Paz n'est point de cet avis (t. Ill, l. IV, Pl\l't. III, c. vm); et il fait 
appel à l'expérience. Mais son expérience est mal interprétée et il en tire une 
erreur manifeste. Peut-être, dans certaines tempêtes d'amour, croit-on ne sentir 
rien autre chose que cet amour, mais il masque une connaissance subtile; on sait 
qui on aime. 

(2) Exemple : la sainte dit : • Dans la théologie mystique, dont j'ai commencé 
à parler, l'entendement cesse d'agir; Dieu suspend son action "; mais elle ajoute 
immédiatement un commentaire qui restreint son affirmation à certains actes : 
• Le Seigneur donne alors à l'entendement de quoi admirer, et de quoi s'occuper. 
11 l'illumine sans raisonnements ni discours " ( Vie, ch. xn). 
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les actes, mais par la seule cessation des actes phts turbulents » 
(États d'oraison, LVIII, n° 15). 

t.8. - Exe1111e 1•our ee langage. Comment les auteurs ont
ils pu être amenés à employer des phrases si manifestement 
inexactes? 

On se l'explique facilement. Supposez qu'un homme quitte un 
pays oti il a vu les choses les plus variées, des maisons, des pa
lais, des arbres, des habitants, des animaux; et qn'au réveil, il se 
trouve dans un vaste désert aride de sable, ou en pleine mer. Si 
vous lui demandez : Que voyez-vous? - Rien, répondra-t-il ins
tinctivement. Et si vous lui reprochez ce langage, si vous lui objec
tez qu'il voit le ciel, avec le sable on l'océan; il répliquera : sans 
doute, mais c'est là ce que j'appelle rien, par opposition à la rrml
titude des clioses que j'ai quittées. 

De même ces auteurs expriment leurs premiers étonnements, la 
première impression de solitude et de silence que leur a causée 
cette oraison. Us exagèrent cette impression pour la rendre plus 
sabissante et la peindre en deux mots. 

t.1'. - Ces écrivains savent bien que, dans leul's phrases, il y a 
des 110011-entendus, mais, à leurs yeux, ils sont évidents. Les 
connaisseurs pa1·tagent souvent cet avis. C'est ainsi que S1e Thé
rèse, encore hésitante sur sa voie, lut un petit traité intitulé : 
L' Ascension de la montagne de Sion. Elle y rencontra cette phrase : 
(< Dans la quiétude, on ne peut penser à rien. » Elle sut en com
prendre le sens, et fut toute consolée de reconnaitre là son oraison 
( Vie, ch. xxin). La même phrase se trouve dans le Château., '•·, III. 

Seulement les profanes sont dans une situation bien moins 
avantageuse. Ils ne teouvent pas dans l'observation de leur inté
rieur de quoi suppléer à ce qu'on oublie de leur dire. Ici, comme 
dans d'autres phrases trop abrégées, ils n'aperçoivent que des 
énigmes indéchiffrables, un défi au bon sens. Tenons comf}te de 
cette disposition et condamnons-nous désormais à parler un lan
gage rigoueeusernent exact. 

Les auteurs avaient voulu abréger les expositions. Et voilà que 
leurs obscurités ont amené des disputes interminables; pour élu
cider le problème, on a allong·é tous les traités. En particulier, la 
question de savoir si on peut aimer sans connaitre a fait verser des 
:ilots d'encre. 

Il n'y a pas d'inconvénient à employer des phrases abrégées 
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quand on parle de choses que tout le monde connait; éar alors la 
correction se devine. Il en est tout autrement en mystique; les 
sous-entendus amèneront toujours des malentendus. Évitons-les. 

:18. - "I a-t-il 1111 état de la «111iétude où la Tolo11té •eule 
aeit unie? 

Non; si on emploie cette expression, c'est à condition de ne pas 
fa prendre à la lettre. Car dans son sens naturel, elle veut dire : 
« On continue à aimer Dieu, mais sans penser à lui en aucune 
façon ». Ce serait absurde. Si l'esprit n'était nullement uni, c1est
à-dire s'il ne s'occupait plus du tout de l'objet divin, on n'aimerait. 
pas celui-ci, on n'en jouirait pas et la volonté ne serait pas plus 
unie que les autres facuHés. 

t. 9. - Pre111ière ol>jeetlon. Si quelqu1un déguste du miel ou 
une liqueur délicieuse, il peut arriver qu'il soit tout entier occupé 
à ce plaisir, sans y ajouter ni considérations, ni raisonnements. 
Or jouir du plaisir appartient à la volonté. Donc la volonté seule 
semble être en jeu? 

20. - Réponse. Quand on a dit qu'on est tout entier occupé 
à ce plaisir, on sous-entend qu'il y a une connaissance, mais qu'on 
n'y prend pas garde. Car cc plaisir provient forcément d'une 
connaissance. Vous connaissez le miel comme présent et ag-issant 
sue vous. Mais vous êtes surtout préoccupé de l'elf et agréable qui 
en résulte. 

Le goût, comme les autres sens, est, avant tout, un instrument 
de connaissance. Seulement le plaisir ou la douleur peu,·ent ac
compagner ces opérations des sens. Il y a toujours deux actes au 
lieu d'un : connaître et jouir . .Mais vous pouvez être surtout atten
tif au second. 

~:I. - §eeonde objeetion. st• Thérèse emploie quelquefois 
cette expression : la volonté seule est unie. Il en est de même de 
gt François de Sales, dans son Traité del' Aniour de Dieu (1). Cette 
expression est donc exacte? ~ 

~~. - Ré11on11e. D'après ce qui précède, il faut interpréter 
leur langage. On en a une seconde preuve en les lisant. Car, tout 
en disant que la volonté seule opère, ils lui prêt.ent des nctes de 
connaissance qui pourtant ne la concernent en rien; cette volonté 
est donc accompagnée réellement de connaissance, et par suite 
n'est pas tout à fait seule (Voir les citations, n° 33). 

{l) L. VI, ch. vm, 1x et x. Ces belles pages sur la quiétude sont à lire. 
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28. - En lisant ces auteurs, llUelle tn'&erpré'&a.1ion faut.-il 
donc donner à cette phrase : la volonté seule est unie? 

Il faut en chercher le sens dans le contexte. Or gta Thérèse l'ap
plique au cas où on jouit de Dieu, soit avec une certaine liberté 
de l'entenclement, qui garde quelque pouvoir de discuter, de 
raisonner (ce qui lui fait dire que l'entendement n'est pas uni), 
soit avec une foule de petites interruptions, dues aux distractions 
{Voir les citations). 

S' François de Sales a, par moments, la même pensée; d'autres 
fois, au contraire, il veut dire que l'entendement est pleinement 
attentif, sans distractions et sans actes additionnels. Alors son 
rôle s'efface, on ne prend garde qu'à l'amour et à la jouissance, 
qui relèvent de la volonté, et l'on dit par abréviation : la volonté 
.opère seule ou seule elle est unie (Voir les citations). 

Si les auteurs modernes veulent se servir encore de ces phrases 
abrégées, que du moins ils songent à nous dire le sens qu'ils 
y attachent! Le mieux désormais sera de les éviter, pour plus 
de clarté. 

2.&. - 8ra.t•ons de sllenee. Nous avons vu que toutes les 
unions mystiques mé1·itent le nom d'oraisons de repos (ch. n, 
:19; 111, :1 li). On peut de même leur donner le nom d'oraisons de 
silence, puisque le bruit des raisonnements et des prières vocales 
y disparait en grande partie. Ce nom commence même à s'appli
quer un peu à l'oraison de simplicité. 

Toutefois il y a des cas où l'union mystique le mérite d'une 
manière plus particulière. C'est dans les moments où il n'y a 
plus de distractions ni d'actes additionneis. Tout bruit s'est éteint. 
L'âme est uniquement. plongée dans un acte de possession qui 
semble invariable pendant quelque temps. Elle parait comme 
figée. C'est la quiétude silencieuse. 

Cet état est encore appelé sommeil spù·ituel, ou sommeil des 
puissances, pour indiquer que la mémoire et l'imagination dor
ment, c'est-à-dire n'agissent pas. L'entendement reste éveillé par 
rapport à Dieu, mais dort par rapport aux objets étrangers. 

35. - On peut concevoir une idée de t-e§ état§ par un fait 
analogue de l'ordre naturel. Supposez que vous contempliez un 
spectacle tranquille, tel qu'un paysage. Il dépend de vous, du 
moins pendant quelques instants, de férmer doucement l'entrée 
de votre esprit à tout souvenir ·étranger, à tout raisonnement, à la 
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formation d'une phrase quelconque. Vous ne faites que regarder 
et constater intérieurement votre contemplation. C'est là une 
image très fidèle de l'oraison de silence, de la quiétude délivrée 
de iout ce qui la combat. 

Ajoutez à cela les sentiments d'amour, comme dans le cas d'une 
mère regardant son enfant qui dort. et la ressemblance sera 
encore plus frappante. 

28. - Il suit de là qu'on ne doit pas faire de l'oraison de 
silence ou du sommeil des puissances, des degrés particuliers 
d'oraison, ni qu'on doive leur chercher une place déterminée dans 
les étapes de la vie mystique. Ce sont des noms donnés à des 
ma11lère11 d'être que l'union· mystique peut avoir à certains 
moments (Voir ch. 111, 10). 

Scaramelli avoue qu'il en est ainsi (Tr. 2, D9 ift.9); et pourtant 
il s'est laissé aller à classer ces variétés en degrés successifs. 

27. - E:s.plieailen tle quelque!!I m.ets. Pour ne pas être 
dérouté par les descriptions de certains auteurs, il faut connaître 
deux expressions qu'ils emploient : sentir dans le centre de l'âme, 
ou dans le fond de l'âme. Ils ne songent pas à les définir, trou
vant leur signification suffisamment évidente. Mais tous ne les 
prennent pas avec la même extension. 

Il y a au moins deux points sur lesquels ils s'entendent, à 
savoir : 1 ° que ces mots désignent ràme en tant que recevant le 
sentiment du divin; 2° qu'il s'agit d'une connaissance sans le con
cours des sens, ni des facultés sensibles, ni du raisonnement. 
L'âme est regardée comme une sorte de sphère; les facuHés sen
sibles forment sa surface et la mettent en contact avec le monde 
extérieur. Mais, en outre, cette sphère a un dedans, un centre 
éloigné du monde matériel (1). 

Plusieurs auteurs s'en tiennent là, et ils peuvent dire : toute 
union mystique se fait dans le centre de l'àme, ce qui signifie sim
plement: en dehors des images et des raisonn&ments. 

D'autres, comme St Jean de la Croix (Vive Flanime, str. I, v. 3), 
distinguent dans l'union mystique plusieurs degrés de profo~
deur, suivant qu'on s'éloigne davantage des opérations des sens 
et de l'imagination. Le dernier degré, c'est-à-dire le vrai centre, 
peut être défini par eux : l'esprit jouissant du mariage spirituel. 

(1) Au xvn• siècle, on employait beaucoup les mots d'introversion et exti·oversion 
pour exprimer cette rentrée de l'àme dans son centre, ou sa sortie. 
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C'est, en d'autres termes, l'idée que si• Thérèse symbolise par les 
demeures du Château et leur aboutissement à une chambre cen
trale, la salle du trône. 

On voit donc qu'il y a une certaine latitude dans l'emploi de ces 
mots. On peut s'en passer. Ils ont donc, en eux-mêmes, peu d'im
portance. 

Z8. - Le mot âme ou pointe de l'esp1·it a les mêmes sens. La 
raison est appelée la partie supérieure de l'âme, par opposition 
aux facultés et appétits sensibles. La cime est, le plus souvent, re
gardée comme ce qui se trouve au-dessus,. c'est l'esprit dans la 
contemplation mystique. 

Puisque les mots centre et cime n'ont point par eux-mêmes un 
sens précis, on ne doit jamais s'en. servir pour définir un état 
d'oraison, à moins de les avoir définis eux-mêmes préalablement. 
Autrement oe serait expliquer une chose obscure par une plus 
-obscure. 



CITATIONS 

1 t. - La contemplation mystique n'est pa.s produite par des 
images sensibles. 

n. - Denis le Mystique, s'adressant à son disciple : 
« Voici mes souhaits, ô mon cher Timothée : tends avec force vers les con

templations mystiques, et là, abandonne les connaissances des sens et les opém
tions de l'entendement, tout ce qui est sensible ou intelligible, tout ce qui est ou 
n'est pas, pour t'élever sans connaissances naturelles et dans la mesure qui te 
sera accordée, à l'union de celui qui est au-dessus de tout être et de toute 
connaissance rationnelle. Par cette séparation absolue et pure de toutes choses, 
par cette délivrance univetselle, tu seras élevé au rayon surnaturel de l'obscu
rité divine » (De Myst. theol., c. 1). 

30. - Tauler. Il explique que la préparation prochaine à recevoir le Saint
Esprit consiste à se détacher de tout ce qui n'est pas Dieu, puis à se recueillir 
dans son intérieur. Cette préparation est nécessaire à tous les chrétiens. Mais 
tous ne la pratiquent pas au même degré et ainsi ne reçoivent pas le Saint
Esprit de la même manière. 

<< Quelques-uns le reçoivent dans les sens par des formes et des images. 
D'autres intellectuellement, et dès lors d'une manière plus parfaite, c'est-à-dire 
dans les puissances supérieures, très au-dessus des sens. D'autres enfin le 
reçoivent de plus dans cet abime secret, dans ce royaume caché, dans ce fond 
délicieux, qui est la plus noble partie de l'âme, et l'image de la très Sainte 
Trinité. C'est là que le Saint-Esprit a sa vraie demeure, et._que l'homme reçoit 
ses dons d'une manière toute divine » (Premier sermon pour la Pentecôte). 

31. - St Jean de la Croix : 
i O 11 Cette théologie mystique ou sagesse intérieure est si simple, si spiri

tuelle et générale, que l'intelligence la reçoit sans être enveloppée dans aucune 
espèce d'image ou de représentation capable d'être reçue par les sens » (Nuit, 
I. II, ch. xvn). Et encore : << Dans la seconde nuit de l'âme, les sens et l'esprit 
sont entièrement dépouilles de toutes les choses imaginaires et des goûts sen
sibles» (ibid., ch. n). 

2° Le nom de nuit du sens que le saint donne à l'état qui prépare l'union 
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mystique (Voir ch. xv) résume toute sa doctrine sur ce point. Il veut indiquer 
la disparition du sensible dans l'oraison. 

3° « Le travail des sens et leur secours détourneraient infailliblement l'âme 
du bien tranquille et paisible que Dieu répand en secret dans son esprit; elle 
perdrait ce bien précieux, sans trouver l'autre qui l'est infiniment moins, 
parce que les trésors spirituels ne lui viennent plus par les sens ... C'est une 
grâce infuse, d'un ordre très supérieur, par conséquent infiniment au-dessus 
d'une manière d'agir si humaine et si imparfaite » (Vice Flamme, str. 3, S 6 de 
l'édition des Carmélites de Paris). 

4-0 « La théologie mystique est une sagesse de Dieu secrète et cachée. Sans 
aucun bruit de paroles, sans le secours des sens du corps ou de l'âme [sens 
imaginatifs], dans une sorte de silence et de tranquillité, en dehors de tout ce 
qui est sensible ou naturel, Dieu y éclaire l'âme d'une manière si secrète qu'il 
lui est impossible de comprendre cette opération si mystérieuse ... Ce travail 
divin ne s'exerce pas sur les formes, su1· les images » (Gant., str. 39). Le saint 
exclut les actes imaginatifs, sauf les distractions, même pour l'état (nuit du 
sens) qui précède l'état mystique visible (Montée, L II, ch. xm, uv). Voir encore 
tout le chapitre xu. 

5° Après avoir expliqué que l'imagination n'est pour rien dans la production 
de l'état mystique : 

« Cela nous explique pourquoi certaines personnes d'un naturel doux et 
craintif ne peuvent, malgré toute leur bonne volonté, rendre compte à leur 
directeur de ce qui se passe dans leur intérieur. Elles éprouvent une grande 
répugnance à en parler et ne savent pas comment le faire, surtout lorsque la 
contemplation est plus simple, et pour ainsi dire insaisissable à leur propre 
esprit. Dans cet état, on se borne à affirmer que le cœur est satisfait, tran
quille, content; qu'il goùte Dieu et qu'il lui semble que tot.1t va bien; mais 
quant à dévoiler ce qui se passe dans ce sanctuaire intime, il est impossible de 
l'expose1·, sinon en termes vagues et généraux semblables à ceux que nous 
a,·ons dits. S'agit-il [au contraire] de grâces parliculières, comme des visions, 
de cerlains goùts de Dieu, etc., c'~st tout autre chose; car ces faveurs se 
manifestent d'ordinaire sous des fo1'mes sensibles_, qui permettent de trouver 
des termes ou des comparaisons pour Jes exprimer. Mais cette possibilité 
n'existe pas dans l'état de contemplation pure, qui défie toute description de 
langage, et que pour cette raison on appelle secrète » (Nuit, l. II, ch. xvu). 

31 bis. - Le vénérable Barthélemy des martyrs O. P. : 
« Dans le temps de notre union avec Dieu, il faut chasser bien loin toutes 

les images, même bonnes en elles-mêmes, car elles introduisent quelque chose 
entre lui et nous. Par suite l'athlète qui, poussé par la grâce, vise à cette 
ascension vers Dieu doit, aussitôt qu'il se sent saisi d'un amour violent et 
entraîné en haut, retrancher toutes sortes d'images; qu'il coure sans délai vers 
le saint des saints, vers ce silence intérieur, dans lequel l'opération n'est plus 
humaine mais divine » (Abrt!gé de la doctrine mystique, part. II, ch. xi; cité 
par le R. P. Meynard, t. II, n° 79). 

31 ter. - Le vb1o Louis de Blois : 
« L'âme qui est entrée dans la très vaste solitude de la Divinité, s'y perd 

heureusement... Quoiqu'elle ne voie pas Dieu comme il est dans sa gloire, elle 
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apprend cependant eœpérimentalement qu'il surpasse infiniment toutes les 
choses sensibles, et tout ce que l'esprit humain peut en dire ou en concevoir. 
Elle sent qu'il y a une immense différence entre ces deux choses : être ravi en 
Dieu sans images, ou le contempler dans des images et similitudes nobles et 
divines. Par cette étreinte amoureuse et ce contact, elle connaît mieux Dieu 
que les yeux du corps ne connaissent· le soleil » (Speculum spirituale, c. x1, 
s f}. 

32. - Le cardinal de Richelieu, énumérant les << diverses espèces d'orai
son mentale », donne la définition suivante de l'état qu'il place immédiate
ment après la méditation : 

« L'oraison extraordinaire ou contemplation est celle en laquelle l'homme 
voit et connaît Dieu sans aucun usage de l'imagination et sans aucun discours » 

{Traité de la perfection du chrétien, ch. xxx1). 

S 2. - Sur certaines phrases·· abrégées. 

93. - Textes de St• Thérèse, montrant qu'elle attribue parfois des connais
sances à la volonté, et que, par suite, elle emploie quelquefois le mot volonU 
pour dire : la volonté accompagnée d'une connaissance. 

« La volonté s'enivre d'amour sans travail aucun de l'entendement, connais
sant ... qu'elle est avec Notre-Seigneur. Qu'elle sache que c'est sa main divine 
qui lui fait cette grâce ... ; qu'elle ne cherche pas à la comprendre » (Chemin, 
ch. xxxm). _ 

« Si la volonté peut éprouver quelque peine, c'est de comprendre qu'il lui 
faudra revenir à la liberté » (ibid.). 

cc Ce que le divin Maître demande à la volonté, c'est qu'elle se ,·econnai.!se 
indigne d'une si haute faveur » (Château, 4, ch. m). 

34.. - De même St François de Sales dit : 
« La volonté n'aperçoit point cet aise et contentement qu'elle reçoit, jouis

sant insensiblement d'icelui, attendu qu'elle ne pense pas à soi, ·mais à celui 
dont la présence lui donne ce plaisir » (Traité de l'Amour de Dieu, l. VI, 
ch. vm). 

3:i. - Textes de Ste Thérèse montrant que, par cette phrase : « la volonté 
seule est unie », elle veut dire que l'attention ne disparaît p.as d'une manière 
durable, mais qu'elle est coupée par une foule de petilts interruptions : 

« Le concours de l'entendement et de la mémoire ne sert parfois qu'à 
troubler la volonté dans cette intime union avec Dieu. Mais alors la volonté, 
sans se mettre en peine de leur importunité, doit se maintenir dans les délices 
et le calme profond dont elle jouit. Vouloir fixer ces deux puissances serait 
s'égarer avec elles » (Vie, ch. xrv). 

« Il y a des moments où ces deux puissances me fatiguent beaucoup... La 
volonté doit perst!vérer sagement dans son repos » (Vie, ch. xv). 

Décrivant un état sur lequel j'aurai à revenir : « L'âme voit que la volont~ 
,eule est liée à son Dieu, et elle goûte dans une paix profonde les délices de 
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cette étroite union, tandis que l'entendement et la mémoire gardent assez de: 
liberté pour s'occuper d'affaires » (Vie, ch. xvu). '· 

cc L'entendement va. errant de toutes parts, pendant que la volonté demeure· 
si unie à Dieu qu'elle ne peut voir sans peine cet égarement » (Château, 4, 
ch. m). 

30. - St François de Sales, Traité de l'Amou1' de Dieu, l. VI, ch. x. Textes 
où il adopte la signification du numéro précédent : 

« La volonté étant une fois bien amorcée à la présence divine, ne laisse pas 
d'en savourer les douceut's, quoique l'entendement et la mémoire se soient 
échappés et débandés après des pensées étrangères et inutiles ... Nous avons vu 
une âme ... ayant la seule volonté engagée, et l'entendement, mémoire, ouïe 
et imagination libres. Elle ressemblait ... au petit enfant qui, s'allailant, pour
rait voir, ouïr, et même remuer les bras, sans pour cela quitter la mamelle». 

a,. - Textes où le saint adopte un sens opposé, et suppose l'absence de .. 
distractions : 

« Or ce repos passe quelquefois si avant en sa tranquillité, que toute l'âme
et toutes les puissances d'icelle demeurent comme endormies, sans faire aucun 
mouvement ni action quelconque, sinon la seule volont(\ laquelle même ne fait 
aucune autre chose sinon recevoir l'aise et la satisfaction que la p1·ésence du-· 
bien-aimé lui donne » (l. VI, ch. vrn). 

« L'àme qui est en repos et quiétude devant Dieu suce presque insensible
ment la douceur de cette présence, sans discourir, sans o-pére1·, et sans faire· 
aut-re chose quelconque par aU'cune de ses facultés, sinon par la seule pointe 
de la volonté qu'elle remue doucement et presque imperceptiblement, comme 
la bouche par laquelle entre la délectation et l'assouvissement insensible 
qu'elle prend àjouir de la présence divine. Que si on incommode cette pauvre 
petite pouponne et qu'on lui veuille ôter la poupelte, attendu qu'elle semble 
endormie, elle montre bien alors qu'encore qu'elle dorme pour tout le reste 
des choses, elle ne dort pas néanmoins pour celle-là. Car elle aperçoit le mal 
de cette séparation et s'en fâche, montrant par là le plaisir qu'elle prenait, 
quoique sans y penser, au bien qu'elle possédait» (ch. 1x). 



CHAPITRE X 

SEPTIÈME ET HUITIÈME CARACTÈRES DB L'UNION MYSTIQUB. 

•. - Sep11èn•e earaetère. Il consiste en ce que, dans ces états, 
il y a des fluctuations continuelles. L'union mystique ne reste pas 
cinq minutes avec le même degré d'intensité. Cet océan divin, dans 
lequel on a pénétré de quelques pas, a des vagues qui avancent et 
reculent, un flux et un reflux. 

3. - De là une 11101dft"auee. Car pendant la période ascen
dante, on espère parvenir plus haut qu'auparavant. Mais non, 
voilà qu'on redescend. 

Pendant la première phase, Dieu est comme une mère qui montre 
un bonbon à son enfant et lui permet de s'approcher; puis le bon
bon est retiré. 

Et l'on attend ainsi pendant des années, comme le paralytique 
de l'Évangile qui guettait la venue de l'ange près de la piscine. 

A travers cette succession répétée de croissances et de décrois
sances, la moyenne peut rester à peu près la même durant un 
temps notable. 

3. - Huitièane earaetère. Il consiste en ce que l'union mys
tique demande bien moins de travail que la méditation; et d'au
tant moins que l'état est plus élevé. Il n'y en at. plus aucun dans 
l'extase. 

Ces faits ressortent de la comparaison employée par gte Thérèse 
pour peindre les degrés successifs d'oraison dans le livre de sa Vie 
(ch. x1). Pour elle, l'âme est un jardinier qui se donne de moins 
en moins de peine pour arroser son jardin. 

,. - Il y a encfJre du f.ravail dans la quiétucle. Il consiste, 
non à procurer le fond de l'oraison (Dieu seul peut le donner}, mais : 
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1 • A chasser les distractions; ce qui ne réussit guère. Il faut le 
faire avec douceur, pour ne pas nuire à l'union elle-même; 

2° A produire çà et là des actes additionnels pour lesquels on se 
sentirait de l'attrait et de la facilité; 

3° Si la quiétude est faible, à réprimer l'ennui que cause cette 
demi-aridité et à résister à la tentation de quitter l'oraison. 

5. - Fatigue. Du moment qu'il y a travail, efforts renouvelés, 
il y a quelque_ fatigue. On n'y fait guère attention si la quiétude est 
intense (1), et l'on reste facilement trois ou quatre heures de suite 
en oraison. liais si la quiétude est faible, on ép·rouve de la. fatigue 
au bout d'une demi-heure ou d'une heure. L'état de santé joue 
également ici son rôle. 

La fatigue apparaît encore plus nettement sil' on fait, en silence, 
une retraite de plusieurs jours, et que pendant ce temps on n'ait 
presque toujours qu'une quiétude faible. · 

a. - .A.utre11 e&use11 de fatigue. 1 ° Pour tout travail intellec
tuel, et même pour une simple lecture, ceux qui n'ont pas une forte 
santé éprouvent de la difficulté après les repas. Le travail de la 
digestion concentre l'activité vitale sur l'estomac, aux dépens du 
cerveau, et l'on se fatiguerait beaucoup la tête à vouloir lutter. 
L'expérience montre qu'il en est généralement de même pour la 
quiétude. Ce genre d'union n'est pas encore assez fort pour s'oppo
ser à cette loi physiologique. 

7. - 2° De même dans la vie naturelle, nous constatons que chez 
beaucoup de personnes l'lm1nohllii~ 11r0Iongée est une cause 
d'anémie et, par suite, de fatigue. Les muscles qui n'agissent pas 
s'atrophient; la respiration et la circulation du sang se ralentissent. 
Les médecins combattent ces effets par les causes contraires. Ils 
ordonnent l'exercice par le travail manuel ou la marche. 

Or le-s états surnaturels ne nous placent pas dans un état mira
euleux. Par conséquent, ils peuvent amener la fatigue, par le seul 
fait de l'immobilité du corps, si on se livre à peu près tous les jours 
à de très longues oraisons. Il faut corriger cet effet par des exer
cices physiques qui rendent à la circulation et à la respiration 
toute leur énergie. 

8. - Problè1ne. Quelle que soit la cause de la fatigue, que 
doit-on faire dans le cas suivant? Une personne anémique, ayant 

(1) St• Thérèse suppose ce cas, quand elle dit : " Dans la quiétude, le travail est 
très léger. Elle peut durer longtemps, sans causer de fatigue • (Vie, ch. x1v). 
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beaucoup de temps libre, sent de l'attrait pour les oraisons très 
prolongées. Elle regarde cet attrait comme venant de Dieu, d'au
tant qu'elle y jouit ordinairement d'un peu d'état mystique. Mais, 
d'autre part, elle constate que ces exercices l'épuisent; tandis que 
les occupations extérieures lui rendent sa vitalité. 

9. - Réponse. Il me semble résulter de ces données que, jus
qu'à nouvel ordre, cette personne ne doit s'adonner à l'oraison 
qu'avec beaucoup de modération, dans la mesure où elle ne sent 
pas de grande fatigue. Dieu indique cette conduite, du moment 
qu'il ne donne pas le moyen de résister à l'affaiblissement (1). 

gta Thérèse a une doctrine analogue. « Très souvent, dit-elle, 
l'impuissance de méditer ne vient que de l'indisposition du corps ... 
Plus on veut alors forcer l'âme, plus le mal s'aggrave et se prolonge. 
C'est pourquoi il est besoin de discernement pour connaitre quand 
l'impuissance de méditer provient de cette cause, car on ne doit pas 
achever d'accabler la pauvre âme ... On ne doit pas toujours la tour
menter en exigeant d'elle ce qu'elle ne peut. Il est des œum·es ext"é-
1·iew·es de chal'Ïté et d'utiles lectures auxquelles elle peut s'occu
per; si elle n'est même pas capable de cela, alors qu'elle serve le 
corps pour l'amour de Dieu, afin que le corps puisse la servir à son 
tour « (Vie, ch. x1). 

Dans la vie des saints, on voit souvent des oraisons très prolon
gées et on est porté à s'accuser de lâcheté, quand on ne tente pas 
de les imiter. C'est une exagération, si on dépasse les limites de 
ses forces. Cette aptitude à la longue oraison est un bien très dési
rable (ch. xn, 9), mais enfin, c'est un don spécial; on ne l'a point 
par le seul fait qu'on s'y excite. 

J'ai dit ci-dessus qu'en cas de fatigue, il faut prendre avec mo
dération les oraisons de surérogation. Je n'ai pas dit qu'il faut les 
rejeter entièrement. La fatigue n'est pas généralement si grande 
qu'elle nécessite une mesure aussi extrême. Ce serait un mauvais 
prétexte que de dire : Je reprendrai l'oraison danl des temps meil
leurs, quand le vent de la gràce sera plus favorable. Dè la sorte, on 
risquerait d'attendre des années. 

Qu'on essaie un moyen terme, celui des courtes alternatives; 

(1) Plus généralement, pour juger si on a une vocation quelconque inspirée par 
Dieu, il ne suffit pas de constater qu'on éprouve pour elle un attrait persistant. Ce 
signe n'rst assuré que si préalablement une condition naturelle est remplie, à sa
voir qu'on ait certaines qualités physiques, morales et intellectuelles. 
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c'est-à-dire de faire un quart d'heure ou une demî-heure d'oraison, 
puis de se remettre à la vie active, de revenir au hout de peu de 
temps à l'oraison, et ainsi de suite. 

Ne craignons pas de demander cette grâce aussi rare que pré
cieuse, de pouvoir rester longtemps en orah;on, sans fatigue et sans 
distractions. 



CITATIONS 

• 

10. - St• Thérèse, sur les fluctuations : 
i'° « Le ravissement, comme je l'ai dit de l'oraison précédente [l'extase 

faible], n'est pas continu. L'âme en jouit seulement par intervalles. A diverse~ 
reprises elle s'abime, ou plutôt Dieu l'abîme en lui » (Vie, ch. xx). 

2" Parlant de l'extase faible : « Cette suspension de toutes les puissancés ne 
dure jamais longtemps; c'est beaucoup quand elle va jusqu'à une demi-heure, 
et je ne crois pas qu'elle m'ait jamais tant duré ... Toutes les fois que cette 
suspension génémle a lieu, il ne se passe guère de temps sans que quelqu'une 
des puissances revienne à elle ... La volonté les ramène et les suspend de nou
veau; elles demeurent ainsi tranquilles quelques moments, et reprennent en
suite leur vie naturelle. L'oraison peut, avec ses alternatives, se prolonger, et se 
prolonge de fait pendant quelques heures ... Cet état de suspension complète, 
sans que l'imagination ... se porte à quelque objet étranger, est, je Je répète
de courte durée. J'ajoute que les puissances ne reviennent à elles qu'impar, 
failement » {Vie, ch. xvm). 

3° « Le ravissement dans un aussi haut degré est de courte durée; cette 
grande suspension ne tarde pas à diminuer, et le corps parait alors reprendre 
la vie avec le souffle, pour mourir de nouveau de la même manière ... Cette 
grande extase passe vite ,, (Chd.teau, 6, ch. 1v). 

4° A propos de certains élans d'amour que l'âme ne peut produire d'elle
même : « Quelquefois [cette flamme] dme assez longtemps, puis elle s'en va, 
puis elle revient en augmentant ou en diminuant. Enfin elle ne persévère 
jamais dans le même état. De là vient que l'âme n'est jamais embrasée, car 
au moment où elle commence à s'enflammer, l'étincelle s'~teint, et l'âme sent 
un désir plus ardent que jamais de souffrir encore celte peine toute d'amour, 
qu'elle vient d'éprouver» (Chateau, 6, ch. n). Ailleurs la sainte dit que l'ivresse 
spirituelle « dure peu de temps, mais qu'elle se renouvelle » (Château, 4, 
ch. III). 

5° Pour l'oraison de quiétude, la sainte ne parle qu'indirectement de ses 
fluctuations. Elle signale celles des pensées étrangères, dans l'entendement et 
l'imagination. Mais ces variations en supposent et en amènent dans le fond 
même de l'oraison. De plus, si l'extase est soumise à l'inconvénient des fluc
tuations, on peut en conclure a fottiori qu'il en est de même de la quiétude. 
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lfEUVIÈME CARACTËRE DE L'UNION MYSTIQUE. 

1. - Le neuwtème earaetère de l'union mystique, c'est 
qu'elle est accompagnée de sentiments d'amour, de repos, de 
plaisir et souvent de souffrance. · 

3. - Sentin1e11t11 d'an1011r. L'union mystique en produit tou
jours. Seulement il arrive parfois que cet amour est tt·ès calme, 
ou même presque imperceptible. Il ne paraît pas alors plus fort 
que dans l'oraison ordinaire. Remarquons bien qu'il s'agit de l'a
mour senti et non de celui qui se manifeste pat' les œuvres. Nous 
parlerons de ce dernier dans le chapitre suivant (Voir encore 
ch. XXIV, 23 ). 

D'autres fois les ardeurs de l'âme deviennent très apparentes, 
sous l'influence de l'union mystique. Elles peuvent même être 
violentes (Voir Château, 6, ch. n; Relation adressée à St Pierre 
d'Alcantara, 1560; 2' Lettre au P. Rodrigue Alvarez). Chez St Sta
nislas Kostka, la poitrine devenait parfois si brûlante, qu'il fallait 
y appliquer des serviettes trempées dans l' ean froide. 

Il est probable que ces grands transports n'arrivent que lors
qu'on est parvenu à l'union pleine. Ils sont souvent accompagnés 
d'un tourment, d'un immense désir de voir Dieu (Voir t.3). 

a. - Quelle que soit la force de cet amour, on sent très bien 
' ' f . l' qu il 11e produit de lui-niême, sans qu on asse rien pour ex-

citer; on sent même que si on voulait le renforcer ( et on en a le 
désir secret), ce serait peine perdue. On est à l'état passif. On 
n'a qu'à accepter·cc qu'on reçoit. 

,. - Se11timents de plalsl• (1). Même à propos de la quié
tude, S'' Thérèse parle souvent « des grandes délices >> qu'on 

(1) Le sentiment de repos a été signalé précédemment (ch. m, 5). 
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éprouve. Le fait a lieu pour l'extase, mais quant à la quiétude, 
l'expérience montre que beaucoup d'àmes n'y jouissent pas d'un 
bonheur aussi grand. Sur ce point, la sainte se dépeignait surtout 
elle-mème. Elle recevait des faveurs exceptionnelles, probable
ment à cause de ses grandes épreuves ou de son rôle de fonda
trice d'ordre (1). De plus il est à croire que quand les extatiques 
reçoivent les gràces inférieures, c'est d'une manière plus parfaite 
que d'autres. 

Il y a toujours un plaisir inhérent à la quiétude. Mais parfois, 
même quand elle est de force moyenne, on s'en aperçoit à peine. 
On en éprouverait alors davantage, quoique d'un autre genre, en 
lisant un livre intéressant, ou en se livrant à la conversation. 

&. - Toutefois, à certains moments, la quiétude cause subite
ment des déleetation• spirituelle• très wlwes. Cela très pro
bablement n'arrive guère aux commençants. 

Il en est de cette gràce comme de l'embrassement spirituel (Voir 
ch. VI, :17) : On ne l'éprouve d'abord que pendant quelques se
condes, par manière de bouffées. Les deux grâces sont tantôt 
séparées, tantôt réunies. 

C'est sans doute cette grâce que gte Thérèse a voulu décrire en 
disant que parfois on respi1·e comme un parfum délicat (Voir 
ch. VI, 58). 

Il est important de remarquer qu'alors ce n'est pas simplement 
une douceur, une suavité produites par la pensée de Dieu; mais 
que c'est une manière de goûter Dieu lui-même (2). 

Bien entendu, il ne faut pas rejeter ce plaisir sous prétexte de 
mortificalion. Il suffit d'y voir un moyen de s'unir à Dieu, et non 
une fin. La mortification a pour but d'écarter ce qui fait obstacle 
à l'union divine, non ce qui la favorise. Il îaut en dire autant des 
autres consolations spirituelles. 

9. - I,·resse •1tlrituelle. Quand cette délectation est vive ou 
dure longtemps, elle produit une-sorte d'ivresse spirituelle, qui 

li) En accordant des faveurs exceptionnelles et visibles aux fondateurs ou ré
formateurs d'ordres et à quelques-uns de leurs enfants, Dieu agit comme un roi 
qui donne des lettres de créance à ses ambassadeurs. Il montre,par de tels signes 
que cette œuvre est la sienne. Ce témoignage est très utile à chaque famille spi
rituelle, pour soutenir sa vie d'abnégation et de zèle. 

(2) S' Jean de la Croix : • C'est Dieu lui-mime que l'àme ressent et qu'elle goûte 
(sentido y gustado); mais non, sans doute, avec la plénitude et l'évidence de l.a. 
claire vision béatifique ... Ces connaissances ont, dans une certaine mesure, le 
goût (aabsn algo) de l'Etre divin et de la vie éternelle • (Montée, 1. Il, ch. uv1). 



f50 CHAPITRE XI. 

tantôt ressemble à un demi-sommeil, et tantôt est pleine d'ar
deur (Voir gte Thérèse, Vie, ch. xv1). 

'2'. - On appelle JuJ1ilatiou une ferveur d'amour et de joie 
telle que l'âme peut difficilement la contenir. On doit faire son 
possible pour qu'il n'en_ paraisse rien en public (Voir ch. uv, 
~3 bis). -9 

8. - !nftuenee• étra11gè1•es. Le plaisir que donne l'oraison 
de quiétude est influencé par les dispositions que l'Ame y apporte. 
Il se fait mieux sentir, si on traverse une période de pai.'C ou de 
joie. Il en est de même quand ces grâces ont une certaine nou
veauté. Au contraire, si on passe pa1• un état de tristesse, d'é
preuve, le plaisir que cause fa quiétude peut être en partie trou
blé ou voilé. 

o. - En deho'l's des moments consaCJ'és à l'oraison, Dieu en
voie des e1•oix non1.breul!leli à ceux qu'il favorise de l'état mys
tique (Voir le chap. xx1v). 

Les profanes se figurent que, dans ces états, on ne goûte que 
des consolations, et parfois ils partent de là pour dire avec dé
dain : Moi je préfère être conduit par une voie plus rude, celle 
de la croix. - Dieu, qu'ils le sachent bien, n'en dispense pas ses 
amis int.imes; tout au contraire. 

1.0. - De plus, l'état mystique amène a,:ec lui des so11ffranee11 

qui lui sont propres et que l'on peut ressentir même pendant 
l'oraison. Je vais les énumérer. · 

t. t.. - 1° Il y a les souffrances des commençants que l'on n'a 
pas instruits sur ces matières (Voir eh. v, 18). 

t:3. - 2° Une grande cause de souffrances, c'est le besoin de 
posséder Dieu davantaqe. Plus la communication de Dieu est forte 
et élevée, plus la soif d'une communication plus complète devient 
aiguë. S'e Thérèse raconte le martyre qu'elle éprouvait à certains 
moments et qu'elle décrit dans son cantique ~ Je me meurs de 
ne point mourir. On arrive alors à l'1111goi11111e d'am.eur (Voir 
Chdteau, 6, ch. x1; 2• Lettre au P. Rodrigue Alvarez). 

Même dans la quiétude, cette souffrance est parfois très vive. 
Pour en comprendre la possibilité, considérons un homme qui, 
voulant entendre un magnifique concert, pourrait seulement s'ap ... 
procher avec difficulté de la mince fente d'une cloison, et ne re
cevrait cette ha.1•monie que par petits fragments. Evidemment ce 
qu'il entendrait lui causerait du contentement, mais, en même 
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tempst il souffrirait de tout ce qui lui échappe. On peut donc, à 
la fois, éprouver ici du plaisir et de la douleur, quoique dans_ des 
proportions qui varient suivant le cas. 

:13. - Quand ces sentiments de plaisir et de souffrance sont 
presque de même force et tous deux très vifs, l'état qui en résulte 
prend le nom de ble11•ure d'a111our. 

Pour montrer que cette simullanéité est possible, et dans un 
degré énergique, voici une nouvelle comparaison. Elle nous indi
quera en même temps la physionomie de cet état. On éprouve, 
en effet, quelque chose d'analogue dans l'amour humain, quand 
il est violent. On y trouve une grande douceur, on ne veut pas 
se détacher du souvenir de la personne aimée; on le savoure. 
Mais, en même temps, on éprouve au cœur une douloureuse 
étreinte à cause de son absence, ou de la difficulté qu'on a de 
s'entretenir librement avec elle. Il y a donc, tout ensemble, de 
l'ivresse et des larmes. De même on peut déguster délicieusement 
Dieu et sa tendresse, et sentir, en même temps, une torture in
time, qui n'est autre que la soif de Dieu, allumée par lui-même. 

Parfois la souffrance a un autrn motif : on éprouve le besoin 
de servir Dieu, et en même temps, le sentiment qu'on ne fait 
presque rien pour lui. Il peut arriver au~i qu'on ne puisse dire 
pourquoi on souffre. 

:1,. - Les débutants ne sentent peut-être pas beaucoup cette 
souffrance de la privation de Dieu. Ils sont tout à la joie d'avoir 
effectué une marche.en avant, et sont soutenus par l'e1111téranee, 
souvent mal fondée, que dès le lendemain ils avanceront encore 
et épt1ouveront dn nouveau. Mais à la longue ces illusions s'éva
nouissent. La froide réalité apparait, et si l'on conserve l'espé
rance, c'est par pure vertu. On sent alors combien il est dnr de 
rester toujours rivé au même point et de n'entendre jamais plei
nement le concert di vin. Quel supplice 1 

1. :.. - Par là on peut comprendre que certaines âmes faibles 
éprouvent du déeeuraseme111. Au premier abord, .... on est étonné 
quand sis Thérèse, citant son propre exemple, nous dit que cer
taines personnes, après être montées jusqu'à l'union pleine, ont 
tout. abandonné, et sont retournées aux frivolités du monde. Cette 
aberration désolante surprend moins, quand on voit à quelles 
épreuves continues il faut résister. 

Une personne, arrivée à la quiétude habituelle, me disait un 
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jour qu'elle commençait souvent son oraison par cette prière : 
<< Mon Dieu, je sais que je vais souffrir pendant cet exercice, et je 
suis heureuse qu'il en soit ainsi. Toutefois, en me résignant avec 
joie à votre sainte volonté, je vous supplie de me faire sortir enfin 
de cet état misérable où votre justice m'a maintenue jusqu'ici. » 

t.8. - 3° Quand la quiétude est faible, il y a une autre espèce 
de souffrances, c'est l'ennui. Dieu ne nous donne pas de quoi 
nous occuper suffisamment. On voudrait compléter par quelques 
exercices, afin de ne pas rester à demi oisif. l\lais nous verrons 
plus loin, en parlant de la ligature ( ch. xiv), qu'on éprouve à 
cela une grande difficulté. On en est donc réduit à rester peu 
occupé, à refouler son activité; Dieu veut précisément nous y 
habituer. C'est ce qu'on peut appeler une demi-aridité. Si cet 
état se prolonge plusieurs semaines, l'ennui qui en résulte de
vient très pénible. 

t.,. - Les esprits tourmentés par le besoin d'action et de 
variété éprouvent alors de fortes tenta1ion• de déserter l'orai
son, et sont tout prêts à se persuader qu'ils feraÎent plus de bien 
dans les travaux extérieurs. 

t.8. - fa. 0 On souffre enfin de ce que la grâ.ce a ses aUerna
""'es. Il y a des périodes d'abondance, mais d'autres de disette, 
où l'état mystique va parfois jusqu'à disparaître complètement, 
même chez un extatique. Voir l'exemple de St Joseph de Cuper
tino (ch. XXIV, 99). 

t. 9. - En 1•ésuo1é, ce qui fait souffrir dans la quiétude, ce 
n'est pas l'oraison elle-même, mais ce qui lui manque. Elle peut 
causer un plaisir faible, mais non le dégoût, la lassitude. 

Et c1est là un fait s~rprenant. Car rien de semblable ne se 
passe dans l'ordre nature]. Si, chaque jour, pendant des années, 
il fallait lire exclusivement la même page, ou écouter la même 
mélodie, notre patience n'y tiendrait plus, nous arriverions à 
l'exaspération, et nous demanderions gràce. 

Ici c'est le contraire. Cette occupation monotone, incomplète, 
cet air mille fois entendu, on l'aime toujours. Ce qu1on demande, 
c'est que la possession de ce bien devienne plus parfaite. 

20. - Au milieu de ces soufl'rances, il ne faut pas compter sur 
les eonsolation• du del1or•. Ceux qui vous entourent, n'ayant 
rien éprouvé de semblable, ne comprennent rien à vos plaintes. 
Ce n'est pas leur faute. 
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a t. - On se prend alors à désirer de reneontrer une An1e 

qui soit arrivée au même degré. On lui ferait ses confidences; on 
se réjouirait ensemble des mêmes joies; on s'animerait des mêmes 
espérances; on s'avertirait des pièges à éviter. gta Thérèse ap-
prouve ces ouvertures mutuelles (1 ). · 

De fait, quand de telles rencontres ont lieu, on en tire quelque 
consolation, mais moins qu'on ne l'avait espéré. Ces communi
cations finissent par s'épuiser et finalement votre ami ne peut 
faire qu'une chose : monteer qu'il comprend vos aspirations dou
lourenses et -y compatir; mais il est impuissant à les satisfaire. 
Il ne peut lever le voile cruel qui cache Dieu à vos regards. 

Toutefois, si c'est un saint, il reste une ressource : c'est qu'il 
hàte votre délivrance par ses prières. 

Quant aux amis qui n'ont pas reçu de grâces mystiques, il n'y 
a généralement aucune raison de leur faire des confidence~; il 
faut se les interdire, réprimer la démangeaison qu'on a de par
ler. Si on cède à ce besoin, on en sera souvent puni. Une fois 
passé le premier moment de curiosité, vos amis auront de plus 
en plus des doutes et finiront peut-être par vous faire la réputa
tion de visionnaire. 

/ 

(1) • Je conseillerais à ceux qui s'adonnent à l'oraison de rechercher, surtout 
dans les commencements, l'amitié et Je commerce de personnes qui pratiquent le 
même exercice ... Pourquoi, je le demande, ne serait-il pas permis à celui qui aime 
Dieu et qui veut sincèrement le servir, d'avoir des amis et de leur faire part chs 
joies et des peines qu'il trouve dans l'oraison? S'il veut être sincèrement à Dieu, 
qu'il n'ait point peur de la vanité (Vie, ch. vn). 

Parlant des encouragements qu'elle reçut de S' Pierre d'Alcantara : • Il goûtait 
un grand contentement dans cette mutuelle communication de nos âmes. Car dans 
l'état auquel le divin Maître l'avait élevé, le plus grand plaisir, comme la plus 
grande consolation, est raf rencontrer une âme en EJui l'on croit découvrir le com
mencement des mêmes grâces • (Vie, ch. xxx). Comme la sainte craignait d'agir, 
dans un cas analogue, par quelque attache naturelle, Notre-Seigneur la rassura 
(Addition à la Vie; édition de Louis de Léon). 

' 



CITATIONS 

Sur les sentiments d'amour. 

99. - St Jean de la Croix : 
« Comme, dans l'ordre de la nature, l'âme ne peut agir par elle-m~me que 

grâce à l'intervention des sens, il en résulte que dans cet état [mystique], c'est 
Dieu qui agit parli.culièrement en elle ... Il lui communique dans la contempla
tion des biens très spirituels, qui sont à la fois sa connaissance et son amom·. 
L'âme se voit ainsi remplie de cette connaissance amoureuse, sans faire aucun 
usage ni du discours, ni du raisonnement, ni des acles, qu'elle ne peut plus 
produire comme autrefois » (Vive Flamme, slr. 3, v. 3, S n). 

23. - Ruysb.roeck. Le besoin de voir Dieu : 
«< Quand l'âme a connu le CQntact divin, il naît en elle une faim incessante, 

que rien ne peut assouvir. C'est l'amour avide et béant, l'aspiration de l'esprit 
créé vers le bien incréé. Dieu invite l'àme, l'excite à ttn désir véhément de jouir 
de lui; et elle veut y arriver. De là une avidité, une faim, un besoin d'obtenir, 
-qui jamais ne peut être pleinement satisfait. Les hommes de cette espèce sont 
les plus pauvres, les plus dénués qu'il y ait en ce monde. Toujours faméliques 
et altérés, quoiqu'ils mangent et boivent de temps en lemps, car le vase créé ne 
peut arriver à engloutir le bien incréé. Le désir ardent, incessant, reste les bras 
levés vers Dieu, mais c'est ii peine s'il peut atteindre à de telles hauteurs. Dieu 
présente à l'âme des mels exquis et variés, connus seulement de celui qui en a 
l'expérience; mais il manque toujours un dernier aliment, la jouissance qui 
rassasie. La faim va sans cesse en augmentant, malgré les délices inimaginables 
que le contact divin fait couler dans la bouche de l'homme spirituel. Mais lout 
cela est du créé, c'est inférieur à Dieu. Quand Dieu accorderait tous les dons 
des saints, s'il ne se donnait pas lui-m~me, jamais la faim ne serait. nssonvie. 
Cette faim, cette soif, c·est le contact divin qui l'a produite, qui l'excile cl 
l'exaspère; et plus le contact a été intense, plus la f'aim est terrible. Telle est la 
vie de l'amour, quand elle s'élève à ce degré parfait, qui surpasse la raison et 
l'intelligence. La raison ne peut pas plus calmer cette fièvre que la produire, 
car cet amour a sa source dans celui de Dieu même » (Omement des noces, 
l• II, ch. 1v). 
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~«. - Extrait de La vie de la m~e Françoise Fourn'ier, ursul'ine d•Angers, 
Paris, i685 (née au Lude, Anjou, en t592, morte en f675) : 

« Une fois, parlant confidentiellement à un chanoine régulier, à qui elle dé
couvrait le fond de son âme, après la mort du Père Fournier, son frère, elle lui 
dit que depuis sa profession jusqu'à sa dernière élection de· supérieure, c'est
à-dire l'espare de plus de trente ans, Dieu avait allumé dans son âme de si 
ardents etde si violents désirs de mourir, afin de le voir, et de lui être parfaile• 
ment unie, que durant tout ce temps ce qu'elle a souffert l'espace d'un quart 
d'heure surpasse incomparablement les tourments des roues, les feux, les gibets 
et toutes les douleurs que tous les hommes ont jamais ressenties; qu'elle esti
mait que toutes les douleurs du corps et de l'esprit ne sont que les ombres de 
celles qu'elle a souffertes; qu'elle ne croyait pas que la peine que les réprou
vés souffrent soit plus grande que celle qu'elle endurait d'êt1·e privée de Dieu; 
que les désirs qu'elle avait de le voir, étaient presque continuels, qu'elle les 
ressentait même quelquefois pendant le sommeil, de sorte que le jour et la 
nuit elle souffrait un cruel martyre. Elle pleurait presque continuellement et 
étant pressée par son amour, souvent elle jetait de grands cris qui ont obligé 
plusieurs fois les religieuses qui l'entendaient à venir dans sa chambre, croyant 
dans les commencements que c'était quelque accident qui lui élait arrivé. Mais 
elles connurent que ces cris procédaient de son tourment et des puissants at
traits ·qu'elle avait de voir Dieu. Son corps souffrait un.e telle violence par la 
véhémence de ses désirs que ses bras et ses jambes se raidissaient comme des 
barres de fer; elle se serrait les dents et souffrait des convulsions étranges, en 
sorte que son corps succombant tombait en des défaillances et des langueurs 
qui la contraignaient de se jeter contre terre, pouvant bien dire alors à ses 
sœurs ce que l'épouse des Cantiques dit à ses compagnes : Entourez-moi de 
fleurs et de fruits, car je languis d'amour. Au milieu de ses plus violents désirs 
de voir Dieu, elle entrait dans des transports qui ne se peuvent expliquer; et 
elle se servait de termes excessifs pour exprimer la grandeur de son amour. 
Mais ce qui est remarquable, c'est qu'au milieu de ses plus grands tourments, 
elle était toujours paisible, se reposant sur l'ordonnance divine, et elle disait 
que s'il n'avait fallu, pour voir Dieu, que passer d'une chambre dans une au
tre, elle n'aurait pas fait un pas pour cela, ne le voulant voir qu'au moment 
qu'il lui plairait. 

« Qui pourrait donc assez dignement louer cette grande servante de Dieu, 
laquelle ayant de si violents désirs de voir et de contempler la face de son 
épouœ, portait néanmoins la peine d'en être privée avec une si parfaite soumis
sion à sa sainte volonté! 

« Cet état si pénible qui cornmenç:i le jour de sa profession, s'augmenta 
beaucoup deux ans après, et a toujours continué de plus en plus jusqu'à la fin 
de sa ,·ie. Ses peines diminuaient un peu nfanmoins lorsqu'elle ressentait des 
attraits pour se réjouir du bien de Dieu et dn salut des âmes. 

« Durant tout ce temps, elle tombait souvent dans des langueurs, dans des 
extases et des ravissements, se trouvant tout aliénée du sens et tout abîmée 
en Dieu. Elle était consolée de la. présence de Notre-Seigneur, de la sainte 
Vierge, des anges et des saints. Ces visites qui embrasaient son cœur et en
flammaient sa volonté diminuaient bien en quelque chose ses tourments; mais 
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la peine demeurait toujours, les consolations n'étaient que comme celles que 
reçoivent les âmes du Purgatoire, qui étant visitées des bons anges ne laissent 
pas pour cela d'être privées de Dieu. » 

~o. - La Vble Anne-Madeleine Remuzat: 
cc Je désire ardemment sortir de cette prison de chair, pour m'unir à mon 

Dieu. Ce désir m'a livré de si vives attaques qu'elles auraient dté capables de 
me donne1· la mort, si Dieu ne m'avait aidée puissamment à les soutenir » 

(Yie publiée par la Visitation de Marseille, ch. x:v, p. 312). 
~o. - La Mère Marie-Thérèse Dubouché, fondatrice de la Congrégation de 

!'Adoration réparatrice, à Paris (1809-1863) : 
cc Mon cœur, déjà si fortement attiré vers la sainte Eucharistie, fut dès lors 

comme lié au tabernacle ... Mes oraisons se passaient à me laisser briller en 
silence ,, (Vie, par M,• d'Hulst, ch. 1v, p. 98). 

~,.. - Le R. P. Lyonnard, S. J. (~819-1887) : 
« Notre-Seigneur m'avait dit que la voix de son amour retentirait dans mon 

cœur comme la voix du tonnerre. La nuit suivante, en effet, ce que j'appel
lerais presque, si ce mot ne signifiait quelque chose de tumultueux, un orage 
de l'amour divin, a éclaté sur moi. Son impétuosité soudaine, la toute-puis
sance avec laquelle il s'empare de tout l'être, l'étreinte infiniment forte et 
douce avec laquelJe Dieu unit l'âme à lui, n'ont rien de comparable à ce qui 
se passe dans les autres états inférieurs d'union. 

« Débordée de toutes parts P~r,,)'être infini de son Dieu, dans lequel elle se 
sent plongte, l'âme conjure son Drêu d'avoir pitié de sa faiblesse. Comme je lui 
faisais cette prière, suppliant sa divine Majesté de vouloir bien considérer 
qu'il n'y avait aucune proportion entre la véhémence de son amour et la fai
blesse de mon pauvre cœur, je ressentis en moi une invasion nouvelle de cet 
amour; et du sein de ces flots de flammes célestes, qui m'inondaient de toutes 
parts, j'eutendis la voix de ce grand Dieu, qui avec l'expression d'un amour 
immense se plaignait de ne pas être assez aimé des hommes. Je com:orenais 
que c'était comme un soulagement pour son cœur de décharger dans le mien 
ce grand u.mour dont il est rempli pour nous et que notre froideur condamne 
à se faire pot1r ainsi dire une perpétuelle violence. Mon Dieu! qu'il sera ter
rible cet amour, au jo.ur du Jugement, lorsque brisant les digues où le-retient 
la clémence divine, il tombera sur les mortels qui l'auront méprisé. 

« ... Au sortir de ce creuset de l'amour divin, où l'être humain tout entier 
se fond pour ainsi dire comme la cire dans le feu, combien il en coll.te à la 
pauvre âme de redescendre au train accoutumé de cette misérable vie! Qu'il 
lui en coô.te surtout de voir succéder à cette action si divine et si sainte l'ac
tion si fatigante du mauvais esprit!... Autant notre âme s'est sentie pénétrée 
dans tout son êlre de l'opération intime de son Dieu, autant elle se voit en
suite exposée dans son être extérieur aux attaques persécutrices du démon, 
son ennemi... Sous cette action, on ne sait plus où se mettre pour se dérober 
à ses poursuites, qui semblent à tout instant pousser l'âme sur le bord de 
l'abîme» (Notice biographique, en tête de L'Apostolat de la souffrance, par le 
P. Lyonnard, § 1x). 
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Bntmlm CAIIACTÈRE DB L'UNION IIYSTIQtTII. 

t.. - Ce dixième earaetère consiste en ce que l'union mystique 
est accompagnée, et souvent d'une maniè1·e très visible, d'une im
pulsion aux différentes vertus. Dieu ne vient donc pas seul dans 
l'âme; et son action sanctificatrice est d'autant plus forte et plus 
sensible que l'oraison est plus élevée. Ste Thérèse le répète sans 
cesse (Voir les citations). L'âme qui s'imprègne de Uieu dans l'u
nion mystique, sent que, par là même, et sans trop savoir comment, 
elle s'imprègne d'amour, d'humilité, de dévouement. 

~. - D'abord l'an1our diwln est l'effet comme naturel de ces 
oraisons, et il suffirait, lui seul, à exciter aux vertus, pourvu du 
moins qu'on ait reçu une certaine formation spirituelle ( 1). De lui
même il donne le penchant à la solitude, parce qu'on y trouve 
Dieu plus facilement. Il se traduit par l'aversion pour le péché et 
la détachement de tout ce qui n'est pas Dieu; il enlève ainsi les 
obstacles à la perfection. Il enseigne l'humilité; car on aime à se 
faire petit devant ceux qu'on aime tendrement et dont on sent la 
supériorité. Enfin il pousse à la générosité, à l'esprit de sac1·ifice. 
Dieu, en mê_me temps, donne occasion d'exercer ces dispositions; il 
envoie des épreuves de toutes sortes : tentations, maladies, insuc
cès, injustices ou mépris. Il impose les renoncements les plus dou
loureux. 

(1) S1• J. de Chantal : • Il n'est pas besoin pour l'exercice des vertus de se tenir 
toujours actuellement attentive à toutes ... Il faut seulement se bien maintenir en 
l'humilité et la charité; l'une est la plus basse, l'autre la plus haute. La conserva
tion de tout l'édifice dépend du fondement et du toit ... Ce sont les mères des ver
tus; elles les suivent comme les petits poussins font [avec] leurs mères poules • 
Fragments, édition Pion, t. III, p. 366). 
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a. - Ce qui est remarquable, c'est que parfois certaines vertus 
sont données d'une 111a11iè:re so111lah1e. S1e Thérèse sig·nale ces 
changements d'âme qui sont instantanés, et elle les symbolise par 
le ver laid et rampant, qui devient un papillon beau et agile. 
Certains défauts avaient toujours résisté à nos efforts, à nos exa
mens de conscience. Subitement, en passant à une oraison plus 
avancée ou plus profonde, on se trouve corrigé, sans avoir recours 
à aucune industrie ( Voir les citations, n° t. G). 

Par là Dieu veut montrer à l'âme sa puissance. On a dit avec 
raison, en parlant des effets que l'extase produisait sur S1e Thérèse: 
« Le temps et l'e/fort, ces deux conditions indispensables de toute 
opération humaine, font ici défaut. Et cependant il y a transfor
mation complète et durable. Qu'est-ce à. dire? Que cette transfor
mation ne s'est pas opérée naturellement » (1). 

Dieu donne ainsi une leçon d'humilité. Il a, en effet, deux moyens·, 
opposés de nous l'enseigner par les faits, en nous faisant toucher 
du doigt que nos vertus dépendent surtout de lui : ou bien il sem
ble par moments nous abandonner à notre faiblesse, ou bien il 
nous donne subitement un accroissement de vertu qut nous n'a
vons pu prévoir . 

.a. - Mais, en outre, l'état mystique renferme souvent une· 
bnp11lsion direete à l'l111111lUté et à l'une de ses conséquences, 
la joie causée par les humiliations (2). Si parfois les profanes trem
blent outre mesure de voir les âmes d'oraison tomber dans l'or
gueil, c'est qu'ils perdent de vue ce caractère qu'ont les états. 
surnaturels d'apporter avec eux des vertus, et notamment l'hu
milité (3). Ils s'éci•ient : « Ne vous approchez pas trop de Dieu, 
autrement gare à l'orgueil! » C'est. comme s'ils disaient: << N'allez 
pas boire à la source unique de l'humilité; vous y recueille1'Îez le 
poison de l'orgueil. » 

Il suffit d'une crainte modérée, celle qui nous fait tenir tonjcuN 
sur nos gardes, et non celle qui nous fait fuir Dieu comme une· 
compagnie danger·euse. 

(l) n• Goix, Annales de Philosophie chrltienne, juin 1896. - Ajoutons que si ce1·
tâines vertus naissent sans effort, elles ne se conservent pas longtemps sans effort. 

(2) On a défini l'humilité : le courage de la vérité appliqué à soi-même, dans
. toute sa rigueur et ses conséquences. 

(3) • Quand les consolations viennent de Dieu, il n'y a rien à craindre, parce 
qu'elles portent avec elles l'humilité • (Chemin, ch. x1x). Cela n'empêche pas qu'il 
faille répondre à la grâce, en s'excitant soi-même à cette vertu. 
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5. - Chof;ea pelllllhles. Il ne faudrait pas croire que ces se
cours plus grands empêchent nécessairement l'âme d'être infidèle 
à la grâce. Il faut toujours veilJer. En parlant de l'extase elle
même, ste Thérèse dit : « On voit, et pour l'amour de Di.eu, qu'on 
y fasse une attention sérieuse, qu'une âme qui reçoit dans l'orai
son de si insignes faveurs, peut tomber encore » ( Vie, ch. x1x). 

G. - Exigenee• de eertalnl!i direeteur11. Il ne faut pas non 
plus s'exagérer l'influence des états mystiques inférieurs. Certains. 
directeurs se figurent que la quiétude doit tellement transformer 
l'âme qu'on ne lui voie plus de défauts, même involontaires; ils 
croient qu'une admirable perfection doit éclater dans toutes ses 
paroles et ses actions. Sans doute, cette oraison tend à corriger 
les défants et à augmenter les vertus, mais ce n'est pas avec l'é
nergie des degrés suivants. Elle ne suppose pas qu'on soit déjà 
un saint, mais elle aide à le devenir. Il arrivera, par exemple, 
qu'elle ait pour effet de faire supporter joyeusement une infirmité,. 
ou de graves mécomptes; il y aurait déjà là une utilité qui ne se
rait pas à dédaigner. 

Remarquons aussi que, parmi les défauts naturels, il y en a qui 
n'empêchent nullement d'avoir une haute vertu, par exemple : 
être trop lent et toujours en retard dans la conduite des affaires,. 
ou au contraire précipité, agité; être trop silencieux en conversa
tion, ou trop parleur; n'avoir pas toujours une manière très juste 
de comprendre son emploi, etc ... Ces défauts involontaires sont 
souvent l'effet du tempérament. Ils agacent les autres, mais peu
vent s'allier à une g·rande abnég·ation; ils n'empêchent pas Dieu. 
d'accorder l'union mystique, surtout si la personne tâche de s'é
clairer et de se coniger; et pour la maintenir dans l'humilité, il 
peut permettre qu'elle lutte toute sa vie sans grand résultat. Le 
véritable obstacle, c'est le manque d'amour et de générosité. 

Le Directeur ne doit donc pas dire : « Comment! vous prétendez 
être élevé à la quiétude! C'est une illusion, car vous avez tel dé
faut qui choque votre entourage! » La question n'est pas là. La 
façade de la maison peut avoir gardé son aspect assez médiocre. 
Mais il s'agit surtout de savoir si, au dedans, il y a eu pro,qrès. Oui 
ou non, s'est-il produit une augmentation de vertus solides, telles 
que l'obéissance, la bonté pour les autres, l'acceptation joyeuse 
des contrariétés, des maladies ou des humiliations? Le reste vien
dra en son temps. 
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Ajoutons que parfois on fait au directeur des rapports exagérés 
sur la personne dont il s'occupe. Que d'actes raisonnables sont mal 
interprétés parce qu'on n'en connait pas les secrets motifs! Que 
d'âmes excellentes n'arrivent jamais à comprendre celles qui n'ont 
pas exactement leurs points de vue préférés, leurs petites prati
ques, leurs théories sur la manière de conduire les affaires! Le di
recteur a à se tenir sur ses gardes. 

7. - Chez les personnes favorisées, l'humilité devra produire, 
entre autres, trois eft"ets : 

1° Au!ieu de raconter son bonheur à tout venant, on cachera, 
soig·neusement ces grâces, sauf à ses directeurs; et pour d'autrcss 
on ne s'ouvrira à eux que dans les cas d'une grande utilité (Voir 
ch. XI, ~t); 

2° Au lieu de se regarder comme entré dans une aristocratie 
spirituelle qui dispense des obligations imposées au pauvre vul
gaire, on redoublera de zèle pour s'astreindre à ses devoirs d'état; 
et si l'on est religieux, on donnera l'exemple de la fidélité aux plus 
menues observances de sa congrégation ; 

3° Au lieu de songer uniquement à jouir des consolations céles
tes et d'oublier les applications pratiques, on se redira que ces 
joies sont surtout une préparation à la souffrance, et notamment 
aux humiliations : on doit s'attendre à être oublié, compté pour 
rien, mis à la dernière place, réprimandé, contredit et peut-être 
calomnié comme conduite ou comme idées. Par avance il faut ac
cepter généreusement ces sacrifices d'orgueil; la perfection de 
notre spiritualité peut être mesurée par le degré de cette accepta
tion. 

8. - Quand Dieu porte à de grands ~acrifices, il faut veiller à 
ne pas tomber dans des es.eès de zèle. Disons un mot d'une dévo
tion très à la mode et qui peut prêter à l'illusion. 

De nos jours, les attaques de l'impiété réveillent chez les saintes 
âmes le besoin d'expiation. Comme d'ailleurs on est avide de 
pratiqllf~S nouvelles, et passant pour surpasser les anciennes en 
efficacité, certains auteurs se laissent aller à des cxag'érations sur 
l'immolation, et répandent leurs idées dans une foule de petites 
feuilles ( 1). 

(1) Si Je ne craignais de m'attarder sur cette matière, je montrerais que le vœu 
de victime imaginé par le P. Giraud, de la Salette (De l'union à Notre-Seigneur Jé
sus-Christ dans sa vie de victime, ch. x1x, 4e édition, p. 286), donne lieu à des criti• 
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Il y a deux manières de comprendre l'expiation et la vie de 
« victime ». La première consiste à accepter courageusement et 
même .joyeusement toutes les souffrances inévitables, et à le faire 
par motif de réparation, en union avec Jésus crucifié. De plus, 
on ajoute un certain nombre de pénitences volontaires. Toutes 
les personnes pieuses peuvent prétendre à ce degré. C'est ce qu'on 
peut désigner par vivre en esprit de victime. 

La seconde manière va jusqu'à demander des souffrances, à 
ne rien faire pour se préserver de celles qui ont des inconvé
nients sérieux; à offrir même sa vie. 

Ce second degré doit être regardé comme très exceptionnel. 
Généralement il ne faut pas faire ces demandes; elles prêtent à 
l'illusion et supposent souvent de l'orgueil (Voir les citations, 
n° •9). C'est une faute surtout de les prêcher indistinctement 
à tout le monde, comme le font certains tracts dont j'ai parlé. 
On y recommande, il est vrai, de consulter un directeur avant 
de s'offrir, mais on néglige d'indiquer à celui-ci la marche à 
suivre; on l'oblige à la deviner. L'expé1•ience montre que heau
c.:>up n'ont pas réussi. 

Ces exhortations exagérées exaltent beaucoup de têtes. Ces 
personnes ne parlent que d'offrandes ou vœux d'immolation. Au 
lieu de s'appliquer à supporter les croix de tous les jours, ce 
qui est très dur, elles en rêvent d'imaginaires, pour un avenir 
éloigné. Elles offrent leur vie, comme la chose la plus simple du 
monde. Il serait peut-être plus pénible et plus utile de consacrer 
pleinement cette vie à la défense de l'Église et au renouvelle
ment social. Pour sauver l'Église, le Pape et notre pays, on a 
faison de prêcher la prière et la pénitence. lUais l'action sur le 
1:1euple est aussi nécessaire et tout aussi difficile à provoquer. 
L~s i1etites feuilles pieuses en parlent peu ou point. 

Ces demandes imprudentes sont parfois exaucées; il ne faut 
pas en conclure que Dieu les approuve. Il veut simplement 

ques graves. Il est propre, par exemple, à jeter dans les scrupules. De plus, l'auteur 
a l'idée singulière de le compléter par un second vœu : on s'engage sous peine de 
péché (parfois mortel) à ne pas regretter le premier. Or, de la sorte, on ne peut 
plus demander à être dispensé de celui-ci, même pour de bonnes raisons, comme 
les scrupules. Car demander la dispense d'un engagement, c'est le regretter. C'est 
un raffinement auquel les fondateurs d'ordres n'avaient pas songé : aux trois vœux 
de religion, ils auraient dù en ajouter un quatrième: le vœu de ne pas regretter les 
trois autres! Voilà où on en arrive par le besoin d'innover dans la science de l'as-
cétique, fixée depuis des siècles. · 
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donner une bonne leçon d'humilité et de prudence. On voit alors 
ces personnes exaltées assiéger leurs directeurs, pour se faire 
consoler. Elles los fatiguent de leurs gémissements, regrettant 
que l'épreuve ne soit pas organisée sur un autre plan. Celle-là, 
disent-elles, a de grands inconvénients. Mais elles en ont toutes! 
Au fond, on voudrait une souffrance purement apparente, des 
épines sans leur piqûre. Mais alors il ne fallait pas faire tout cet 
étalage de générosité, ni s'offt·ir à toutes les souffrances possibles, 
c'est~à-dire à perdre sa santé, sa tranquillité intérieure et exté
rieure, sa réputation et sa fortune! 

Si une personne cependant a l'attrait de cette seconde ma
nière, le directeur devra d'abord s'assurer qu'elle a un esprit 
très calme, et que son désir n'est pas le résultat d'un enthou
siasme soudain produit par un sermon ou la lecture d'une 
feuille sur l'expiation. Puis comme un noviciat est nécessaire 
pour tout état pénible et définitif, il exigera un très long novi
ciat, pendant lequel la première manière soit pratiquée avec 
perfection. Rarement cette condition sera remplie. On ne don
nera guère ces preuv6s solides de générosité et d'endurance. 

Enfin si la personne a la permission de demander des souf
frances, il faut qu'elle exclue les tentations et dès lors les peines 
intérieures, ainsi que les épreuves qui rejailliraient sur les au
tres, comme des maladies gênantes à soigner. Les autres ont 
assez de leurs propres épreuves (1). 

Le vœu du plus parfait doit de même être précédé d'un long 
noviciat. sie Thérèse le fit à l'âge de 45 ans. Mais il fallut le lui 
restreindre, parce que, malgré ses g1·andes lumières, il en résul
tait pour elle des scrupules ( Vie, par la Carmélite de Caen, 
ch. u) (2). 

(1) Voir l'excellente introduction que M. l'abbé Sauv~ a mise à la Vie abrégée de 
la mère Véronique, fondatrice des Sœurs Victimes (Casterman, 1905). 

(2) Dans une lettre à son frère Laurent, la sainte le blàme d'avoir fait ce vœu. Et 
pourtant Laurent était déjà élevé à l'état mystique ... n me parait qu'il y a du dan
ger dans ces sortes de promesses ... Le vœu que j'ai fait est avec des réserves. Je 
n'oserais jamais promettre ce que vous avez promis, sachant que les apôtres ont 
péché véniellement, et que la très sainte Vierge seul1: en fut exempte ... S'engager 
par vœu à éviter des fautes où il est si facile de tomber, et même sans s'en aper
zevoir beaucoup, Dieu nous en délivre! • (Lettre du 2 janvier 1577). Le confesseur 
de la sainte déclara. que ce vœu était nul (Lettre àu même, 17 janvier). 

La Vbh Ma.rie de l'Incarnation, ursuline, écrivnnt à son fils Dom Martin, le dé
tourna du vœu du plus parfait, même accompagné des restrictions de S'" Thérèse. 
Elle craignait qu'il n'en résultât des inquiétudes (Lettre du 25 sept. 1670). 
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9. - J'ai dit que les états mystiques donnent la tendanee au 
re~ueillement (n° 2), et dès lors àla solitude, mais nous devons 
veiller à ne pas tomber dans l'illusion en e.xagérant cette dispo
sition. 

Sans songer à profiter des loisirs que laisse raisonnablement 
notre emploi, nous cherchons à nous faire dispenser de toute oc
cupation extérieure ; nous murmurons contre les supérieurs qui 
ne se prêtent pas à nos plans descendus du ciel. On a vu des re
ligieuses consacrées à la vie active, se dire : « J'ai manqué ma vie; 
mes attraits montrent que j'étais faite pour la vie purement con
templative. Là j'aurais trouvé Dieu dans l'oraison, et mon union 
avec lui eût été intime. » Alors elles se perdent en regrets, se 
dégoûtent de leur vocation ou font des démarches pour cha.nger 
d'emploi, ou même de congrégation. 

Le point de départ de ces idées était très bon et venait de Dieu: 
c'était la tendance au recueillement. l\lais de faux principes s'y 
sont mêlés et ont fait dévier. Le terme final ne porte plus le ca
chet divin : c'est le mécontentement, le dégoût, la désobéissance, 
l'agitation, les rêves stériles ou la poursuite aveugle d'une vie 
nouvelle dont on ignore les difficultés, et qu'il est trop tard d'em
brasser. L'ivraie a poussé avec le bon grain. 

Vous dites : « l\fon attrait montre que je suis faite pour la vie 
purement contemplative. » Peut-être montre-t-il simplement que 
vous êtes faite pour être recueillie au milieu de la vie active, et 
l'être plus que telle et telle autre dont l'attrait est différent. Les 
circonstances où vous vous trouvez prouvent avec grande pro
babilité que cette dernière interprétation est la seule raisonnable. 

Vous dites encore : « J'aurais trouvé Dieu dans l'oraison ». Rien 
ne le prouve. Tout dépend du bon plaisir de Dieu. Que de fois, en 
vous rendant à l'oraison du matin ou à votre retraite annuelle, 
vous avez cru que cette solitude allait attirer Dieu en vous ; et 
pourtant vous êtes restée dans l'aridité . .lttes-vous sûre qu'il en 
serait autrement dans la nouvelle vie que vous rêvez? 

Il est très vrai que la solitude est par elle-même une préparation 
à l'union avec Dieu; pourvu, toutefois, qu'on ne manque pas à 
ses devoirs d'état. Mais il y a d'autres préparations, à savoir l'ab
négation, la vie active acceptée par obéissance, etc. Et en fait, on 
a vu une quantité d'â.mes arriver à la plus haute contemplation, 
quoique ,)~cupées 6.U soin des malades, à l'enseignement ou à une 
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administration absorbante. Au lieu de perdre le temps à rêver une 
autre situation, elles utilisaient celle qui leur était échue. Alors 
Dieu consentait à faire le reste. 

10. --Étant donné qu'on ait l'union mystique, peut-on en con
clure qu'on est en état de grâee? 

Si l'on avait simplement des révélations et visions, la réponse 
serait nég·ative. Car l'Écriture sainte raconte des visions qui ont 
été envoyées à des pécheurs, comme Balaam, Nabuchodonosor et 
Balthazar. 

Mais nous parlons ici de l'union mystique. Voici la réponse : 
Ceux qui reçoivent cette union, sans révélation spéciale sur leur 
état de grâce, ont simplement la certitude morale de se trouver 
dans l'amitié de Dieu; c'est une certitude bien supérieure à celle 
qu'un chrétien ordinaire tire de ses dispositions. 

En effet, on peut avoir la certitude morale que l'état d'oraison 
qu'on éprouve est précisément la contemplation mystique, telle 
que la conçoivent l'ensemble des auteurs. Or 1° cette union ren
ferme un acte continu d'aniour parfait; ce qui suffirait à rendre 
l'état de grâce si on ne l'avait pas. Dès lors la constatation de l'u
nionmystique est une preuve solide de l'état de grâce. Elle le sup
pose ou le produit. 2° Il est admis que cette contemplation est 
produite par certains dons du Saint-Esprit, lesquels supposent for
cément l'état de grâce. Il n'est pas dans le plan de la Providence 
de produire les actes des dons, sans les dons eux-mêmes. 3° Dans 
cette contemplation, Dieu montre à l'âme de l'amitié; ce qu'il lui 
accorde, c'est une présence d'ami (l). 

On a donc une certitude morale, et c'est avec raison qu'on re
g·arde l'union mystique comme un premier épanouissement de la 
grâce sanctifiante, préparant l'épanouissement définitif, qui sera la 
vision béatifique. « La vie mystique, qu'est-ce sinon la vie de la 
grâce devenant consciente, comme expérimentale? » (R. P. Bain
vel, Nature et surnaturel, ch. u, 5). 

Seulement on peut concevoir une assurance plus forte, telle que 
celle qui serait donnée par une révélation si claire que sa réalité 
s'imposerait absolument à l'esprit. 

(1) S1• Thérèse parlant de la quiétude: • Ceux qui découvrent en eux un pareil 
don de Dieu peuvent, à juste titre, se considérer comme ses amis, si toutefois ils 
gardent, vis-à-vis de lui, les lois que le monde lui-même impose à toute véritable 
amitié » ( Vie, ch. xv). Yoir encore 1.8, 2°. 
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Ce qui vient d'être dit permet de rassurer les àmes mystiques 
qui sont assaillies par de violentes tentations. Elles restent souvent 
dans l'anxiété, craignant d'avoir plus ou moins cédé. Elles doivent 
se dire que, quand même leur crainte d'une faute grave serait fon
dée, elles ont retrouvé l'état de grAce, par r effet même de l'union 
mystique qui leur est rendue. 

t. t. - Les oraisons surnaturelles ont pour effet d'exciter aux 
vertus. Béelproquen1ent la pratique des vertus solides mène
t-elle aux grâces mystiques?·- Pas nécessairement, mais elle est 
la meilleure disposition qui puisse engager Dieu à les accorder. Ce 
qu'il veut avant tout pour nous, c'est le bonheur l!ternel, et dès 
lors la sainteté. Voilà« l'unique nécessaire ». Le reste n'est qu'un 
moyen. Si nous travaillons sérieusement à notre vraie fin, Dieu 
se montrera généreux pour nous y aider d'une manière ou d'une 
autre. Si au contraire nous sommes négligents, il sera d'ordinaire 
avare de ses dons (1). Voir ch. xxv111, 26 bis. 

(1) • Pourquoi, dit l'imitation, se trouve-t-il si peu de contemplatifs? Parce qu'il 
se trouve fort peu de personnes qui aient une mortification parfaite • (1. Ill, ch. 
XXXI). 

S'° Thérèse : • Pense-t-on que Dieu admette au commerce d'une amitié si intime 
des âmes d'une vie mollo et délicate? Je tiens pour très certain que Dieu envoie 
aux contemplatifs des croix plus grandes qu'aux autres » (Chemin, ch. xx).; 



CITATIONS 

1 t. - 'Vertus qui accompagnent l'union mystique.. 

1. 9. - Ste Thérè~e, sur la quiétude : 
l• « Nous aurions bien de la peine à arriver à un détachement parfait et à ce 

souverain dégoOt des choses d'ici-bas, si notre âme ne possédait déjà quelque 
gage des biens d'en haut ... Avant d'avoir reçu ce gage de son amom·,, accom
pagné d'une foi vive, il sera bien difficile de se réjouir d'être pour tous ttn 
objet de mépris et d'horreur, et d'aspirer à ces grandes vertus qui éclatent dans 
les parfaits ... Ces faveurs réveillent la foi et lui donnent une nouvelle vigueur. 
Comme j'ai si peu de vertu, je juge des autres par moi-même : étant si misé
rable, j'avais besoin de tous ce,; secours. Peut-être que la seule vérité de ia foi 
suffit à des âmes plus fortes » (Vie, ch. x). 

2° << Je viens maintenant à l'endroit de ma vie où j'en étais restée ... Jusque
là c'était ma vie; mais celle qui commence avec ces états d'oraison que je viens 
d'exposer est, je puis le dire, la vie de Dieu en moi; car autrement, je le 
reconnais, il m'aurait été impossible de m'affranchir en si peu de temps des 
habitudes d'une vie si imparfaite )) (Vie, ch. XXIII). 

3° « La quiétude est incomparablement plus efficace que l'oraison précé
dente [la méditation], pour faire croître les vertus » (Vie, ch. xiv). 

4° « Cette oraison de quiétude est une étincelle que Dieu jette dans l'âme ... 
Si elle n'est pas étouffée par l'infidélité à la grâce, elle commence à embraser 
l'âme d'un trés ardent amou1· de Dieu. C'est un véritable incendie, comme je 
le dirai plus tard ... Cette étincelle est, de la part de Dieu, un gage de prédilec
tion, et un signe qu'il choisit cette âme pour de grandes choses, si elle sait 
répondre à de si hauts desseins » (Vie, ch. xv et Chemin, ch. xxxm). 

5° « C'est le propre de Dieu, quand il entre dans une âme, d'en bannir toutes 
les créatures. Je ne prétends pas toutefois que tous ceux qui ont reçu cette 
faveur [la quiétude], doivent être déjà arrivés à un détachement absolu du 
monde » (Chemin, ch. xxxm). 

18. - S'• Thérèse, sur l'union pleine ou l'extase : 
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t.• Elle compare deux sortes d'humilité, l'une « laborieusement acquise par 
la méditation », l'autre due à l'extase, et elle déclare que cette dernière es• 
très supérieure; c'est « celle qui s'illumine au foyer même de la vérité, et voit 
en un instant, dans ses clartés infinies, ce qu'elle n'eût pu découvrir par un 
pénible travail de plusieurs années : son néant et la grandeur de Dieu» (Che
min, ch. XXXIV). 

2° Sur les effets de J'extase : « Je me souviens d'une âme à qui le divin 
Maître communiqua en trois jours de tels biens spirituels qu'une pareille mu
nificence ne me paraissait pas d'abord possible .•• A une autre il accorda ces 
mêmes biens 5pirituels en trois mois. L'une et l'autre étaient de jeunes reli
gieuses ••. J'en ai vu d'autres à qui Notre-Seigneur a accordé cette grâce après 
beaucoup de temps. Ce que je viens de dire de ces deux jeunes religieuses, je 
pourrais le dire encore de quelques autres de leur âge » (Sur le Cantique des 
Gant., ch. v1). 

3• « Voici un effet qui se manifeste presque toujours, lorsque le Seigneur 
accorde à une âme ces grâces : les vertus demeurent si fortes, et l'amour si 
embrasé, que celte âme ne peut le cacher, et même sans le vouloir, elle fait 
du bien aux autres » (ibid.). 

4° Sur l'extase : « Pour moi, j'en suis convaincue, lorsqu'une personne est 
élevée à cet état, ce souverain Roi p1·end un soin particulier de tout ce qu'elle 
doit faire. Oh l que l'on voit clairement alors à combien juste litre toutes les 
âmes devraient, comme David, demander les ailes de la colombe! » (Vie, 
ch. XX). 

5° Sur l'union pleine : 11. Une seule visite, si courte qu'elle soit, suffit à un tel 
jardinier pour répandre sans mesure celte eau dont il est le créateur ... En un 
instant, il enrichit l'âme de trésors qu'elle n'aurait peut-être pu amasser par 
tous les efforts de l'esprit en vingt années de labeur .•• L'âme se voit toute chan
gée; et sans savoir comment, elle fait de grandes choses, grâce au parfum que 
répandent les fleurs » (Vie, ch. xvn). 

6° « L'âme alors ne peut se souffrir elle-même, si elle ne fait quelque chose 
pour Dieu » (Lettre à son frère, janvier f5i7). 

I4. - St Jean de la Croix : 
« Presque toujours les grâces dont Dieu favorise l'âme sont accompagnées de 

la connaissance d'elle-même et de sa misère >> (Nuit, 1. I, ch. xu). 
15. - Le T. R. P. Aquaviva, général de la Compagnie de Jésus: 
« Il ne faut pas mépriser la contemplation, ni l'interdire aux membres de 

notre Compagnie. Car il est reconnu et prouvé par le sentiment de plusieurs 
Pères, que la vraie et parfaite contemplation a plus de fo1·ce et d'efficacité que 
toutes les autres méthodes d'oraison, pour dompter el abattre l'orgueil des 
hommes, pour exciter puissamment les lâches à exécuter les ordres de leurs 
supérieurs el à s'employer avec ardeur au salut des âmes » (Lettre sur l'orai
•on, :1.599). 
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. § 8. - Parfois les vertus sont acquises sana eff'ort, et même 
d'une manière soudaine. 

te. - gte Thérèse : 
Sur la quiétude : i O « Le Seigneur lui-m~me enseigne et grave au fond du 

cœur une humilité vraie et bien différente de celle que nous pouvons acqu(rir 
par nos faibles réflexions ... Enfin, pour ne pas me fatiguer à en dire davan
tage, une telle faveur est pour elle le principe de tous les biens. C'est la saison 
où les fleurs [du jardin mystique] vont paraître dans leur écJat. Il ne leur 
manque, pour ainsi dire, qu'un souffle pour s'épanouir» (Vie, ch. xv). 

2° Autres citations sur l'union pleine : « Cette eau vive dont je parle ... a une 
telle vèrtu ... que je tiens pour ce,·tain que, si on en boit une seule fois, elle 
laisse l'âme nette et purifiée de toutes ses fautes. Celle eau est l'union par
faite ... Dieu n'en fait don à une âme que pour la purifier~ la laisser nette, et 
l'affranchir de la fange et de la misère où elle était retenue par ses fautes » 
(Chemin, ch. XXl). 

3° << O merveilleux effet de la grâce de Dieu I Il n'y a que peu d'années, et 
peut-être peu de jours, cette âme ne pensait qu'à elle-même. Et qui donc lui a 
donné ces sentiments si grands et si vifs, que l'on ne saurait acquérir durnnt 
plusieurs années de méditation? mais quoi! dira quelqu'un, si pendant des 
jours et des années, je m'applique à considérer quel mal est le péché, etc., 
cela ne suffira-t-il pas pour me donner de tels sentiments? Non, mes filles., 
cela ne suffit point» (Clidteau, 5, ch. n). 

~ 0 « Le Souverain Maître vient de commander aux fleurs de s'ouvrir, afin que 
l'âme soit forcée de croire à ses vertus. Mais, en mdme temps, elle voit qu'elle 
était incapable de les acquérir en plusieurs années, et que, dans une si courte 
visite, le divin jardinier lui en a fait le don. Ici ·germe encore dans l'âme une 
humilitê beaucoup plus grande et plus profonde que celle qu'elle avait aupara
vant. Elle voit d·une manière évidente qu'elle n'a rien fait, sinon de donner
son consentement aux grâces dont le Seigneur l'a favorisée» (Vie, ch. xvn). 

J ~. - La B•* Angèle de Foligno. Ses craintes sur l"humilité : 
« Le Saint-Esprit me disait : « 0 ma bien-aimée, ô mon épouse, aime-moi 1 

cc Pourvu que tu m'aimes, toute ta vie me plaira, et tout ce que tu y fais : boire, 
« manger, dormir. » 11 ajouta : « Je ferai en loi de grandes choses, qui seront 
« vues des nations; en toi je serai connu, glorifié, environné d'éclat. » Il me 
dit beaucoup d'autres paroles semblables», accompagnées d'effusions d'amour. 
Ce langage troublait la bienheureuse, car elle se rappelait ses péchés; elle 
s'écria : « Si vous étiez vraiment le Saint-Esprit, vous ne m'adresseriez pas de& 
« discours si peu faits pour moi, et si dangereux; car je suis fragile et cela 
<< peut me porter à l'orgueil. - Eh bien, me répondit-il, essaie donc, si tu pewx:, 
« d•avoir un sentiment d'orgueil; essaie donc aussi de penser à autre chose qu'à 
« mes paroles! » Alors je fis des efforts pour avoir de l'orgueil, afin de vérifier 
si la voix m'avait dit la vérité ... mais tous mes péchés me revenaient à la 
mémoire; je ne voyais en moi que des fautes et des vices; et je sentais en mon 
âme une humilité comme je n'en eus jamais» (Vie, ch. x:x:). 
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§ a. - Il faut être Indulgent pour les contemplatifs. 

18. - St• Thérèse : 
i• Racontant les critiques dont elle fut l'objet, lorEque les grâces qu'elle rece• 

nit devinrent publiques : 
« A mes yeux, l'unique mérite du monde, c'est de ne pouvoir souffrir les 

moindres imperfections dans les gens de bien, et de les contraindre, à force 
de murmures, à devenir meilleurs ... On ne devient parfait qu'en beaucoup de 
temps. Les gens du monde ne voient pas plus tôt une personne entrer dans ce 
chemin [de la perfection], qu'ils veulent qu'elle soit sans aucun défaut. A mille 
lieues de distance, ils découvrent la moindre faute qui lui échappe et qui est 
peut-~tre en elle une vertu; mais comme chez eux une pareille faute viendrait 
d'un vice, ils jugent des autres par eux-mêmes. Vraiment, à les entendre, 
l'aspirant à la perfection ne devrait plus manger, ni dormir, ni même respirer, 
comme on dit. .. il faut donc à ces âmes un grand courage; car elles n'ont pas 
encore commencé à marcher, et l'on veut qu'elles volent » (Vie, ch. xxu). 

2• Danger de se décourager, en voyant que, malgré les faveurs surnaturelles, 
on ne fait pas de très grands progrès dans la vertu : 

« Jusqu'au jour où mon adorable Maitre a, par pure bonté, enrichi mon 
â.me de ses biens, je n'ai fait que tomber et me relever. Combien je souhaiterais 
éclairer ces âmes [dont on exige trop] et les prémunir contre le décourage
ment ... Ce qui les trompe et les jette dans l'abattement, c'est qu'elles veulent 
voler avant que Dieu leur ait donné des ailes .•. Elles lisent dans les traités 
d'oraison divers moyens pour s'élever à la contemplation, el n'ayant pas encore 
la force de les mettre en pratique, elles s'affligent et perdent courage ... Que 
ces âmes ne s'affligent point si elles ne peuvent tout à coup s'élever si haut; 
qu'elles se confient sans réserve en la bonté de Dieu : un jour il changera leurs 
désirs en effets, pourvu qu'elles persévèrent dans l'oraison, et fassent de leur 
côté tout ce qui est en leur pouvoir. Étant si faibles, no.us avons un extrême 
besoin d'ouvrir notre âme à une grande confiance » (ibid.). 

3° Parlant de l'extase et du confesseur << trop prudent et si peu expérimenM 
qu'il n'est jamais sô.r de rien » : « Il doute de tout, il appréhende tout, et 
principalement s'il remarque quelque imperfection dans les personnes à qui 
enes arrivent. Il s'imagine que celles à qui Dieu fait de semblables grâces, 
doivent ~tre des anges, et il ne considère pas que cela est impossible tandi& 
que nous vivons dans un corps mortel » (Chdteau, 6, ch. 1). 

§ 4. - Ne pas demande&- les souff'rancea, 

18. - Ste Thérèse: 
l O << Pour arriver à jouir, un jour, de notre divin Crucifié, il faut, vous le 

savez, porter la croix après lui. Il n'est pas néanmoins nécessaire, comme le 
prétend le P. Grégoire, de demander à Dieu des souffrances; car il ne manque 
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jamais d'en envoyer à ceux qu'il aime et de les conduire par le même chemin 
·que son Fils » (Lettre à Marie de Saint-Joseph, juin i578). 

2° Lettre à son frère qui était élevé à la quiétude et aurait préféré être 
'mené par la seule voie des souffrances : 

1< C'est de votre part une grande simplicité, et même un défaut d'humilité ... 
'Croyez-moi, laissez faire le Maître de la vigne; il connaît les besoins de chacun 
-de nous. Jamais je ne lui ai demandé de peines intérieures, et il n'a pas laissé 
de m'en envoyer de bien sensibles depuis que je suis au monde. Ces sortes 
d'afflictions dépendent beaucoup du tempérament et de l'humeur » (Lettre de 
février i 577). 

3° Letlre au P. Gratien : 1< J'ai souri quand vous me dites que vous désirez 
déjà de nouvelles tribulations. Pour l'amour de Dieu, laissez là ce désir, 
puisque vous ne pouvez pas les supporter tout seul ... Comme j'ignore si ces 
tribulations ne doivent pas s'étendre sur d'autres personnes que sur celle qui 
les souhaite, je ne puis les désirer » (2i avril f 579). 

Dix ans auparavant, qttand la sainte écrivait le Chemin de la Perfection, elle 
tenait un langage différent. Elle s'écriait, dans un élan de générosité : « J'ad
mire vraiment certaines personnes qui n'osent demander à Dieu des croix, de 
peur qu'il ne les exauce à l'heure même ». Mais déjà elle ajotttait prudem
ment : « Je ne parle pas de ceux qui s'abstiennent de faire une telle prière 
par humilité, et parce qu'ils craignent de n'avoir pas assez de vertu pour 
bien souffrir» (Chemin, ch. xxx1v). 

20. - St François de Sales : 
i 0 c< Si la divine Providence permet qu'il vous arrive des afflictions ou mor

tifications, ne les refusez pas; mais acceptez-les de bon cœur, amoureusement 
et tranquillement. Que si elle ne vous en envoie point, ou qu'elle ne permette 
pas qu'il vous en arrive, ne les désirez point ni ne les demandez point» (Entre
tiens spirituels, v1). 

2° 1< Je pense que nous ne devons pas appeler les amertumes en nos cœurs, 
comme fit Notre-Seigneur; car nous ne les pouvons pas gouverner comme lui; 
il s1iffit que nous les souffrions patiemment. C'est pourquoi il n'est pas requis 
que nous marchions toujour~ contre nos inclinations, quand elles ne sont pas 
mauvaises » (Lettre à la Mère Angélique Arnauld, qui trouvait sa direction 
trop douce, 25 mai f6i 9). 

21. - Vie de la 819 Marie de l'Incarnation, carmélite : 
f 0 « Il arriva un jour à une jeune religieuse qui n'avait pas encore ses trois 

années de profession, de lui dire qu'elle désirait ne ressentir aucune consolation 
en ses exercices, mais plutôt marcher au milieu des épines et des désolations, 
parce que cette voie était royale, divine et grandement méritoire. Cette bienheu
reuse la reprit, lui fil connaître sa. faiblesse, qui n'avait pas encore besoin d'un 
si fort hiver, et lui montra qu'il est bon d'avoir des consolations et des ferveurs 
sensibles pour nous faire chercher Dieu plus ardemment >1 (Vie, par André du 
Val, I. II, ch. xn). 

2° cc Une religieuse lui ayant dit qu'il lui était venu en pensée de demander 
à Dieu de faire son purgatoire en ce monde, elle lui repartit: 1< Gardez-vous-en 
cc bien; que savons-nous si nous aurons la patience de tant endurer? Il faut 
cc laisser cela en la disposition de Dieu ». Elle ajouta qu'elle avait vu une âme 
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qui en sa vie avait demandé la même chose; et se trouvant proche de mourir, 
elle endura des douleurs et des tourments si étranges qu'elle eut grande 
crainte de perdre patience. Cette personne lui dit alors : «Oh! qu'il faut bien 
« se garder de demander à Dieu ce que j'ai fait l Je vois bien maintenant que 
cc je ne savais pas ce que je demandais; Dieu connait la mesure de nos forces, 
« et ce qu'il leur faut, afin de les élever à lui. » Elle dit que cette âme était 
fort vertueuse et mourut bien; mais que Dieu voulait montrer par là combien 
nous devons nous humilier et dépendre de lui en tout; et que, s'il détrempe 
l'amertume de nos afflictions avec l'huile de quelques consolations sensibles, 
il ne le faut pas refuser, [mais] au contraire l'accepter, en le rapportant entiè
rement à lui » (ibid.). 

§ 6. - Pourquoi Dieu ne donne pas plus souvent les grâces 
mystiques. 

99. - La v1.1o Marine d'Escobar : 
« Parlons maintenant de ce degré supérieur de vertu, que l'on peut comparer 

à l'or pur. C'est là une très excellente disposition pour que Dieu opère dans 
l'âme son œuvre de bonté, de sagesse et de miséricorde, c'est-à-dire pour 
qu'il lui accorde les grâces extraordinaires, qu'il la visite par lui-même ou par 
ses saints, qu'il lui manife.çte son être et les secrets divins, qu'il lui donne à 
goûte1· et â e:»périmenter les biens dont elle jouira au ciel. Cela est tellement 
vrai, qu'à mes yeux il est absolument certain que la bonté de Dieu ne laissem 
de côté aucune de ces âmes de choiœ; seulement il donnera plus ou- moins, 
suivant son bon plaisir et sa sagesse, ou suivant la disposition de l'â.me. S'il 
fait le contraire, ce sera un cas eœceptionnel, extraordinaire, d(i à des raisons 
spéciales. Mais, normalement, Dieu agit comme je l'ai indiqué; et plus la 
vertu de l'âme sera parfaite et sublime, plus, selon moi, elle traitera familiè
rement avec Dieu, et Dieu avec elle, la comblant de ses dons spéciaux. Si Dieu 
ne se communique pas aux âmes avec abondance, c'est, à mon avis, unique
ment à cause de l'imperfection de leurs vertus » (t. I, l. V, ch. 1.1m, S i). 

11 J>iev. veut se communiquer à ceux qui l'aiment ardemment; de même 
qu'un grand roi ouvre son cœur et ses secrets à ses familiers. Ce prince peut 
avoir deux motifs: ou bien, il veut charger un de ses ministres d'une affaire 
importante, avantageuse à l'État; ou bien, il est poussé simplement par sa vive 
affection. Il ne sait rien lui cacher de ses pensées, il aime à s'entretenir avec 
lui, à le réjouir par cette confiance ... ; sa joie est de récompenser magnifique
ment son amour, sa fidélité, en s'ouvrant pleinement à lui. Notre grand Dieu 
et souverain Seigneur agit do même par rapport à ses serviteurs qui l'aiment 
de tout cœur » (ibid., § 5). Voir ch. nvm, ~8 bis. 



CHAPITRE XIII 

ONZIÈl\Œ CARACTÈRE DE L'UNION MYSTIQUE. 

:1. - Ce onzième earaetère consiste en ce que l'union agit 
sur le corps et réciproquement. 

2. - Dans le cas de l'exta11e, il est clair que l'union mystique 
agit sur le corps. C'est de là qu'est tirée la définition même de 
ce deg·ré (ch. nr, 8 ). 

Cette action s'y exerce de quatre manières : 
1 ° Les sens n'agissent plus, ou ne donnent plus que des con

naissances confuses. 
Suivant que l'action des sens cesse d'une manière complète ou 

presque complète, l'extase elle-même est appelée complète ou 
incomplète. 

2° Le plus souvent les meml11·es sont immobilisés. Par suite, on 
ne peut ni parler, ni marcher, ni faire de gestes, à moins que 
Dieu ne rende miraculeusement ce pouvoir. Ce dernier état est 
app~lé l'extase mobile. 

Voici quelques exemples de cette exception. st• Catherine de 
Sienne, ste Catherine de Ricci et Ste Madeleine de Pazzi parlaient 
pendant leurs extases. On a recueilli ainsi les récits de ce qu'elles 
voyaient ou entendaient. gt• Madeleine de Pazzi s'exprimait parfois 
avec une telle volubilité, qu'il fallait six secrétaires pour arriver à 
recueillir ses paroles (Vie, par le P. Cepari, ch. vu). Elle mar
chait parfois pendant l'extase. Une fois même, elle grimpa, sans 
échelle, le long d'une des colonnes de l'Église. Ce fait est arrivé 
souvent pour Catherine Ernmei·ich, quand elle était sacristine, et 
qu'il fallait nettoyer ou orner les coeniches, on des endroits lm
mainement inaccessibles (Voir M. Ribot, t. li, ch. xxxn). 
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811 Françoise Romaine entendait pendant l'extase les questions 
de son confesseur, mais non celles des autres personnes. Elle 
composait alors des vers de cantiques qu'elle chantait. Elle fni. 
sait des mouvements et des gestes en rapport avec les tableaux 
consolants ou douloureux qui se déroulaient devant elle; elle 
prenait part à ces scènes, préparant, par exemple, la crèche qui 
lui apparaissait comme devant recevoir Jésus naissant. 

3° La respiration est à peu près arrêtée; quelquefois elle semble 
l'être complètement. Il en est de même des battements du cœur · 
et, par suite, du mouvement du pouls. Dans tout cela il y a des 
différences de degré, suivant que la contemplation est plus ou 
,moins profonde. Parfois même on a pu craindre, à certains ins
tants, que la personne ne fût morte (Voir aux citations, ~1). 

~ 0 La clialeur vitale semble disparaitre. Le froid commence 
aux extrémités des membres. 

En résumé, tout se passe comme si l'àme perdait en force 
vitale et en activité motrice tout ce qu'elle gagne du côté de 
l'union divine. 

Plus }Qin je dirai un mot de certains phénomènes accessoires 
(no 1.1.). 

a. - Cas de la quiét11de. Puisque l'état mystique influe sur 
nos organes, quand il deviènt très fort, comme dans l'extase, on 
devine qu'il doit commencer à avoir déjà une certaine action 
dans la quiétude, qui n'est que le diminutü de cet état. 

L'expérience confirme cette idée a priori. Seulement le degré 
d'influence n'est pas le même pour tout le monde. Je crois qu'il 
est plus accusé sur les personnes d'un tempérament faible. 

En tout cas, si une personne ne sent pas cette influence dans 
la quiétude, il faut bien qu'elle commence à l'éprouver lorsque 
l'union sera plus profonde, quoique inférieure à l'extase. Un peu 
plus tôt ou un peu plns tard, elle constatera le fait. A uh·ement 
il n'y aurait pas continuité entre l'extase et ce qui la précède : 
il se trouverait un saut brusque en passant d'une espèce à 
l'autre. 

4. - Entrons dans le détail : 
1° Effet sur les yeux. On ne l'observe bien que si, ayant le 

corps immobile, on garde les yeux ouverts et fixes. Plusieurs 
personnes m'ont dit qu'alors les objets environnants ne leur ap
paraissaient plus que voilés par une vapeur blanchAtre. C'est 
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comme un brouillard bien uniforme, ou une fumée d'encens. 
Cette brume a des fluctuations comme l'oraison elle-même; elle 
se renforce avec elle, par moments; puis diminue de la même 
facon . • 

Si les yeux sont fermés, l'influence de la quiétude se mani-
feste moins facilement. Il faut que l'union soit très forte. On sent 
alors que les paupières s'assombrissent; tellement même, qu'à 
certains moments où l'état est plus profond, on est comme plongé 
,,].ans une nuit noire. La cause est la même que ci-dessus : l'œil 
perd en partie sa faculté visuelle; il en résultait tout à l'heure 
qu'il n'apercevait plus bien les objets extérieurs; mainlenant 
c'est la lumière des paupières qu'il commence à ne plus voir. 

Par contre, d'autres personnes m'ont dit qu'elles ne se rappellent 
pas avoir jamais éprouvé l'effet de brouillard. Mais pour la plu
part d'entre elles leur témoignage ne prouve ni pour, ni contre, 
car elles déclarent qu'elles n'ont jamais tenté l'expérience; ins
tinctivem~mt elles ont toujours fermé les yeux. 

Elles ont raison de le faire, car, de la sorte, on est plus re
cueilli. Puis si l'on agissait autrement, la vue pourrait beaucoup 
se fatiguer, parce qu'elle resterait attachée sur un point fixe. Si, 
de plus, il y avait la brume dont je viens de parler, les yeux 
feraient nécessairement effort pour la percer; à la longue, il y 
aurait là une seconde cause de fatigue. 

2° L'oule perd plus difficilement son action que la vue. 
3° Certaines personnes sentent que leurs membres s'immobili

sent légèrement. Les doigts semblent perdre leur force pour . . 
sa1s1r. 

t,.• La respiration est un peu influencée. A certains moments 
elle semble devenir très faible, puis elle a des réveils subits ; on 
sent le besoin de revenir par une forte aspiration à la dose d'air 
nécessaire. 

5° Parfois quand la quiétude se renforce, on éprouve un léger 
froid aux pieds et aux mains. 

5. - Puisque la quiétude s'oppose aux mouvements du corps, 
ceux-ci, réeiproq11en1e11t, doivent réagir pour diminuer la quié
tude. L'expérience confirme d'une manière indéniable cette pré
vision; mais avec cette restriction que les mouvements t1·ès coutts 
n'ont qu'une influence faible et momentanée. 

8. - Ainsi, lorsqu'on se met à 111111•eher, à lire, et surtout à 
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regarder de droite et de gauche, on sent que l'action divine di~ 
mmue. 

Mais pour que la quiétude, si elle est fréquente, disparaisse en~ 
tièrement, il faut continuer à se mouvoir et à se distraire. Quand, 
au contraire, on ne se remue qu'en passant, par exemple, pour 
tousser, changer de position sur son siège, ou donner un rensei
gnement très bref, la diminution est insignifiante ou pa1sagère. On 
revient tout de suite à l'état primitif, surtout si les yeux sont restés 
fermés. 

7. - Ste Thérèse blàme ceux qui ne veulent pas du tDut se re

nn1er, de peur de nuire à la quiétude ( 1). La sainte ne va pas jus
qu'à dire que des mouvements prolongés ou forts n'auraient pas 
d'influence. Il est certain qu'ils en auraient. Elle-même finit par 
l'insinuer, car elle ajoute : << Le plus qu'on doive faire durant cette 
oraison, est de proférer de temps en temps quelques paroles de ten
dresse. Qu'elles soient comme ce souffle léger qui ranime une-
bougie qui vient de s'éteindre, et non comme ce sou/fie plus fort 
qui l'éteindrait si elle était allumée » (Chemin, ch. xxxm). La 
sainte admet donc comme étant sans inconvénient des actes aux
quels le corps prend part, pourvu que ce soit faiblement. 

8. - Il ressort de là qu'il existe un mo7en de sortir de la 
quiétude, ou de la diminuer, lorsqu'une nécessité y oblige (Voir ch. 
suivant, t5). On se met à marcher, à prendre du mouvement (2). 

9. - Supposons une personne qui soit sortie volontairement 
de son oraison surnaturelle, en se remuant ou s'occupant d'une 
affaire pour laquelle on la dérange. Si, après quelques instants 
d'interruption, elle se remet en prières, l'oraison surnaturelle 
revient-elle? 

J~ ne sais si on peut donner une réponse générale quand laper
sonne n'a la quiétude que de temps en temps. Car tout dépend de 
la volontê libre de Dieu; l'état primitif peut revenir ou non. 

:Mais si la personne a la quiétude habituellement pendant ses mo-

(1) • Ceux qui sont dans cette oraison voudraient que leur corps fût immobile,. 
parce qu'il leur semble qu'au moindre mouvement ils vont perdre cette douce paix. 
C'est pourquoi ils n'osent se remuer ... De crainte de troubler la douceur de cet 
état, ils ne voudraient même pas respirer • (Chemin, ch. xxxm). La personne • n'oso 
ni remuer ni changer de place; il lui semble que ce bonheur va lui échapper; quel
quefois même ellê voudrait ne pas respirer • ( Vie, ch. xv). 

(2) En voiture, même en chemin de fer, la quiétude a un peu de peine à se pro~ 
longer. On en voit la raison : la trépidation continuelle du véhicule nuit à la tran
quillité dont Je corps aurait besoin. 
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ments de recueillement, l'état mystique reprend comme s'il n'avait 
pas été interrompu. Peu importe qu'on la dérange plusieurs fois 
de suite. C'est comme si on quittait momentanément la lecture d'un 
livre et qu'on y revint. S'il s'agissait d'uile méditation ordinaire, 
-on serait gêné de voir ainsi couper le fil de ses considarations. Il 
faudrait refaire avec effort une mise en marche. Ici on ne fait que 
-consentir; c'est instantané et sans effort. 

:10. -1:Jaru1ea. L'étatmystiquen'en produit pas nécessairement. 
,gie Thérèse n'en parle pour elle-même qu'à propos de contempla
tions très élevées. Elle dit ( Vie, ch. x1x) que « dans les commence
ments », elle se trouvait inondée de larmes en sortant de l'extase. 
Elle les attribue à un sentiment « d'ineffable tendresse pour Dieu ». 

-Elle donne le même motif dans le Château (5, ch. n) : « Cette peine 
procède sans doute du martyœ intérieur qu'éprouve l'âme en voyant 
·que Dieu est tant offensé >). Elle fait encore allusion aux larmes dans 
le Chemin (ch. xx.1). Elle reconnait ailleurs que l6 tempérament a 
son rôle : « Souvent la faiblesse de la complexion est cause de ces 
peines, surtout <lans les personnes d'un naturel si tendre que la 
moindre chose les fait pleurer. Elles s'imaginent alors que les 
larmes qu'elles répandent ont Dieu pour objet, quoiqu'il n'en soit 
rien ... Elles peuvent procéder moins de leur amour pour Dieu que 
de quelque humeur amassée autour du cœur » (Château, 6, ch. v1) 
On pourrait traduire cette phrase en langage moderne, en disant 
que peut-être l'extase a, chez certaines personnes, un effet non 
pas moral mais purement physiologique sur les glandes lacry
-males. 

:1 t. - Pl1é11omènes aeeessolres de l'exta§e. Chez les exta
tiques, on rencontre parfois les phénomènes suivants, qui concer
nent le corps : 

1° Le corps s'élève en l'air. C'est ce qu'on appelle la lévitation; 
2° Ou bien il est enveloppé d'une auréole lumineuse; 
3° Ou il émet des parfums. 
Ces phénomènes ne sont pas un effet nécessaire de l'union mys

tique elle-même, comme ceux qi1i viennent d'être décrits au n° ~
Us sont surajoutés. Quand Dieu produit ces phénomènes exception
nels, c'est le plus souvent pour donner du crédit à un de ses ser
viteurs qu'il charge d'une mission importante, soit de fonder un 
ordre religieux, soit de ramener la foi dans un pays, etc. - Sur 
ces questions, voir M. Ribet, t. II; et ch. xxu, e,, note. 
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Disons un mot de la lévitation. 
t. 3. - Lé,,Uation. Voici ses eireonstanees : 1 • Quelquefois 

l'extatique développe, en s'élevant, une force considérable. Ainsi 
nous lisons dans la Vie de S1 Joseph de Cupertino que, trois fois, il 
saisit un de ses compagnons et l'entraina en l'air avec lui. Un jour 
il assistait à une cérémonie, où dix hommes essayaient en vain de 
soulever et de planter une lourde croix. Il s'élance, volant ainsi 
qu'un oiseau, enlève la croix comme une plume, et il la plante 
( Vie, par Mgr Bernino, ch. x et xn). Le même saint avait, quand il 
disait la messe, une attilude qui, si elle eût été naturelle, aurait 
exigé un effort considérable : « Au moment de la consécration, il 
~e soulevait de manière à ne toucher le sol que par l'extrémité de 
l'orteil et conservait cette position jusqu'après la communion n 

(ibid., ch. xxn). 
Saint Gérard Majella, frère lai rédemptoriste (mort en 1755), 

parlant un jour à la prieure d'un couvent, entra en extase. Il saisit 
la grille du parloir, comme pour modérer son ardeur. La grille 
céda et plia dans ses mains ainsi qu'une cire molle (La stigmati
sation, par le D' Imbert, t. Il, ch. xxvu, p. la.20). 

gt Michel de Sanctis, trinitaire (mort en 1625), étant en extase, 
courait à travers champs avec une telle vitesse que huit religieux 
qui lui barraient la route ne pouvaient l'arrêter ( Vie des saints, par 
Collin de Plancy et l'abbé E. Daras, 5 juillet, p. 255). 

2° Lorsque le corps est élevé dans les airs, il prend souvent la 
légèreté de la plume, au point qu'un souffle suffit pour le mettre 
en mouvement et le faire balancer à la manière d'une bulle de sa
von (Voir les faits cités par Je Dt Imbert, t. II, ch. xvm). 

3° D'autres fois, le corps de l'extatique ne peut ltre remué. Il ré
siste comme un rocher (Voir le o• Imbert, t. II, ch. xvm). On cite 
l'exemple de Marguerite Agullona, tertiaire franciscaine (morte en 
1600), et de Gilles de Santarem, disciple de St Dominique. s1• Ma
deleine de Pazzi prenait parfois un tel poids pendant l'extase qu'on 
ne pouvait plus la mouvoir. On n'arrivait même pas à remuer son 
bras ou sa main. Mais « lorsqu'elle avait recouvré l'usage de ses 
sens, elle éprouvait de la douleur dans celui de ses membres qu'on 
avait manié avec trop de force>> (Vie, par Cepari, ch. v1). 

Le plus souvent, le corps des extatiques ne se montre inébran
lable que s'il repose sur le sol. 

r..• La hauteur à laquelle on monte n'a rien de fixe. Pendant que 
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S' François d'Assise était retiré sur le mont Al verne, n'ayant pour 
compagnon q:ue son oonfesseur, le Frère Léon, ce dernier le vit s'é
lever, tantôt à la hauteur d'un homme, tantôt au-dessus des plus 
grands arbres, et d'autres fois, si haut qu'on ne pouvait pins le 
voir ( Vie, par Chalippe, l. IV). 

5° À la fin de l'extase, le corps redescend lentement, sans se 
blesser. 

Un jour que le Beu• Thomas de Cori (mort en 1729) donnait la 
communion, il s'éleva en extase, jusqu'à la voûte de l'église, en 
tenant le saint ciboire. Peu à peu, il descendit doucement et con
tinua à donner la sainte Eucharistie ( Vie des Saints, par Collin de 
Plancy et l'abbé E. Daras, 11 janvier, p. &.72). 

6° st• Thérèse dit que les premières fois qu'elle se sentit ainsi 
soulevée, elle était saisie d'une frayeur extrême (Vie, ch. xx.). 

'7° On a remarqué dans les nombreuses extases de gt Joseph de 
Cupertina que toujours ses vêtements étaient harmonieusement ae
rangés, comme par une main étrangère ( Vie, ch. xx.n). 

Sur des explications naturalistes de la lévitation et des stig
mates, voir le chapitre xxxI. 

•a. - Au début de ce chapitre, nous no.us sommes eecupé des 
effets que l'union mystique produit sur le corps pendant Je. ternps 
même de l'eraison. Il y a lieu de se demander si ensuite elle a de 
I'inftuen.ee sur la santfi. 

Pouf' l'extase, consultons la vie des saints. 810 Thérèse déclare 
que l'extase n'a jamais nui à sa santé, « quelque temps qu'elle 
dure n. « Je ne me souviens point, dit-elle, d'avoir reçu de Dieu 
une telle faveur, même au plus fort de mes maladies, sans en 
éprouver un mieux très sensihle. Comment un si grand bien pour
rait-il causer du mal?... Si cette gràee enlève passagèrement les 
forces par l'excès du plaisir, ce n'est que pour lui en laisser en .. 
suite de plus grandes» ( Vie, ch. XVIII et ch. xx). 

Le seul inconvénient constaté par la sainte, c'est de la fatigµe : 
« Pour peu que l'extase dure, les membres sont longtemps à s'en 
ressentir» (2c1• lettre au P. Rodrigue Alvarez). Elle dit encore : 
« Après le ravissement, il me reste jusqu'au jour suivant, dans les 
artères et dans tous les membres, une douleur aussi violente que 
si tout mon corps eô.t été disloqué ... C'est en vain qu'après le ravis
sement je fais des efforts pour remuer les membres : le corps de
meure longtemps sans forces ... Souvent, infirme auparavant et 
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travaillé de grandes douleurs, il sort de là plein de santé et admi
rablement disposé pour l'action » ( Vie, ch. xx). 

Chez d'autres personnes, on a observé qu'après coup l'extase 
,produisait une faiblesse physique considérable. Le Dl' Imbert en 
cite plusieurs exemples, tels que celui de ste Élisabeth de Hongrie 
(t. II, ch. xvn, p. 273, 27&.) et de Dominique de Jésus-Marie Ruz
zola, général des Carmes déchaussés. Celui-ci présente même un 
cas extrême. A la suite de ses extases c, il ressentait de grandes 
douleurs. Ses membres brisés ne lui permettaient pas de remuer 
et de se tenir debout. Il vomissait même du sang·». 

La vb1• Marie de l'Incarnation, ursuline, racontant les extases 
qu'elle avait, étant encore dans le monde, ajoute : « Je sortais de 
cet état, après une heure ou deux, dans une paix profonde et une 
grande douceur d'esprit .•. Quant à mon corps, il sortait de cette 
oraison plus atf aibli (jU'il ne l'aurait été par les plus effrayantes 
austérités, mais néanmoins, toujours capable de vaquer à mes occu .... 
pations ordinaires » (Histoire, par l'abbé Chapot, part. I, ch. 1v). 

Un autre exemple frappant est celui de la Beuu Marie de l'Incar
nation, carmélite (Mm• Acarie). A l'âge de 28 ans, dit son historien, 
c< les assauts de Dieu la surprirent plus impétueusement, et avec 
un si fort tt·emhlement, que cela lui faisait craquer Jes os et jeter 
d'aussi grands cris que si on lui eût fendu le cœur ... Elle croyait 
en devoir mourir; de sorte qu'elle dit un jour à M. Fontaine, son 
confesseur, à Pontoise, qu'elle s'était couchée plusieurs centaines 
de nuits en ne pensant pas voir le lendemain ,, ( Vi"e, par André 
dn Val, I. I, ch. v; voir encore I. II, ch. x1v). 

St Jean de la Croix dit, en parlant des grands ravissements, 
qu'ils « sont accompagnés de frayeurs et de faiblesses doulou
reuses de la nature. Ces effets ne se remarquent que chez les per
sonnes qui commencent à entrer dans la voie de l'illumination et de 
la perfection [ de l'union mystique]. Chez les autres [c'est-à-dire 
ceux qui sont arrivés au mariage spirituel] au conteaire, tout se 
passe avec une grande douceur » (Gant., str. 1&., vers 5). Précé
demment il avait traité la question avec plus de développement. 
Parlant du « Bien-Aimé >> : « Consumée, dit-il, du désir de voir 
ces yeux adorables, qui ne sont autres que la divine essence, 
l'âme a reçu une communication intérieure si sublime, une con
naissance de Dieu si élevée, qu'elle s'est vue forcée de s'écrier : 
Détournez vos yeux, mon Bien-Aimé. Combien grande est la 
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misère de notre nature en cette vallée de larmes 1 A peine l'àme 
vient-elle à être favorisée de ce qui est sa vie par excellence, et 
le comble de tous ses vœux, c'est-à-dire la communication et la 
connaissance de son Bien-Aimé, qu'elle ne peut en jouir, sans 
qu'il lui en coûte pour ainsi dire la vie! Aussitôt qu'elle rencontre 
le regard de ces yeux divins, qu'elle recherchait avec tant de 
sollicitude et d'anxiété, elle se voit contrainte de s'écrier : Détour
nez vos yeux, mon Bien-Aimé. Ces visites et ces ravissements font 
éprouver à l'à.me des souffrances telles qu'il n'y a pas, dans l'or
dre des choses humaines, de tourment qui brise les os à ce point, 
et qui réduise la nature à de si. douloureuses extrémités. La vie 
même lui échapperait, si Dieu ne lui venait en aide ... L'âme est 
comme forcée de quitter la chair. A cause de leur étroite union, 
l'âme et le corps doivent beaucoup souffrir de cette [tendance 
à la] séparation » (ibid., str. 13, vers 1). .,. 

Ailleurs il dit encore que chez les progressants, il arrive par
fois que « les ravissements et les transports vont jusqu'à dislo
quer les membres >) (Nuit, l. II. ch. 1). 

Quelquefois l'affaiblissement vient, non pas de l'extase elle
même, mais des transports d'amour qui la suivent. Dans sa jeu
nesse, la Yb1e Anne de St-Barthélemy, compagne de Ste Thérèse, 
en tomba malade et on crut qu'elle succomberait (Vie, par le 
P. Bouix, 2• édition, l. II, ch. v). 

En résumé, l'extase divine est loin de nuire à la santé, mais 
les membres peuvent en éprouver quelque temps une grande 
fatigue. 

Benoit XIV admettait, au contraire, que cette fatigue indique 
que l'extase n'est pas divine, mais purement maladi\'e. On ne 
peut se rallier à son opinion. Il l'appuie non sur l'histoire des 
1aints, mais sur la simple affirmation du médecin Zacchias (De 
Canon., C. XLIX, n° 5). 

t. ... - Ca• de la q11létude. Nous avons vu que si elle est très 
prolongée, elle peut causer i"ndirectement une certaine fatigue 
( ch. x, 5). Il y a lieu de se demander si elle la produit directe· 
ment, puisque nous venons de voir que cela arrive parfois pour 
l'extase. 

Il est fort difficile de décider cette question de fait. Car les 
personnes anémiques qui reçoivent cette oraison aperçoivent plu
sieurs autres causes de leur état maladif; je n'ai jamais appris 
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qu'elles soient arrivées à discerner si leur état surnaturel y joue 
un rôle important et surtout direct. 

ta. - Stigmates. Plusieurs extatiques ont eu aux pieds, aux 
mains, au côté, ou sur le front, les marques de la Passion de 
Notre-Seigneur, avec des souffrances correspondantes et très 
vives. Ce sont les stigmates visibles. D'autres eurent seulement 
ces souffrances; ce sont les stigmates invisibles (Voir encore 
ch. X.XXI, 8 ). 

Les stigmates de gt• Catherine de Sienne devinrent immédiate
ment invisibles, sur sa demande. Ordinairement la douleur était 
si intolérable que, disait-elle, un miracle seul l'empêchait d'en 
mourir (Bolland., 30 avril, n° 195). 

L'existence des stigmates chez beaucoup de saints est si bien 
établie historiquement qu'en général elle n'est plus contestée par 
les incroyants. i\I. Georges Dumas, professeur de psychologie 
relig·ieuse à la Sorbonne, l'admet nettement dans son article de 
la Revue des Deux Mondes (1er mai 1907), tout en cherchant une 
explication naturaliste ( 1 ). 

:16, - Les souffrances sont la 1,artie e111tentielle des stig
mates visibles. La substance de cette grâce, c'est la compassion 
au Christ, la participation à ses douleurs. Il n'y aurait pour nous 
aucune raison d'en porter le symbole, sans avoir quelque chose 
de la réalité, dans la mesure de nos forces morales et conformé
ment à notre condition. On aurait le danger de l'orgueil en appa
raissant comme honoré d'un privilège, et il n'y aurait pas, comme 
compensation, les mérites d'une épreuve douloureuse. Enfin, si 
vraiment les stigmates viennent de Dieu, c'est un miracle pro
longé pendant des années; il ne peut consister en une simple scène 
de théâtre. 

Les souffrances stigmatiques ont lieu quand même les plaies 
n'ont pas d'hémorragie. 

Ordinairement d'autres épreuves s'ajoutent à celles-là. « La 
vie des stigmatisés, dit le D" Imbert, n'est qu'un long enchaine
ment de douleurs qui précèdent la maladie divine des stigmates, 
puis lui font cortège en se prolongeant jusqu'à la mort » (t. II, 
ch. x, p. 126). 

(1) Il a.voue suffisamment qu'on ne l'a pas encore trouvée, puisqu'il dit : • Nous 
sommes bien près aujourd'hui de lui avoir apporté le contrôle favorable des faits • 
(p. 215). 
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t. 1. - Il semble prouvé historiquement que tous les stigma
tisés étaient es.tath1ues. Ordinairement ils avaient des visions 
en rappol't avec le rMe de compatients : Notre-Seigneur se mon
trait à eux dans l'appareil sanglant de la Passion. 

Parmi les apparitions de ce genre (et elles sont nombreuses), 
on peut citer comme très caractéristiques, celles qui furent accor
dées à St• Cathetine de Ricci, du tiers ordre régulier de St-Domi
nique, près Florence. Ses extases de la Passio'!! commencèrent 
lorsqu'elle avait 20 ans (15!,.2) et, pendant douze ans, se repro
duisirent chaque semaine avec une régularité minutieuse. L'extase 
durait exact.ement vingt-huit heures, depuis le jeudi à midi jus
qu'au vendredi à quatre heures du soir (Bulle de canonisation), 
s'interrompant uniquement pour que la sainte reçût la commu
nion. Catherine conversait à haute voix avec les personnages; 
son corps imitait les gestes, les attitudes, les mouvements divers 
du corps de Jésus- Christ dans le cours de ses douleurs. Le 
drame était subdivisé en scènes, au nombre d'environ 17, qui 
commençaient à heure fixe. Au sortir de l'extase, les membres 
étaient couverts de blessures produites par des fouets, des 
cordes, etc. (Vie, par le R. P. Bayonne, t, I, ch. 1x). La sainte, 
attristée de la célébrité que lui causaient ses extases de la Passion, 
pria et fit prier ses religieuses pendant plusieurs mois, pour en 
être délivrée. Elle fut exaucée. 

Nous avons eu au x1x• siècle des faits analogues, et remar
quables par leur durée. Marie de Mocrl, l'extatique de Kaltern en 
Tyrol (1812-1868), commença à éprouver des extases, quand elle 
avait 20 ans, après de très longues souffrances. Un an plus tard, 
elle reçut les stigmates, et pendant les trente-cinq autres années 
de sa vie, elle eut régulièrement, chaque semaine, l'extase de la 
Passion, du jeudi soir au vendredi soir. Chaque scène se reflétait 
dans ses attitudes (Voir or Imbert, t. I, ch. xxxn et Léon Boré, 
Les extatiques du Ty1·ol). 

1.8. - lYun-abre des 11·ti9matiséa. Le or Imbert, qui a fait <le 
longues recherches sur la stigmatisation, arrive aux conclusions 
suivantes : 

1° On ne connait pas de stigmatisés avant le xme siècle; le 
premier que l'on ait signalé est S1 François d'Assise; 

2° Depuis lors, l'auteur en compte 321, chez qui on a tout lieu 
de croire à une action divine (Préface, p. xx1). Il pense qu'on en 



INFLUENCE SUR LE CORPS. t8'3 

trouverait d'autres, en fouillant les grandes bibliothèques d'Alle
magne, d'Espagne et d'Italie (ibid., p. xn); 

3° Dans cette liste, il y a 41 hommes; 
le.0 Il y a 62 saints ou bienheureux des deux sexes (ihid., 

p. XVI); 
5° Il y a 29 personnes dans le x1x• siècle; 
6° Il y a eu de fausses stigmatisées. On a fi.ni par voir qu'elles 

simulaient les stigmates et la sainteté pour se rendre intéressantes 
(t. II, p. 1). 



CITATIONS 

S 1. - Oiroollataaoea phyaloler;lques de l'extase. 

19. - St• Thérèse : 
t• « On ne voit rien, on n'entend rien, on ne sent rien, lorsque le ravisse

ment est à son plus haut degr~ n (Vie, ch. xx). Quand il diminue, « c'est comme 
un son confus qui viendrait de loin » (ibid.). A certains moments, « je conser
vais le sentiment de telle sorte que je pouvais voir que j'étais élevée de terre » 
(ibid.). 

2• Sur l'extase faible : « a) L'âme ne peut, sans un très pénible effort, faire 
le moindre mou1'ements des mains ... ; b) Si elle tient les ye·uœ ouverts, elle ne 
voit presque rien. Elle est incapable de lire, en eût-elle le désir; elle aperçoit 
des lettres, mais comme l'esprit n'agit pas, elle ne peut ni les distinguer, ni les 
assembler; c) Quand on lui parle, elle entend le son de la voix, mais elle ne 
comprend pas ce qu'elle entend ... ; <l) E1le tâcherait en vain de parler ... ; e) Si 
l'on méditait auparavant sur quelque mystère, il s'efface de la mémoire comme 
si jamais on n'y avait pensé. Si on lisait, on perd tout souvenir de sa lecture, 
et on ne peut plus y fixer l'esprit. Il en est de même des prières vocales » 

(Vie, ch. xvm). 
3° cc Malgré l'âme, pour ainsi dire, on a fermé les port.es aux sens, pour 

qu'elle puisse jouir plus parfaitement de son Dieu. Là, restée seule avec Dieu, 
qu'a-t-elle à faire sinon de l'aimer? Elle ne 1'oit plus rien, à moins de se faire 
une extrême violence » (Vie, ch. xr:x). 

90. - Suarez. Il donne comme un fait d'expérience que cc parfois les exta
tiques semblent n'avoir plus ni pouls ni battements du cœur. Bien plus, c'est à 
peine si on leur trouve un reste de chaleur vitale; ils ont l'apparence d'un 
mort » (De Orat., l. II, c. xvm, n° 6). 

21. - Scaramelli. Après avoir parlé de l'aliénation des cinq sens et de 
'absence de mouvement, il continue : 

cc Quoi qu'en disent certaines gens, les autres actions vitales ne se perdent 
pas dans l'extase : telles sont la nutrition, la circulation du sang, la palpita
tion du cœur et la respiration; bien ql~ ces opérations s'affaiblissent 6eaucoup 
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et s'effectuent avec une singulière lenteur. Car le battement du cœur est fort 
léger, et la respiration est si délicate, qu'on a beaucoup de peine à la distin
guer, comme on le déduit clairement d'expériences nombreuses, faites avec beau
coup de soin sur des personnes extatiques n (Tr. 3, n° i8t). 

Quand l'extase est dans sa période intense, <c l'imagination demeure assou
pie, sans se rien représenter, et de même l'appétit sensitif 1,, ce qui arrive 
même pour l'union pleine (ibid., n• f.82). 

§ a. - Souffrances dues aux stigmates invisibles. 

S9. - S'• Madeleine de Pazzi reçut les stigmates invisibles, à f 9 ans, le 
lundi de 1a semaine sainte (1585). Le jeudi suivant, << elle eut un ravissement 
de 26 heures, pendant lequel Jésus lui apparut, lui révéla en détail el par 
ordre tout ce qu'il souffrit dans le cours de sa Passion, et lui en communiqua 
,un tel sentiment qu'elle paraissait endurer des douleurs intolérables, non seu
lement dans l'âme, mais dans le corps, comme il était facile d'en juger par 
ses gestes et ses paroles » (Vie, par Cepari, ch. v). 

93. - Lettre de la Vb1• Anne-Madeleine Remuzat : 
cc Il y a quelques jours que, pendant mon oraison, Notre-Seigneur me pro

posa de choisir entre ces deux partis, ou que les marques dont il daigne m'ho
norer parussent au dehors, ce qui diminuerait mes douleurs et porterait les 
hommes à le bénir de ses merveilles; ou que ces marques demeurant toujours 
cachées, les douleurs devinssent plus violentes, ce qui le glorifierait encore 
davantage. Je n'eus alors d'autre mouvement que celui de me livrer à ce qui 
contribuerait le plus à la gloire de mon Sauveur, et je le priai de choisir lui
même. Il le fit et son choix toml·a sur l'augmentation des souffrances; mais 
quelles souffrances I Je ne puis m'fn expliquer que 1>3r l'impuissance où je suis 
de le faire » (Vie, publiée par la Vw.taUoD de Mar.11~ille., ch. xv, p. 329). 
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nouzd:ME CARACTÈRE DE L'UNION MYSTIQUE ; LA LIG,ATURB .. 

§ 1. - Coup d'œil d'en-semble. 

t.. - Ce douzième earae1ère consiste en ee que l'union mys
tique g~ne plus ou mains la production de certains actes inté-
1·iem·s, qu'on pouvait pro du.ire à son gré dans l'oraison ordi
naire. Plus loin je préciserai davantage (t 3, 2,). 

a. -- Cette gêne s'appelle la liga,1ure des· puissances (Bossuet, 
États <for., 1. Vil, n• 21), et quand elle est très forte, la suspensfon 
des puissances. 

Ce dernier mot ne signifie pas la suppression, comme lorsqu'on 
dit qu'un mouvement est suspendu; mais que les puissances ne 
sont plus appliquées à leur objet ordinaire. Elles sont saisies, 
fixées, par un objet plus relevé. 

Le mot ligature indiqu.e que l'àme se trouve dans l'état d'un 
homme dont les membres seraient liés plus ou moins fort par des 
bandelettes, et qui dès lors ne pourrait se mouvoir qu'avec diffi. 
cuité. 

3. - Sen exlstenee. Dans l'extase, le fait est des plus évi
dents. Sauf en des cas exceptionnels, on ne peut faire alors qu,une 
chose, recevoir ce que Dieu donne. On est lié pour le reste. 

Par suite, on entrevoit qu'il y aura quelque chose d,analo~;-ne 
dans la quiétude, c1ui est un diminutif de l'extase; a priori la loi 
de continuité rend probable cette idée. Vexpérience confirme 
si bien une telle prévision, que cette question est une de celles. 
dont les mystiques se sont le plus préoccupés. gne a en effet, 
comme nous allons le voir, beaucoup de conséquences pratiques. 
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•· - Dans la qullitude, on ne commence à bien s'aper~evoir 
de cette gêne que le jour où la gràce mystique surprend pen
dant une prière vocale, qu'elle porte à interrompre, ou lorsque, 
trouvant son 01•aison peu occupaùte, on cherche à la complé
ter par des réflexions ou des prières vocales. On. sent alors un 
obstacle. 

:.. - V1•aie notion. La ligature, dans la quiétude, n'est pas 
une impossibilité absolue. Ainsi on peut commencer à réciter une 
prière vocale, telle que le Pater. Mais je ne sais quelle force se
crète vous arrête souvent, au bout de deux eu trois mots. On bal
butie. Un nouvel effort permet de reprendre, et ainsi de suite. 
Mais on se fatiguerait vite, si on voulait continuer cette lutte. La 
règle sera de se résigner, comme je le dirai plus tard 

6. - Quand on est dans le degré de la méditation, on n'observe 
rien de semblable. Peut-être n'a-t-on pas de go(J.t à réciter une 
prière vocale. Mais c'est là une impression d'un genre bien dif
férent; et, une fois qu'on a fait l'effort nécessaire pour se mettre 
en train, on continue généralement sans difficulté. Le contraire 
a lieu ici. 

Même les impuiss-ances partielles de l'aridité ont quelque chose 
de moins accusé. 

°'. - Inten•ité. La ligature est faible quand la quiétude elle
m-ême est faible. Généralement elles augmentent ensemble, pen
dant Ja durée d'une même oraison. Mais, par la suite des temps, 
la quiétude agit un peu moins qu'au début. 

L'impression de repos qui accompagne la quiétude augmente 
également quand l'union se renforce. Il est vraisemblable que 
cette impression est un effet de la ligature. 

si Jean de la Croix fait remarquier qu'il y a un commencement 
de ligature dans l'état un peu inférieur à la quiétude, qu'il ap
pelle nuit du sens (Voir ch. xv). 

•· - Sur quoi porte-t-elleT Entrons dans le détail des actes 
pour lesquels on sent cette gêne. Ce sont ceux que précédem
ment j'ai appelés additionnels (ch. 1x, :1.a). 

De plus, il ne s'agit que des actes volontaires, tels que la réci
tation d'une prière vocale. Mais si c'est Dieu qui produit dans 
l'âme ces actes additionnels, par exemple la pensée d'une vérité 
chrétienne, on ne sent plus aucune difficulté. La ligature faible 
ne fait pas non plus obstacle à une autre sorte de pensées invo-
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lontaires, les distractions; nous avons vu que, malheureusement, 
elles ne sont pas toujours empêchées. 

C'est même là un fait digne d'être noté: dans la quiétude, il y 
a un régime différent pour les pensées volontaires et pour les in
volontaires. Les unes (qui poul'tant paraissent utiles) sont gênées; 
les autres (qui certainement sont nuisibles) ne trouvent aucun 
obstacle. 

9. - On peu.t énoneer 11011§ une autre forme les principes 
précédents, en disant : l'état mystique a généralement une ten
dance à exclure tout ce qui lui est étranger, et surtout ce qui vient 
de notre industrie, de notre propre effort. 

t o. - En résumé aussi, nous pouvons donner cette défb1ition 
de la ligature : C'est une gène qu'on éprouve à produire volontai
rement des actes additionnels pendant l'état mystique. 

1. :t. - La gêne peut porter sur deux sortes d'actes addition~ 
nels : les prières et les réflexions. Je vais examiner ces faits sépa
rément et indiquer ensuite les règles de conduite. 

§ 2. - Des faits concernant les prières, soit Intérieures, 
soit vocales. 

t~. - Quatre ea• peuvent se présenter pour la quiétude, en 
dehors de celui .où elle est très faible (7). Pour prouver leur exis
tence, voir aux citations. 

ta. - 1° S'il s'agit d'un désir très simple, d'une demande 
courte et sans parole,, généralement on n'a pas de difficulté. On 
peut en placer çà et là dans son oraison, pourvu que ce ne soit 
pas trop fréquent. De la sorle on peut darder une foule de désirs 
vers Dieu. 

1.,. - 2° Considérons maintenant des demandes ou affections qui 
soient encore purement intùieures, mais formulées par des pltrases. 

On a à peu près autant de facilité que dans le premier cas, si 
ces phrases sont t1·ès courtes et répétées sans variété; exemple : 
« Mon Dieu, pitié! » Des actes sans variété s'accommodent assez 
bien avec le repos mystique. 

t6. - 3° Mais il en est autrement pour une récitation propre
ment dite, c'est-à-dire faite de bouche, quoique à voix basse; ce 
qui suppose des phrases longues et variées. On. n'arrive à les dire 
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commodément que si la quiétude est faible. Aussi, on ne peut par
fois réciter son chapelet ou son bréviaire, si on reste immobile. Il 
faut se mouvoir, marcher, comme il a été dit ailleurs ( ch. xu1, 
8 ). De la sorte la quiétude est ordinai1•ement refoulée suffisam
ment pour qu'on puisse faire ses exercices. 

t.G. - I~xeeption. Cependant on ne réussit pas toujours à re
couvrer sa liberté, s'il y a grande abondance de grâces, comme il 
arri \'e· aux extatiques, dans les intervalles qui séparent leurs 
extases. 

gte Catherine de Ricci étant entrée au couvent à 13 ans, eut à 
subir, pendant deux ou trois ans, de grandes humiliations à cause 
de son union extraordinaire avec Dieu. Elle était attirée vers lui 
avec tant de force qu'elle ressemblait à une personne à moitié 
endormie, ne montrant qu'inaptitude au chant et aux travaux 
manuels, semblant stupide en récréation. Personne ne soupçon
nait la cause de ces abstractions; elle se laissait accuser sans se 
défendre, ignorant qu'il eût fallu s'en ouvrir an moins à son 
directeur. De sorte qu'on la traitait comme une pauvre idiote, 
douce et inoffensive, à qui on laisse toute liberté ( Vie, par le 
R. P. Bayonne, t. I, ch. 1v, v1). 

St Philippe de Néri n'arrivait souvent à dire son bréviaire qu'en 
alternant avec un compagnon. « Autrement, dit son historien, il 
éprouvait une grande difficulté. Car l'extase le saisissait, et il se 
plongeait en Dieu » (Bolland. du 26 mai, n° 183 de la seconde 
Vie). si Joseph de Cupertino ne pouvait venir à bout de son bré
viaire (1). si Ignace en fut dispensé pour la même raison (2). Il 
était obligé d'interrompre sa messe à plusieurs repl'ises. De la 
sorte, il y employait une heure au moins, malgré le désir qu'il 
avait d'observer la durée d'environ une demi-heure qu'il avait 
fixée à ses religieux. 

(1) • Quelquefois, le soir, il n'avait pas encore récité l'office, quoiqu'il e-ot feuil
leté son bréviaire toute la journée • ( Vie, par l\Jc• Bernino, ch. xxn). On lit dans 
les actes de canonisation : • Pendant plus de trente-cinq ans, les supérieurs durent 
exclure le Frère Joseph des céremonies du chœur, des processions et du réfectoire, 
attendu que, par ses ravissements, il troublait les exercices • (ibid., ch. 1v). 

• C'était un miracle qu'au milieu de ses extases, le saint pût achever de dire la 
sainte messe. Sitôt qu'il l'avait finie ... il volait plutôt qu'il n'allait à sa cellule. IJ 
arrivait, poussait un cri, se jetait à genoux et tombait en extase • (ibid.). 

(2) Vie de S' Ignace, par Bartoli, 1. lV, ch. xm de la traduction du P. Terrien 
(Paris, Lefort). Le même trait est raconté pour St Ignace dans la Vie du P. Baltha
sar Alvarez, ch. xu, n• 6 : • Le seul bréviaire lui prenait en quelque sorte tout le 
jour. Il s'arrêtait à chaque parole. • 
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Dans les cas ci-dessus il y a, pour le bréviaire, un cas de dis
pense tout aussi légitime que celui qui vient de la migraine ou 
autres maladies. 

t. 7. - Cet exemple de trois saints est bon à connaître, car il 
répond à une objeetion qu'on entend quelquefois : « Si votre 
oraison vous empêche ainsi de faire vos exercices d'obligation, elle 
ne peut venir de Dieu, car autrement il se contredirait. » 

Il faut répondre que Dieu ne se contredit pas plus qu'en en
voyant une maladie qui empêcherait d'aller à la messe le di
manche, ou de faire maigre le vendredi. Quand une loi ecclésias
tique est moralement impossible à exécuter, elle cesse d'oblig·er. 
Dieu ne se contredirait que s'il en maintenait l'obligation, tout en 
ôtant le moyen de s'en acquitter ( 1). 

t. 8. - 4° Béeitation à l1aute vois.. Ici la facilil é reparait en 
grande partie. Généralement les prêtres n'éprouvent pas de diffi
culté sérieuse à réciter les prières de la messe (2). 

Comment cela se fait-il, puisque tout à l'heure nous disions que 
les récitations à voix basse sont difficiles? 

C'est que, pendant les prières à haute voix, il y a un grand 
nombre de mouvements de la poitrine, de la gorge, etc. La lecture 
oblige aussi ]es yeux à remuer. Voilà déjà, comme il a été dit, un 
obstacle à Ja quiétude intense. 

De plus, quand on dit Ja messe, toutes les pi•ières sont entre
coupées de déplacements. Enfin le fait seul d'être debout, et sou
vent les bras levés, exige un petit effort continu, qui suffit <\ em
pêcher une forte absorption en Dieu. Tel qui, pendant la journée, 

(1) Joseph du Saint-Esprit. emploie dix-huit colonnes in-folio à essayer de prouver 
qu'une telle oraison est suspecte (Cursus, t. Ill, disp. 18, q. 3, n• 151). Un de ses 
plus forts arguments est tiré des faits; il affirme que jamais ce cas ne s'est reneon
tré chez les saints canonisés (n° 169). Or je viens de donner trois exemples en sens 
contraire. l\lais il reconnait que le ca.s s'est présenté pour d'autres que les saints 
proprement dits (n° 152), et que l'opinion de divers docteurs a été plus large que la 
sienne (n° 172). Enfin, contrairement à ce qu'on attendait, il n'ose tirer aucune con
clusion pratique, sinon qu'il faut laisser continuer ce genre d'oraison, mais avec 
quelque défiance. Au fond, ceux qui ont la quiétude n'en demandent pas davantage : 
qu'on les laisse en paix, cela leur suffit. 

(2) Cependant s• Philippe de Néri, dont l'union mystique était très intense, 
éprouvait de la difficulté. • Pour réprimer ses transports, il avait l'habitude de se 
tourner de droite et de gauche et de se frotter fortement la tête avec la main • 
(Bolland. du 26 mai, l'" Vie, n• 23). • Il se donnait de telles secousses que les mar
ches de l'autel en tremblaient .• Mais le plus souvent l'extase le terrassait. Il fallait 
que son servant • le tirât par ses vêtements et lui dît à quel endroit de la messe il 
en était resté • (ibid., 2• Vie.. :0° 153). 
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ne peut, sans grand effort, réciter son chapelet, dit facilement sa 
messe. 

t.-9. - Il en est de même pour l' ofllee ehanté au ehœ11•. 
Voulant me rendre compte des faits (au lieu de m'abandonner à des 
idées a priori), je me suis livré, sur ce sujet, à plusieurs enquêtes 
dans des couvents contemplatifs. 

La réponse la plus générale a été qu'il y a une petite gêne, mais 
facile à vaincre. Tout au moins, ajoutait-on, on peut arriver à ré
citer matériellement les paroles; l'attention principale restant fixée 
sur l'action divine intérieure. 

Par grande exception seulement, d'autres ont déclaré que la: 
gène pouvait être très forte; et d'autres enfin 1 tout au contraire, 
qu'on n'avait jamais entendu poser cette difficulté. 

Il est à désirer que celte enquête soit reprise. 
eo. - La première de ces réponses semble donc exprimer le· 

mieux les faits l1abituels. Une fois qu'on les admet, il reste à en 
donner la raison. 

L'explication est la même que ci-dessus. Dans la récitation en 
commun, ou pendant le chant, le corps exécute beaucoup de mou .. 
vemenls, les poumons sont fortement en jeu, les yeux sont atten• 
'tifs au texte, et remuent. Puis on ne prononce les versets des 
psaume-s que de deux en deux. Par suite les efforts, au lieu d'être 
continus, sont facilités par une suite de petits repos. Le bruit 
environnant contribue aussi à détourner d'une union trop forte. 
Mais il donne de plus une facilité spéciale pour la récitation et 
aide ainsi à lutter contre la ligature, car il est rythmé et produit 
par là un entraînement, un besoin d'imitation. Les physiologistes 
disent que, de la sorte, les mouvements deviennent automatiques, 
parce que les sons rythmés agissent directement sur nos organes. 
La volonté n'a plus grand effort à faire, et par suite, il y a plus de 
facilité ( 1). 

~o bis. - Si une personne éprouvait une grande gêne pour la 
récitation en commun, on ne doit pas lui faire de re11roehe11, car 
elle ne les mérite pas. De plus, ce moyen pourrait avoir sur cer
taines âmes impressionnables un effet tout contraire à celui qu'on 
se proposait: l'émotion produite par la crainte de nouveaux re-

(l} C'est en grande partie pour ce motif qu'on oblige les régiments à marcher au 
pas, et musique en tête. Les instruments produisent un effet physiologique, même 
quand ils sont aussi simples que le tambour et le fifre. 
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proches les paralyserait davantage. A plus forte raison, il ne faut 
pas leur persuader qu'elles n'ont pas la vocation d'appartenir à 
une communauté contemplative. Que l'on compte sur Dieu et 
sur le temps pour tout concilier. 

21. - Bestrietion à noter. Remarquons bien que les faits 
qui précèdent seraient mal résumés par celte formule simple : la 
quiétude empêche les prières uocales. En gros, cette proposition 
est assez vraie; mais, p,mr être exact, j'ai dû l'accompagner de 
restrictions, soit sur l'intensité de la quiétude (•2), soit sur la 
nature des prières, distinguant quatre cas; la réponse varie un 
peu avec chacun. 

J'aurais voulu éviter cette petite complication dans mon expo
sition. Mais il ne dépend pas de nous de simplifier les faits. 

22. - Ces formules trep ab•ol11es ont l'inconvénient de 
soulever de justes objections. De plus, elles conduisent à des règles 
de conduite chimériques, puisque ces règles répondent alors à 
des cas de conscience qui n'existent pas dans la pratique. 

2a. - Quiétude priante. Nous avons vu que, pour certains 
actes, il y a plus ou moins liberté, et non ligature des puissances. 
Parfois même on y éprouve l'opposé de la ligature; c'est l'im
pulsion des puissances. Par exemple, une demande se produit, 
comme ùn jet presque irrésistible; on a ce qu'on peut appeler la 
quiétude priante. Cet élancement présente un contraste curieux 
avec le repos que l'on continue à sentir. On dirait la vivacité 
d'un jet d'eau, au milieu d'un bassin tranquille. 

aa bis. - J'ai dit aussi ( ch. x1, T) qu'il existe un état appelé 
jubilation. On sent alors le besoin de s'épancher en colloques ar
dents, ou même de chanter. Quand ce fait se présente dans la 
quiétude, c'est encore une exception partielle à la ligature. On 
peut appeler cette espèce la quiétude cle jubilation . . 

Ste Thérèse signale qu'un cas semblable peut arriver dans l'u
nion pleine : on parle, on fait des vers, etc. ( Vie, ch. xv1; sur la 
troisième eau). Voir enc·ore 83 lJis. 

§ S. - Des faits concernant les pensées et les réflexions. 

a,. - Divers cas à examiner. lei encore il faut éviter avec soin 
les propositions trop absolues, comme celle-ci : « La quiétude em
pêche de penser à Notre-Seigneur, à ses mystères, ou aux vertus ». 
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Examinons quatre eas, en laissant encore de cô'.té celui où la 
quiétude est très faible. 

~5. - 1 ° Il est généralement facile pendant la quiétude de 
penser à la personne de Notre-Seigneur ou d'un saint, pourvu que 
ce soit d'une manière simple, sans discours, et qu'il y ait des in
terruptions. On peut ainsi produire de temps en temps des actes 
d'amour envers le Sauveur. 

36. - 2° Pou.r certaines personnes, ou à certains moments, il 
en est de même pour les rnystères pourvu qu'on les envisage 
encore d'une manière simple, par exemple, en se souvenant 
avec amour des dispositions intérieures que Notre-Seigneur ou 
la s1• Vierge avaient dans tel év.énement. 

3'r. - 3° Le contraire arrive, si ·on veut se livrer à des déve
loppements, pa1·courir les circonstances d'un fait historique. On 
trouverait alors une vraie résistaace ; à moins ,que l' esp:rit ne se 
porte comme ,de lui-même à ces considérations. 

38. - &0 Lorsqu'on sera arrivé à la période de l'extase (par
fois même avant cette période), on retrouvera une grande facilité 
à cont-empler les mystères. l\lais cela tiendra à ce que Dieu enve:rf'a 
une lumière spéciale, et non à ce que la faculté de discourir aura 
reparu. 

-On voit a.lors plusieurs choses différentes dans un même rayon 
qui est simple; notre propre industrie ne pourrait y réussir. De 
même au ciel nous aurons, sans recherche, plusieurs connais
sances simultanées. 

»9. - Cen11éque11ee. Il suit de cette dernière remarque que 
la quiétude doit être considérée comme une période de transition, 
dans laquelle certains exercices sont rendus difficiles, mais tem
-pora.iremetlt. Si on_ monte plus haut, on lœ retrouve, et sous une 
forme plus parfaite. 

ao. - AeeasaUon d'otalvefié. Cette aooua.tion a été sou
vent lutcée contre !'oraison lie .quiéwde. Il y a ua fondement 
apparent. L'absence assez marquée. d'images et de discours 
·semble, à première vue, laisser l'âme ·un peu vitle, et la· ligature 
parait renforcer ee manque d'occupation. Puis on trouve qu'on 
n'apprend rien <le nouveau comme doctrine. 

at. .-Bépo11l!iie. 1 ° -L'Am:e a au conlraire une occupation très 
parfaite : pense!' à Dieu, le seutir présent et l'aimer; sans compter 
toutes les réflexions -qui s'ajoutent d'elles-mêmes à cet état. Il n'-,. 
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aurait ici qu'à répéter ce qui a été dit à propos de la même ob
jection adressée à l'oraison de simplicité (ch. u, ,a). 

2° On verrait de même que cette occupation est la meilleure 
qu'on puisse désirer. On se figure que les résolutions pratiques 
manqueront de force parce qu'elles ne sont pas amenées par de 
nombreuses réflexions. C'est une erreur, déjà réfutée également 
à propos de l'oraison de simplicité. Mais ici elle est encore plus 
évidente. Car nous avons vu que les oraisons surnaturelles sont 
accompagnées de vertus produites sans nos réflexions ( ch. xn). 
On accumule une réserve d'énergie spirituelle. Si l'âme paraH 
oishe, Dieu ne l'est pas. 

Donnons une nouvelle comparaison, montrant cette action se
crète. Les anémiques recourent souvent comme traitement à une 
cure d'air. Ils vont à la campagne, ou au bord de la mer, ou sur 
une montagne, et là ils se contentent de respirer à pleins pou
mons. Ils paraissent oisifs, mais le milieu dans lequel ils sont 
plongés exerce sur eux une action cachée qui les transforme, sans 
qu'ils sachent comment. De même dans l'état mystique. On semble 
parfois ne faire presque rien; mais on est plongé dans une at
mosphère divine qui agit. Elle est vivifiante; et l'âme débile y 
reprend des forces. Elle est chaude; et l'âme glacée commence à 
brûler d'amour. C'est un traitement tout différent de celui de la 
voie vulgaire; mais il le vaut bien. 

Du reste, comment pourrait-il en être autrement? Dans quel 
but Dieu sortirait-il de ses lois ordinaires pour se communiquer à 
cette âme, si ce n'était pour·une augmentation de sanctification? 

Est-ce que Dieu va travailler seulement à son amusement, sans 
lui demander aucun fruit pratique? Que les profanes n'aient donc 
pas souci de cette prétendue oisiveté. L'a.me est en bonnes mains. 
Qu'elle corresponde seulement à la grâce. 

a~. - Le P. Dalthaaar .&lwares, devenu maitre des novicesr 
après avoir été confesseur de S1e Thérèse, eut à essuyer un grand 
orage, au sujet de l'oisiveté apparente de l'oraison de simplicité 
et des états surnaturels. Quelques-uns de ses confrères le dénon
cèrent à son général comme enseignant une oraison sans ut:i'lité. 
« Ils le soupçonnaient de mépriser le mode de prier par dis
cours et méditations, qui se pratique dans la Compagnie de Jésus 
et qui est approuvé par les saints, et de vouloir conduire les nôtres 
par d'autres modes d'oraison singuliers et dangereux ». Le P. 
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Balthasar composa une apologie en règle qui fut approuvée par 
le général, et dont une grande partie nous a été conservée dans 
sa Vie par le Vble Louis du Pont (ch. xn). 

Espérons que cette réfutation et tant d'autres qui l'ont suivie 
empêcheront ce débat de se r~nouveler. 

§ 4. - Les trois Règles d.e conduite relative• à la ligature. 

aa. - Voici ces trois règles générales, analogues à cel!es qui 
ont été données pour l'oraison de simplicité. 

a,. - Premiè••e règle, concernant les actes que la ligature 
rend tant soit peu difficiles pendant l'oraison : jamais il ne faut 
se faire violence pour les produire. En un mot, on doit accepter 
l'action de Dieu telle qu'elle est, au lieu de la contrarier. 

35. - lUotifs. C'est qu'autrement on lutterait en pure perte. 
On pourra réussir un instant, pas davantag·e. Le seul résultat dé
finitif serait de s'être rompu la tête et d'avoir troublé l'état sur
naturel. Tous les mystiques sont d'accord à proclamer celte 
règle; il n'y en a pas de plus classique. 

L'action de notre volonté sur la ligature peut être comparée à 
celle que nous avons sur notre respfration. Nous pouvons ralentir 
celle-ci ou l'accélérer à notre gré, mais entre certaines limites, et 
si nous les dépassons, ce ne peut être que passagèrement, en en
gageant une lutte, et en éprouvant de la fatigue. 

38. - Si la quiétude est très fa!ble, la difficulté venant de la 
ligature est à peine sensible. Mais il s·uffira pour appliquer la pre
mière règle qu'en outre on n'ait pas de goût pour· certains actes 
pendant l'oraison. Car on se rapproche alors de l'oraison de sim
plicité, et cette règle large a déjà été donnée pour elle. Elle 
s'applictue ici à plus forte raison. 

Les personnes scrupuleuses objecteront que souvent elles sont 
dans un cas douteux. Elles ne savent si leur manque de goût et de 
facilité ne vient pas de la paresse? 

La réponse, c'est que, dans le doute, on a le droit de faire ce 
qu'on veut. On peut donc pencher sans scrupule du côté que l'on 
préfère. Et il est à croire qu'elles préféreront le repos. 

Puis, pratiquement, ce doute n'existera pas, si on embrasse d'un 
coup d'œil un certain nombre d'exercices. 



i 98 CHAPITRE XIV. 

a,. - On donne souvent pour la première règle un autre 
motif de grande valeur. C'est que la conformité à la volonté de 
Dieu exige qu'on ne résiste pas à son action ( t). Cet argument 
s'appliquait déjà pour l'oraison de simplicité. Car la volonté de 
Dieu s'y manifestait par le goût et la facilité qu'on y ressentait 
et par la difficulté de changer de méthode. l\lais dans la quiétude, 
ces raisons ont encore plus de force. Non seulement Dieu donne 
de l'attrait, mais il vient apporter un élément nouveau; non 
seulement on a une pente à l'immobilité, mais on constate qu'elle 
est inévitable. Si l'oraison que Dieu nous envoie ne produisait 
qu'une difficulté insignifiante, nous pourrions plus facilement 
supposer qu'il nous invite à la surmonter. Ce qui rend le plan 
divin très clair, c'est que nous n'avons à choisir qu'entre quitter 
l'oraison ou la prendre telle qu'elle est. 

38. - Co11aé11uenee• de cette règle. 1° Pour les p'rières qui 
ne sont pas d'obligation, on les supprimera sans scrupule, quand 
on y éprouvera de la difficulté. On agira de même pour tous 
les actes non essentiels, dans les examens et autres exercices. A 
d'a.utres époques, ils ont servi à exciter la dévotion, mais ils 
peuvent devenir maintenant un obstacle à une union plus par
faite. De même encore on ne se forcera pas à des lectures qui 
fatiguent et pour lesquelles on ne se sent plus de goût; 

2° Au contraire, pour les prières qui sont d'obligation, on s'in
dustriera, sans violence, pour arriver à les dire. Par exemple on se 
mettra à marcher; 

3° Le directeur ne doit pas commander dt, faire de grands elfo1·ts 
pour produire les actes de l'oraison ordinaire. Ceux qui donnent 
de tels ordres agissent de bonne foi, mais montrent leur ignorance 
de la mystique. Ou bien ils croient que la lutte est très facile, ou 
que la ligature vient du démon. Ce sont là des erreurs. (Voir St Jean 
de la Ct·oix, sur les directeurs, Vive Flamme, str. 3, vers 3; surtout 
les § 11 et suivants). 

39. - 8eeo11de règle, concernant les actes pour lesquels on 
sent de la facilité pendant l'oraison : il convient de les accepter. 
Si on ne le fait pas, il faut du moins que ce ne soit pas par parti 
pris; qu'on ne se dise pas avec orgueil: la pensée de Notre-Seigneur 

(l) S' François de Sales y insistait beaucoup. Voir, par exemple, la comparaison 
· de la statue (Traité de l'amoiw de Dien, I. VI, ch. x1). D'après le contexte, le saint 
l'applique à l'oraison de simplicité comme à la vraie oraison de quiétude. 
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ou des· ve1•tus est un exercice de commençant; la contemplation 
exclusive de l'lttre divin me suffit désormais. Ou encore : l'exclu ... 
sion du souvenir de Noti•e ... Seigneur est le chemin de la contempla
tion; ce souvenir serait un obstacle. 

C'était là le langage des quiétistes. Ils prétendaient que les âmes 
désireuses d'a1•river à la perfection devaient, dans l'oraison, s'in
terdire a priori toutes les pensées distinctes et les désirs. Nous avons 
vu que la première règle n'est pas fondée sm• ce système absurde, 
mais sur l'impuissance morale où l'on se trouve de produire les 
actes. Par suite, ce motif disparait quand l'impuissance elle-même 
disparaît. Il n'y a plus de raison de rester inactif. 

40. - Il est convenable, au contraire, d'ajouter son action à 
l'action divine, dans la mesure où on ne gêne pas celle-ci. Cette 
u1.asin1.e résume les deux règles précédentes. 

Ainsi, pendant la quiétude, ~n ag·ira avec douceur. En fait d'af
fections distinctes, on se contentera de produire celles auxquelles 
on se sentira porté, et quand on y sera porté . 

..a t. - Les quiétistes parlaient avec mépris de l'h11manité de 
Noire-Seigneur et de ses mystères. Ils voulaient qu'on laissât de 
côté ces sujets de contemplation. Cette doctrine est contraire à l'es
prit de l'Église, qui, pendant tout le cours de l'année, nous invite à 
célébrer par des fêtes les principaux événements de la vie du Sau
veur. 

C'est également une ingratitude d'oublier de gaîté de cœur, par 
système, celui à qui nous devons tout, y compris cette oraison sur
natuelle si précieuse pour notre sanctification. 

Enfin l'oraison surnaturelle doit avoir ponr fin de nous donner 
l'amour des souffrances. Or, de l'avis de tous les maîtres, le moyen 
principal d'y arriver est de penser souvent et amoureuse ment à la 
Passion du Sauveur. 

Du vivant même de gt• Thérèse, les illuminés d'Espagne, précur_ 
seurs de Falconi et de Molinos, prêchaient le quiétisme ( 157 5 ). L'in
quisition d'Espagne les fit disparaître en partie. Le P. Balthasar 
Alvarez les réfuta. Leur douzième proposition recommandait de ne 
pas méditer sur la sainte Humanité. 

,~. - Largeur dan• l'appUeation. Qu'à tel ou tel moment, 
nous ayons de la difficulté à penser à Notre-Seigneur ou à le prier, 
il ne faut pas s'en inquiéter. Tout ce qu'on demande, c'est : 

1 ° Que le Sauveur joue un rôle important, et le plus grand pos• 
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sible, dans l'ensemhle de notre vie spirituelle. Ce n'est pas une 
question d'heure; 

2° Que, de notre part, il n'y ait pas une exclusion systématique. 
Au lieu de nous réjouir de cette difficulté comme d'une perfection, 
nous devons la regretter comme une infirmité de notre nature, et 
aspirer au moment où nous recouvrerons notre liberté. 

,a. - 5te Tl1érèse avoue que, pendant quelque temps, elle s'é
tait fait illusion sur ce point ( Vie, ch. xxu). Elle ajoute que, depuis, 
certains pieux personnages lui ont paru également avoir des idées 
fausses, mais que peut-être le désaccord avec elle n'était qu'appa
rent (Château, 6, ch. vn). 

Quand on lit avec soin ses écrits sur cette matière, on voit qu'elle 
ne demande pas qu'on se fasse violence dans roraison (1 r• règle), 
mais simplement qu'on observe -les deux autres règles . 

.a,. - TroisièJne règle, à suivre en dehors de l'oraison : on a 
chaque jour une foule de moments où la ligature est assez faible 
pour ne pas empêcher de prier ou de penser à Notre-Seigneur et 
aux vertus. Il faut en profiter. 

L'occasion sera souvent fournie par des lectures, des sermons 
ou des offices publics. 

,1.5. - Ces règles nous permettent de concilier ( ce qui, de 
prime abord, parait difficile) l'impuissance causée par l'état mys
tique avec le devoir que nous avons d'honorer et d'aimer Jésus
Christ. 

§ 6. - Remarques diverses . 

.&8. - Inquiétude• des commençants. Nous avons vu que 
l'état mystique leur en cause de plusieurs sortes, quand ils ne 
sont pas instruits (ch. 11, ,8; v, t8). La ligature est pour eux un 
nouveau motif de craindre. tt Non seulement je suis oisif, se 
disent-ils; mais quelque chose m'empêche de prier. Cette action 
ne peut venir que du démon. » 

Non, la ligature ne rend pas une oraison suspecte. Bien plus, si 
on n'en- avnit jamais, on devrait admettre avec probabilité qu'on 
n'est pas dans l'état mystique, puisqu'on serait privé d'un de ses 
caractères les plus constants. Toutefois Dieu est maitre d'intro
duire ici des exceptions. 

41.1. - Influent"' de.s oeeupatio1u es.térleure•. Généra le-



LA LIGATURE. 

me.nt elles gênent la quiétude et la font disparat.tre, lors même 
que le corps n'y prendrait que peu de part. C'est le cas d'une 
conversation, d'une lecture. 

Mais parfois Dieu donne une gràce spéciale pour que les deux 
occupations si différentes, l'intérieure et l'extérieure, persistent 
ensemble pendant un temps notable. SL1 Thérèse s'en étonne, et 
remarque qu'on n'est pleinement attentif à aucun des deux objets 
(Voir les citations, n° 83). Cet état mixte peut s'appeler la quié
tude agissante ( 1 ). 

C'est seulement dans un degré voisin du mariage spirituel que 
les deux opérations cessent de se gêner l'une l'autre. 

,s. - Toutefois à l'église, la quiétude n'est pas gênée par 
une musique bien exécutée, que l'on se contente d'écouter. Ces 
chants qui excitent, au moins indirectement, à l'amour divin, se 
mêlent aisément à l'action surnaturelle. Il se forme un ensemble 
qui berce et emporte vers Dieu. Cette facilité fait con"tl'aste avec 
l'agacement que cause, à d'autres moments, le va-et-vient des 
fidèles et le bruit de leurs chaises. 

Si on écoute un prédicateur, il faut déjà un peu plus d'efforts 
pour le suivre. liais la différence n'est pas grande, car on n'a 
encore qn'à recevoir. 

48 bis. - Peut-on dire que dans l'oraison de 8Împlicité la plus 
ordinaire, c'est-à-dire celle qui n'est pas encore la nuit du sens 
(dont il sera question plus loin), il y a de la lig·ature? 

Je réponds que le mot serait un peu exagéré. Car 1° La gène qu'on 
éprouve s'étend à beaucoup moins d'actes que dans l'union mysti
que. On ne sent point d'obstacle pour les prières vocales, mais seu
lement pour les suites de considérations variées et de raisonne
menls.- 2° C'est moins intense. Il y a plutôt manque de goût que 
grande difficulté. 

Dans la première nuit du sens, on se rapproche déjà davantage 
de la ligature proprement dite. 

(1) Déjà. précédemment j'ai distingué trois autres variétés de quiétude, l'une si
l8ncieuse (ch. 1x, 24:), l'autre p1·iante (ch. x1v, 23J, l'autre, de jubilation (23 bis). 



CITATIONS 

S 1. - Sur la difficulté de réciter des prières ou de faire des 
réflexions pendant la quiétude (description et règles). 

49. - Ste Thérèse, décrivant l'oraison de quiétude : 
f. 0 « Même parler, j'entends ptier vocalement et méditer, est alors, pour 

l'âme, une fatigue; elle ne vou.drait qu'aimer n (2e lettre au P. Rodrigue Al
varez). 

2° cc On ne doit pas abandonner entièrement ici l'oraison mentale, ni même 
ile temps en temps certaines p1'ières vocales, si l'âme a le désir ou le pouvoi1· 
d'en faire; car lorsque la quiétude est grande, elle éprouve une peine eœtr~-me 
à parler » (Vie, ch. xv). 

3° cc C'est comme une défaillance de toutes les facultés tant intérieures qu'ex
térieures : l'on voudrait éviter jusqu'aux moindres mouvements du corps ... 
On ne parle qu'avec peine et une heure se passe à dire le Pater une seule fois « 

(Chemin, ch. xxxm). 
4c « Le plus que l'on doive faire durant l'oraison de quiétude est de proférer 

de temps en temps quelques paroles de tendresse; qu'elles soient comme ce 
souffle lég~r qui rallume. une bougie qui vient de s'éteindre, et .non comme ce 
souffle plus fort qui l'éteindrait si elle était allumée. Je dis que ce souffle doit 
être doux, pour indiquer que ni le soin ni la quantité des paroles ne doit occu
per la volonté » (.Chemin, ch. xxxm). 

5° « Dans la théologie mystique àont j'ai commencé à parler, l'entendement 
cesse d'agir; Dieu lui-même en suspend l'action > (Vie, ch. xu). Il s'agit. là de 
Ja quiétude, dont la sainte a dit au chap. x : " c'est, je crois, ce qu'on appelle 
la théologie mystique ». 

6• « Lorsque Dieu veut suspendre toutes les puissances de l'âme, comme 
nous avons vu qu'il le fait dans les degrés d'oraison déjà exposés, il est clair 
que, quand même nous ne le voudrions pas, cette présence de l'humanité 
sainte nous est enlevée. Qu'alo1·s il en soit ainsi, fo1·t bien; cela se comprend. 
Heureuse une telle perte, qui ne va qu'à nous faire mieux jouir de ce que nous 
semblons perdre » (l7ie, ch. xxu). 
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· 7" « Quand· je suis en oraison, il est rare que je puisse discourir avec l'en
tendement, parce que mon: âme commence aussitôt à se recueillir et qu'elle 
entre dans la quiétude ou le ravissement » (Lettre ou relation de 1560, adres
sée à saint Pierre d'Alcantara). 

60. - si Jean de la Croix : 
1° « Lorsque Dieu commence à répandre sur l'âme cette onction intime qui, 

résulte d'une connaissance amoureuse, douce, paisible, solitaire, très éloignée 
des aens et des pensées naturelles de l'esprit humain [cet ensemble de qualités 
ne convient qu'à l'état mystique], il la tient dans cet état sans lui permettre
.te goûter ni de méditer auoune vérité du ciel ou de !a terre, parce qu'il l'absorbe 
uniquement dans cette onction précieuse qui l'incline à la solitude et au repos. 
Alors viendra un de ces directeurs qui ne savent travailler qu'à grands coups
de marteau comme le forgeron sur l'enclume; et parce qu'il ne connaît pas 
d'autre doctrine, il lui dira : << Allez; marchez donc! quittez cette voie! vous 
« perdez votre temps; tout cela n'est que de l'oisiveté. P1·enez un sujet d'oraison 
« et méd-itez-le, etc ... » (Vive Flamme, str. 3, vers 3, § 8). 

2 Seconde règle (<10) : 
« Parfois cependant Dieu fait produire à l'âme des actes distincts ou fornm

lés, et cela avec une certaine durée. L'âme doit alors, de son côté, se borner à 
élever amoureusement son attention vers Dieu, sans faire d'aut1·es a<:tes que 
ceu.œ auxquels elle se sent inclinée par lui. Son attitude est de rester pour ainsi 
dire passive, sans se donner aucun mouvement, sans s'appliquer à autre chose 
qu'à cette attention amoureuse, simple, fixée uniquement sur son objet, à peu 
près comme quelqu'un qui ouvre les yeu.x pour regarder avec amour » (Viv~ 
Flamme, str. 3, vers 3, S 6). 

51. - Ste Catherine de Sienne. L'un de ses historiens râconte : 
« Son âme ayant fait des progrès dans la contemplation, les prières vocales 

du.rerit cesser peu à peu. Enfin les ravissements de l'esprit arrivèrent à un tel 
point qu'elle ne pouvait parvenir au bout de l'oraison dominicale sans tomber 
en extase» (Bolland., 30 avril, n° H3) . 

• ~. - Le Vbl• Louis de Blois : conduite par rapport aux actes addition
nels: 

« Pour que l'âme arrive à l'union mystique, il faut qu'à la ressemblance de 
Dieu, elle devienne pleinement pure et simple ... Toute image ou pensée des 
choses passagères, bien plus, la pensée des anges ou de la Passion du Seigneur, 
toute idée intellectuelle, sont ici-bas un empêchement pour celui qui désire 
s'élever à l'union mystique avec l'être supersubstantiel et superintellectuel de 
Dieu. Dès lors, mi moment de cette union, les pensées et images, qui, en d'au
tres temps, sont très utiles à chercher et à conserver, doivent être laissées de 
côté; car elles constituent un intermédiaire entre Dieu et l'âme. Sitôt donc que 
l'ascète, qui vise à cette union, se sent fortement enflammé d'amour pour Dieu 
et attiré, qu'il abandonne les images, qu'il se presse d'entrer dans le Saint des 
Saints, dans ce silence intérieur, où l'opération n'est plus humaine, mais di
Yine » (Instit. Spirit., ch. xu, S 3, n° i). 

62 bis. - St François de Sales; première règle (34) : . 
« Quand vous serez en celle simple et pure confiance filiale auprès de Notre

Seigneur, demeunz -y, mon cher Théotime, sans vous remuer nullement· pour-
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faire des actes sensibles, ni de l'entendement, ni de la volonté. Car cet amour 
simple de confiance et cet endormissement amoureuœ de votre esprit entre les 
bras du Sauveur comprend par excellence tout ce que vous allez chercher çà 
el là suivant votre goût. Il est mieux de dormir sur cette sacrée poitrine que 
de veiller ailleurs, quelque part que ce soit » (Tr. de l'am. de Dieu, l. VI, 
ch. vm). 

58. - Le Vb1e Barthélemy des Martyrs (O. P.) : 
« Bien des gens ont pensé que cette union si pure peut être troublée par 

toutes sortes d'images, même par celles qui, en elles-mêmes, sont les plus 
utiles et avaient produit auparavant dans l'âme d'excellentes dispositions; 
comme seraient les représentations des mystères du Verbe incarné ou la pen• 
sée des attributs divins. Mais il faut entendre cela avec discrétion, de peur de 
tomber dans l'erreur. Si l'on veut dire que l'âme se reposant dans celte pure 
union et la goô.tant, ne doit pas .s'obstiner à les chercher, ni à les conserver 
longtemps, mais que plutôt il faut fermer les yeux de l'esprit à de tels objets, 
eh bien, oui, j'avoue qu'en gdnéml, cette doctrine est eœacte. Mais si l'on va 
jusqu'à prétendre que toujours ces images gênent ou empêchent la vigueur et 
la perfection de l'union, je crois que c'est faux. En effet, l'expérience montre 
que souvent quand l'âme s'élance vers Dieu avec ferveur, il y a soudain une 
pensée qui se présente à son intelligence. Exemple : Ce Dieu s'est fait homme 
pour moi et a été crucifié. Non seulement une telle pensée n'empêche pas l'u
nion, mais elle contribue à renforcer l'amour et l'admiration qui entrent dans 
l'union » (Abrégé de la doctrine mystique, ch. XI, S 2; cité par le R. P. Meynard, 
t. I, n° ! 25). 

o.f. - La B•a•e Marie de l'Incarnation, carmélite (l\lm• Acarie) : 
« Cette attraction qu'elle eut à l'âge de vingt-deux ans ne l'empêcha pas 

seulement de lire, mais aussi de fafre omison vocale, ayant en cela si peu de 
·force qu'elle ne pouvait pas dire sans une très grande peine un seul Ave. Je 
l'ai vue, al!ant aux champs avec elle, comme elle commençait son chapelet 
avec sa fille ainée, n'en pouvoir dire le premier Ave sans aussitôt n'être plus 
à elle. Un recueillement intérieur la saisissait incontinent el l'empêchait de 
continuer. Sa fille ne s'en étonnait nullement, car elle savait que cela lui était 
ordinaire. Elle disait bien à ses oreilles deux ou trois mols de ce qu'elle devait 
dire; mais .voyant qu'elle ne lui répondait rien, elle se mettait à l'achever 
seule. C'est pourquoi ses .confesseurs avaient peine à lui donner une pénitence 
en ses confessions; de sorte que quelques-uns, sachant combien l'oraison vo
cale lui était pénible, ne lui enjoignaient que ces deux paroles : Jesus, Maria, 
ou bien quelque aumône, ou de se prosterner à terre. C'était une des causes 
qui la détournaient de faire profession [au Carmel]. Car, quoique les sœurs 
laies, du nombre desquelles elle était, n'aient pas beaucoup d'office à dire, 
cependant elles en avaient encore trop pour elle, et il ne lui était pas possible 
de s'en acquitter. Elle en fut dispensée par les supérieurs ... ; toutefois elle n'y 
manqua jamais, et a toujours dit tout ce qui était enjoint à celles de celte con
dition, quoiqu'elle y ressentît de très grandes difficultés » (Vie, par André du 
Val, 1. II, ch. xm). 

cc Étant jeune, souvent elle était contrainte de s'enfermer dans sa chambre, 
tant pour cacher les fortes attractions qui lui arrivaient, que pour en empê-



LA LIGATURE, 203 

-cher la trop grande Impétuosité. Elle se mettait alors â marcher rapidement, à 
frotter ses mains et ses bras, ou à s'appliquer fortement à quelque œuvre pé
nible ... Quelquefois elle prenait une épinette dont elle jouait fort bien, non 
pour attirer sur soi le mouvement divin, comme il se lit de quelques saints, 
mais plutôt pour l'empêcher et s'en distraire » (ibid., 1. I, ch. 111). 

56. - La Vble Marie de l'Incarnation, ursuline : 
i 0 Elle raconte les états mystiques qu'elle avait, étant encore dans le 

monde: 
« Je n'avais .plus le pouvoir de faire des p1·itres vocales. Si j'essayais de ré

citer mon chapelet, mon esprit était aussitôt ravi, et je ne pouvais plus p1'o
férer une parole. Il en était de même pour l'office. Quelquefois cependant le 
sens caché des psaumes m'était communiqué tout à coup avec une onction in
dicible, et je pouvais alors les réciter. Pour la lecture, mon confesseur m'avait 
mis entre les mains les œuvres de gte Thérèse. J'y trouvais quelquefois du 
soulagement; mais quelquefois aussi il m'était impossible de lire, à cause du 
grand recueillement intérieur dont je viens de parler » (Histoire, par l'abbé 
Chapot, part. I, ch. 1v). 

2° <• Quelque sujet d'oraison que je puisse pren~re, quoique je l'aie lu ou 
entendu lire avec toute l'attention possible, je l'oublie. Ce n'est pas qu'au 
commencement de mon oraison je n'envisage le mystère [d'un simple regard], 
car je suis dans l'impuissance de méditer, mais je me trouve en un moment 
et sans y faire réflexion, dans mon fond ordinaire où mon âme contemple 
Dieu, dans lequel elle est » (Lettre du 8 oct. f67J à son fils). 

50. - Bossuet : 
:t. 0 Mme de Maisonfort lui écrivait : « Il me semble qu'entre les personnes 

qui sont dans cette oraison simple, les unes n'ont nulle difficulté aux prières 
vocales, les autres en ont beaucoup, et quelques autres y ont une espèce d'im
possibilité. Il est rapporté que la Mère l\farie de l'Incarnation qui a établi les 
carmélites en France, ne pouvait dire un Pate1· de suite » (Lettre f ro, n° f f, 
t. XXVII de l'édition Lachat, p. 325). Bossuet répond : « Je crois ces disposi
tions très réelles dans les âmes ». 

2° Dans le texte suivant et quelques autres, Bossuet emploie, pour dépeindre 
la ligature, un terme un peu excessif : Il l'appelle une impuissance; ce n'est 
souvent qu'une difficulté. Lui-même, du reste, adoucit ailleurs sa pensée, 
quand il dit que cette impuissance « n'est pas toujours absolue » (ibid., let
tre f2•, n° !2, p. 388). Il constate, et c'est là un point important, que l'exis
tence de la ligature est admise par tous les mystiques : 

« Voici. .. ce que nous trouvons de l'état passif dans les mystiques approuvés, 
et je le réduis à six propositions. 

« La première, que selon eux l'état passif est un état de suspension et 
ligature des puissances ou facultés intellectuelles, où l'âme demeure impuis
sante à produire des actes discursifs. Il faut remarquer cette dernière parole; 
car l'intention de ces docteurs n'est pas d'exclure de leur oraison les actes 
libres ... qu.i pourraient se former sa.ns discours; mais les actes où l'on s'eœcite 
soi-m~me par un discours ou ré/1,eœion précédente ... Et il y a là un grand chan
gement dans la manière d'opérer de l'âme. Car l'âme, accoutumée au raison
nement et à eœciter eile-même ses affections par la considération dt certains 
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motifs, tout d'un coup, comme poussée de main souveraine, non seulement ne 
discourt plus, mais encore ne peut plus discourir; ce qui attire d'autres impuis
sances durant le temps de l'oraison » (Instruction sur les états d'o1·aiso11., l. VII, 
n° 9) (!). 

« Dieu n'en demeure pas là, et ayant une fois tiré l'âme de sa mani~re ac
coutumée, il la manie comme il lui plaît. Souvent il veut seulement qu'elle le 
regarde en admiration et en silence. Elle ne sait où elle est; elle sait seulement 
qu'elle est bien; et une paix que rien ne peut troubler lui fait senti,· qu'elle 
n'est pas loin de Dieu. Elle fera dans un autt·e temps les autres actes du chré
tien; dans ce moment, ni elle ne veut, ni elle ne peut en faire d'autre que ce
lui de se tenir abimée en Dieu» (i-bid., 11° H). 

5'1. - La Be,uo Marguerite-Marie Alacoque : 
f O « Mon bon Maître, me faisant sensiblement sentir sa divine présence, dé ... 

couvre ses beautés à mon âme; et son amour liant en même temps toutes se, 
puissances, je demeure sans lui pouvoir rien dire, pour lui témoigner mon ar, 
deur; ce qui m'est un tourment, quoique la douceur en soit bien grande. Jr 
ne lais.~e pas de fafre tous mes efforts pom· so1·tir de cet état, mais c'est en vain. 
Mon Dieu voit avec plaisir mes peines inutiles, sans me donner aucun secours ... 
Voilà les plus ordinaires occupations de mon oraison, non pas que je fais, mais 
que mon Dieu fait en moi, sa chétive créature. Le plus souvent je la finis sans 
savoir ce que j'y ai fait, ni sans faire aucune résolution, demande ni offrande 

' , 
que celle de mon Jésus à son Père Eternel, en cette sorte : Mon Dieu, je vous 
offre votre Fils bien-aimé pour mon action de grâces de tous les biens que 
vous me faites.. · 

« Mais la nature et l'amour-propre me livrent de furieux combats en me fai
sant entendre que je perds mon temps, que je suis dans la voie de perdition, ce 
qui me cause quelquefois de si grands troubles, que je ne sais à qui recourir, 
si ce n'est à mon Dieu. Je le trouve toujours prêt à m'assister de son secours, 
pour m'aider à sortir de l'inquiétude où cela me lient. Il fait jouir mon âme de 
sa divine présence et d'une grande paix, qui me met aussitôt dans ma première 
tranquillité, par ces paroles qu'il me répète souvent : L'enfant ne peut périr 
entre les bras de son père tout-puissant » (t. I de la Vie publiée par la Visita
tion de Paray; 28 édition, p. 93. La bienheureuse a écrit celte note, en i673, à 
vingt-six ans, trois ans après son entrée à Paray). 

2° Elle dit encore, en parlant du P. de la Colombière : 1< Comme je lui eus 
fait entendre que ce Souverain de mon âme me poursuivait de si près, sans 
exception de temps et de lieu, que je ne pouvais prier vocalement, à quoi je 
me faisais souvent. de si grandes violences que j'en demeurais quelquefois la 
bouche ouverte sans pouvoir prononcer une pltrole, surtout en disant le rosaire, 
il me dit de ne plus le faire, et de me contenter, pour les prières vocales, de 

(1) Il peut sembler que Bossuet n'aurait pas dû meltre ainsi la ligature comme • premier• 
caractère de l'état mystique. JIIais son but était de réfu!er le1 quiétistes; il fallait commen
cer par Je,; suivre sur ce terrain, qui était pour eux le principal. Quant au fond de l'état 
mystique, il en remet l'étude à plus tard : • D'expliquer maintenant ce qui se passe dans 
cette excellente oraison, ce n'en est pas ici le lieu ... On en dira dans le temps ce que le 
Saint-Esprit en apprend au~ hommes de Oieu qu'il a mis dans cette pratique • (iltià., n° fô). 
Il n'a plus retrou\'é l'occasion d'en parler. 
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ee qui m'était d'obligation, en y ajoutant Je chapelet, lorsque je le pour1'a'is ,. 
(t. II, Mémofre adressé au P. RoJin, p. 40~. Voir encore n° G~). 

&S. - Le R. P. Rousseau, dominicain, sur l'oraison passive : 
« Les nouvelles peines que vous m'exposez en sont les marques. Vous vous 

trouvez parfois si uni à Dieu, que les puissances de votre âme, dites-vous, 
sont quelquefois suspendues pendant votre oraison; de sorte que pour lors 
non seulement vous ne pouvez pas raisonner, mais vous éprouvez même quel
que difficulté à jeter une vue simple et amoureuse ... sur l'humanité de Jésus
Ch,·ist, ou sur quelque autre objet particulie,·; et vous vous sentez comme dans 
l'impuissance de faire de courtes aspirations vers Dieu. Vous ajoutez que la 
difficulté que vous avez depuis longtemps de faire vos prières vocales accoutu
mées n'est point encore passée. 

« Mon cher frère, ne vous troublez pas de tout cela; c'est une marque que 
Dieu vous attire à un état plus passif et à une oraison d'une union plus par
faite que celle que vous aviez eue jusqu'ici » (États d'oraison, lettre f3). 

S 2. - Sur la ligature pendant l'union pleine. 

69. - Ste Thérèse : 
i O « Dieu suspend son entendement, arrête ses pensées, fait expirer la 

parole sur les lèvres, en sorte qu'on n'en peut proférer aucune sans un pénible 
.effort » (Chemin, ch. xxvn). 

2° « Ce n'est pas sans fondement que les âmes favorisées de grâces ex
traordinaires et élevées à la contemplation parfaite, disent qu'elles ne peuvent 
s'exercer dans une semblable oraison [celle de discours]. Quelle est la cause 
-0.e cette impuissance? je déclare encore une fois que je l'ignore » (Chdteau, 6, 
,ch. vn). 

3° « Il est des âmes qui, après que Notre-Seigneur les a élevées à h. contem
plation parfaite, voudraient toujours y demeurer; mais cela ne se peut. Il est 
cependant vrai de dire que, par suite de cette faveur, elles ne peuvent plus 
méditer, comme elles le faisaient auparavant, sut les mystères de la vie el de 
la Passion de Jésus-Christ. le n'en sais point la cause, je sais seulement que 
l'entendement est moins capable de la méditation proprement dite» (Château, 
~' ch. vu). 

S 8. - Comment H y a un moyen de penser à l'humanité 
de Notre-Seigneur. 

80. - Sle Thérèse : 
to « Gardons-nous de nous éloigner d'une aussi parfaite compagnie que 

celle de notre bon Jésus et de sa très sainte m~re .•. Les consolations ne sont 
pas si ordinaires dans l'oraison qu'il n'y ait du temps pour tout. Que si une 
personne me disait qu'elle ies a toujours et qu'ainsi elle ne peut pas considérer 
ces mystères de notre salut, son état me serait suspect» (Chdteau, 6, ch. vn) 

2° La facilité reparaît quand l'oraison s'élève : « Plus une âme est a'Vancée 
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dans les voies spirituelles, plus elle vit dans la compagnie de Jésus notre bon 
maitre » (Chdteau, 6, ch. vm). 

3° « Ceux qui ont le bonheur d'entrer dans la septième demeure ... , mar
chent presque toujours dans la compagnie de Jésus-Christ d'une manière 
admirable, dans laquelle la divinité et l'humanité apparaissent ensemble » 
(Chdteau, 6, ch. vu). 

~o Les âmes que Dieu a élevées à la contemplation parfaite « entendent le& 
mystères [de Notre-Seigneur] d'une manière plus parfaite ... Une simple vue ... 
suffit à les occuper non seulement durant une heure, mais durant plusieurs 
jours. L'âme voit alors d'un seul 1·egard ... Cette impuissance de discour'ir leur 
fait croire qu'elles ne peuvent même pas penser aux souffrances du Sauveur, 
ce en quoi elles se trompent» (Chdteau, 6, ch. vu). 

5° Ce que la sainte demande, c'est qu'on n'abandonne pas l'humanité de 
Notre-Seigneur par sa propre industrie : « C'est un petit défaut d'humilité 
pour l'âme, de prétendre s'élever avant que le Seigneur l'élève, de ne pas se 
contenter de méditer sur celte humanité sainte, et de vouloir être Marie avant 
d'avoir travaillé avec Marthe. Lorsque le Seigneur veut qu'elle soit Marie, 
quand ce serait dés le premier jour, il n'y a rien à craindre. Mais, de grâce, 
ne nous invitons pas nous-m~mes » (Vie, ch. xxn). 

81. - La v~'" Marie de l'Incarnation, ursuline, raconte « le nouveau don 
d'oraison » qu'elle reçut à l'âge de vingt-trois ans : 

« Ce fut une union intime avec Notre-Seigneur dans chacun des mystères de 
sa vie ... , depuis sa naissance jusqu'à sa mort. Il me fut donné de connaître 
par là, avec expérience, combien il est vrai que Notre-Seigneur est la voie, la 
vérité et la vie, ainsi qu'il le dit lui-même. Ce divin Sauveur devint dès lors et 
de plus en plus ma vie et mon aliment ... Je ne pouvais me passer un moment 
de cette nourriture céleste de mon divin pasteur, qui agissait sans cesse en 
moi par une communication continuelle de son esprit et de sa vie ... Bien que je 
considérasse en ce divin Sauveur l'humanité unie à la divinité, mon. imagina
tion n'y avait aucune part » (Histoire ... par l'abbé Chapot, part. I, ch. 1v). 

02. - La B•use Marguerite-Marie. 
Étant encore dans le monde, elle écrivait : 
« Mon souverain Maître se présentait lui-meme à moi dans le mystère où il 

voulait que je le considérasse; et il appliquait si fort mon esprit en tenant mon 
âme et toutes mes puissances englouties dans lui-même, que je ne me sentais 
pas de dis-tractions, mais mon cœur se sentait consùmé du désir de l'aimer, et 
cela me donnait un désir insatiable de la sainte communion et de souffrir ». 
Il y avait en même temps une certaine ligature, car la Bienheureuse ajoute : 
« Sa bonté me tenait si fort dans l'occupation que je viens de dire, qu'elle me 
dégoùta des prières vocales, lesquelles je ne pom:ais faire devant le Saint
Sacrement, où je me sentais tellement toute appliquée que jamais je ne m'y 
ennuyais ,> (t. II, p. 3i6, Mémoire adressé au P. Rolin). 

S 4. - Sur l'état mystique se continuant au milieu des occupations. 

63. - Ste Thérèse : 
Cas de la quiétude : t< Quelquefois, souvent même à mon avis, Dieu accom• 
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pagne cette oraison d'une autre faveur fort difficile à comprendre, à moins 
qu'on ne l'ait fréquemment reçue ... Quand l'oraison de quiétude est grande, 
elle se prolonge quelquefois [sans discontinuer] l'espace d'un jour ou même 
de deux ... [Se livre-t-on alors à quelque occupation eœtérieu1·e], on voit clairé
ment que l'âme n'y est pas tout entière, que le princip-al y manque, c'est-à
dire la volonté, laquelle, selon moi, est alors unie à son Dieu. Quant aux 
autres facultés de l'âme, la mémoire et l'entendement, elles sont libres et plus 
actives, plus puissantes que jamais, mais seulement pour ce qui est du service 
de Dieu; car, pour ce qui regarde les choses du monde, elles sont comme 
frappées d'impuissance et de nullité .•. La volonté s'occupe à son ouvrage, 
c'est-à-dire à la contemplation; ... l'entendement et la mémoire font l'office 
de Marthe. Enfin, dans cet heureux état, Marthe et JHarie vont ensemble >) 

(Chemin, ch. xxxm). 
2° Cas de l'union pleine: « Voici une nouvelle espèce d'union assez fréquente, 

et que Dieu m'a accordée. Comme elle m'a jetec dans un profond ltonnement, 
je veux en parler en cet endroit. .. L'âme voit, par une vue claire et un senti
ment intime, que la volonté seule est liée à son Dieu, et elle goûte dans une 
paiœ profonde les délices de cette étroite union, tandis que l'entendeme'nt et 
la mémoire gardent assez de liberté pour s'occuper d'affaires et s'appliquer à 
des œuvrés de charité ... C'est le doux repos de Marie dont elle jouit. .. mais 
elle peut en même temps remplir l'office de Marthe ... A la vérité, elle ne peut 
alors disposer pleinement de ses facultés. Elle senl que la meilleure partie 
d'elle-même est ailleurs. Elle est comme une personne qui s'entretenant avec 
une autre, et s'entendant adresser la parole par une troisième, ne prête des 
de1a1 côUs qu'une attention imparfaite. L'âme sent avec joie et bonheur qu'elle 
est ainsi pm·tagée, elle en a une vue très claire; et cet état la prépare admi
rablement à gollter les douceurs d'une paix très profonde dès qu'elle se trou
vera seule et libre de toute affaire ,, (Vie, ch. xv11). 

La sainte revient ailleurs sur cette dualité et raconte que S' François de 
Borgia lui a dit que c'était fréquent (2· lettre au P. Rodrigue Alvarez). 

3° La sainte indique implicitement cet état mixte, quand, au chapitre xv1 de 
sa Vie, elle décrit l'union pleine et raconte que parfois, dans cet état, elle 
·pj>uvait composer des vers. 

63 bis. - Ruysbroeck : 
<< L'ivresse spirituelle porte à des gestes inaccoutumés et divers. Les uns, 

dans l'abondance de leur bonheur, s'épanchent en cantiques et louanges de 
Dieu. D'autres versent des larmes de joie. Quelques-uns sentent dans leurs 
membres un besoin impatient de mouvement; ils ne peu veut rester en place; 
il leur faut courir, sauter, trépigner, battre des mains vigoureusement. D'au
tres témoignent leur plaisir par de grands cris. D'autres enfin ont leurs sen1' 
tellement saisis qu'ils se taisent et [pour ainsi dire] se liquéfient» (L'ornement 
des noces, 1. II, c. xx). 



TROISIÈME PAilTIE 

1:TUDE A PART DE CHAQUE DEGR1: 
D'UNION MYSTIQUE 

CHAPITRE XV 

UtS DEUX NUlTI ltE L'AME. LA FB0N1i1ÈRF. DE L'ÉTAT MYSTIQUE, 

•. - Maintenant que nous avons Yu les douze caractè·res de 
l'union mystique, il nous faudra étudier en détail chacune des 
quatre étapes qui la constituent. Cette étude sera faite dans les 
-chapitres suivants. Mais auparavant il faut revenir un peu en ar
rière et décrfre un état d'oraison qui est l'extrême frontière sépa
rant l'oraison ordinaire de l'union mystique proprement dite. 
Nous verrons même qu'il renferme, mais secrètement, quelque 
chose de ce dernier état. 

Si j'en parle si tard, c'est que, pour en d-émêler le fond, il faut 
s'être fait des idées claires ·sur la quiétude. On ne parle bien d',une 
frontière, qu'en montrant d'abord le pays qui ·va iui succéder·. 

2. - Comme S' .Jean de la C1.•oi:s. a décrit avec soin cet état 
et qu'il l'a 3.;ppelé la première des .deux nuits de l'âme, nous som
mes amené à dire ce qu'il -entend pa-r ces deux nuits. 

Il désigne ainsi deux états d'oraison successifs, ou, comme il 
s'exprime souvent, deux degrés de contemplation de Dieu ( 1). 

(1) Une fois seulement il parle d'une troisième nuit, qui n'est autre que le ma
;riage spirituel, et qui précède, dit-il, comme une aurore, la vision du ciel (Montée, 
l. I, ch. n; avec allusion, l. II, ch. u). 

La partie active des deux premières purifications (lutte contre les passions et les 
habitudes, même bonnes en soi, qui font obstacle à l'union mystique) se trouve 
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Ces . états entrainent des souffrances ; mais celles-ci ne sont 
qu'un élément secondaire, une conséquence. On s'y trompe quel
quefois, p:lrce qu'il y a de la difficulté à bien préciser la nature 
de l'élément principal, la contemplation de Dieu. On préfère ne 
considérer que les souffrances, qui ne présentent aucun mystère 
(aridité, vue de nos misères, etc.). En un mot, au lieu de cher
cher à pénétrer la vraie pensée du saint, on se contente d'adapter 
son langag·e à des choses vulgaires et connues d'avance. 

J'ai déjà fait allusion à ces deux nuits (ch. 111, •,). Mais il faut 
entrer dans les détails. 

S :l. - Description de la première nuit. 

a. - Béftnltten. Si l'on s'en tient aux apparences, c'est-à-dire 
à ce qu'on observe immédiatement en soi, la première nuit de 
St Jean de la Croix est une oraison de simplicité, mais ayant des 
caractères, deux sm·tout, qui en font une espèce particulière : 
1 ° c'est un état d'aridité, soit doux et tranquille, soit, plus souvent, 
amer et douloureux; 2° c'est presque uniquement sur Dieu que le 
regard simple se porte sans cesse (1). 

Le saint a appelé encore cet état nuit du sens. Le premier mot 
de cette expression indique que, dans cette oraison, les connais
sances données par Dieu sont obscures et qu'il prive de certaines 
connaissances que l'on avait; le second, que l'action divine n'u
tilise plus les facultés sensibles, à savoir l'imagination, la mé
moir'e sensible, et la faculté de discourir, qui, usant de mots, 
emploie les deux autres facultés. Les actes qu'elles produisent ne 
viennent alors que de notre activité naturelle. 

principalement dans la Montée du Carmel. Il en prévient, l. 1, ch. 1 et 1. Il, ch. n. 
La partie passive est surtout décrite dans le traité de la Nuit obscure. Les deux 
autres traités, la Vive Flamme et le Cantique, chantent le bonheur d'une âme ar
rivée au mariage spirituel. 

Pour ne pas se méprendre sur la signification de certains passages, il faut sa
voir que le saint désigne souvent le mariage spirituel ou union consommée, par 
les termes très généraux d'union divine ou d'union d'amour qui pourraient s'appli
quer tout aussi bien à d'autres états. Le contexte en avertit; et de même l'ensem
ble des traités. 

(1) Le saint ne parle pas de l'oraison affective, ni même de l'oraison de simpli
cité sous sa forme plus générale. A la suite de la méditation ordinaire, il place im
médiatement l'aridité de la nuit du sens (Nuit, I. I, ch. vm, 1x; Vive Flamme, str. 
3, vers 3, § 4, 5, 6, 7). 
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En tout cela, Lien entendu, il peut y avoir du plus on du moills. 
,. - Dans cet état, Ion trouve einq fait• distincts que j'ap

pellerai ses éléments. Deux sont aperçus dans l'esprit, deux dans 
la volonté, le cinquième est caché. (Voie St Jean de la Croix; sur
tout Nuit, l. I, ch. vm, 1x, x, x1; Montée, l. II, ch. x1n, XIV, xv). 
Pour chacun j'appoderai des citations du saint, afin qu'on puisse 
s'assurer que je rends exactement ses idées. 

5. - Premier élément. C'est une aridité habituelle, parfois 
très forte. Il y a non seulement manque de goût pour raisonner, 
approfondi!' une pensée, s'attacher à un sujet quelconque, mais 
l'esprit est dans l'impuissance de le faire; ou du moins il ne peut 
persister dans ses actes. L'imagination n'agit guère que pour 
gêner par des distractions ( 1). 

Jusque-là il n'y a rien d'extraordinaire. Ceux qui se trouvent 
toujours dans l'oraison de discours, passent par des périodes de 
pauvreté toutes semblables, mais la suite va différer et établir une 
distinction entre les deux états voisins. 

8. - Seeond ~lé1ne11t. C'est un souvenir de Dieu (2), simple, 
confus, et général (3), revenant avec une persistance singulière 
et indépendamment de la volonté. Il échappe seul à l'impuissance 
causée par l'aridité; bien plus, il s'impose. Tantôt il triomphe des 
distractions, tantôt il est vaincu par elles. Ce sont des alterna
tives continuelles. 

7. - E:splieailon. J'ai dit que ce souvenir est 11in1ple. Il ne 
peut pas être réduit davantage. C'est une idée toute semblable à 
celle qu'on a dans la conversation, lorsque le nom de Dieu s'y 

(l) • Le premier signe de cet état est l'impuissance à mtlditer, à se servir de l'ima
gination, et le dégoût que l'on éprouve à s'y livrer comme autrefois • ( Montée, l. II, 
ch. xm). Dans la Nuit, ce signe est appel~ le troisième : • C'est l'impossibilité où 
se trouve l'àme de faire usage de la faculté de l'hnagination, pour s'exciter à discou
rir et à méditer comme auparavant ... Les communications divines suivent mainte
nant la voie du pur esprit, d'où le discours successif est banni, et fait place à l'acte 
simple de la contemplation, inaccessible au concours des sens extérieurs ou intérieurs 
[imaginatifs] • {Nuit, l. I, ch. IX. Voir encore Mo11fie, l. II, ch. XIV).• Dans la puri
fication de l'appétit sensitif, l'impossibilité de di~coutir avee les puissances va tou
jours en croissant• (Nuit, 1. I, eh. 1x). 

(2) « Le second caractère de cette purification est un aouveni,· habituel de Dieu, ac
compagné d'anxiété et d'une douloureuse sollicitude • (Nuit, l. 1, ch. 1x). 

(3) • Une connaissance générale et un amour attentif de l'âme pour son Dieu, 
voilà. le troisième signe qu'il est convenable et nécessaire de trouver en soi avant 
de quitter la voie de la méditation • (Montée, l. II, ch. XIV). L'âme possède « l'ha
bitude et la substance d'une eonnais,,an..:e géntlrale et affective qui remplace toutes 
les vues partic.ulières • (ibid.). 
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rencontre en passant .. L'esprit ne se met pas à discourir pour dé
velopper ce qui est contenu dans cette idée. Il ne s'étend pas sur 
les attributs de Dieu, ses bienfaits, ses droits, etc ... Autrement 
il ne serait pas dans l'aridité. A plus forte raison, on n'apprend 
rien de nouveau. 

8. - J'ai signalé ensuite la perslstanee singulière avec la
quelle ce souvenir revient au temps de l'oraison, malgré les dis
tractions. Il en est de même pendant la journée, en dépit des oc
cupations extérieures, si on cherche un peu à se recueillir. 

Sous ce rapport, on ne peut mieux comparer l'âme qu'à l'ai
guille d'une boussole. Une rafale se jette-t-elle sur sa pointe, l'ai
guille ne semble opposer aucune résistance. Mais le coup de vent 
passé, elle revient obstinément à sa direction primitive. De même, 
aprês l'entrainement des distractions, l'esprit revient toujours. à 

son orientation unique. 
Tels encore des roseaux cèdent à la brise, puis se redressen,t 

et dirigent derechef leurs têtes vers le ciel. 
9. - J'ai dit enfin que souvent ce retour se fait b1dépendan1-

m.ent de la ,,e101ité. Car ce n'est pas par goût que l'on revient 
toujours à cette idée sèche de Dieu, qili généralement n'a rien 
d'agréable. Cela se fait sans nous. Ce point, comme les précédents, 
ressort de toutes les explications de St Jean de la Croix. 

10. - Voilà des faits (par exemple, l'attraction vers une idée 
toujours la même) qu'on ne rencontrait pas dans le degré de la 
méditation, ni même dans celui de. l'oraison de simplicité, et qui 
indiquent déjà qu'on s'en est éloigné. En même temps, on constate 
de grandes analor;ies a ,,ee la quiétude, au point de vue de ce 
que j'ai appelé le second élément. D'abord c'est une contemplation, 
un simple regard revenant fréquemment. Puis, comme dans la 
quiétude, l'objet propre de ce reg·ard est unique, c'est Dieu. De 
.plus et surtout, ce n'est pas librement et par goût que l'on choisit 
cet objet. Il est imposé; tandis que les autres ne le sont pas, au 
contraire. V-oilà un commencement d'état passif (1). (Voir encore 
nos .,,:1:.). 

:t o bis. - Le degré de netteté de ce genre spécial d'oraison 

(1) Car on devine que l'on reçoit quelque chose et que l'on donne simplement 
son consentement. Mais il y a une grande différence entre cette passivité commencée, 
et celle qui est plu.s complète, c'est-à-dire l'état mystique. Car dans la première, on 
voit qu'avec un effort, on pourrait produire l'état qu'on reçoit; dans la. seconde oa 
sent qu'on n'y peut rien. 
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n'est pas toujours le même. « A la vérité, cette connaissange in
time reste presque inaperçue dans le principe, et cela pour deux 
raisons. D'abord, à cause de sa subtilité et de son extrême délica
tesse. Ensuite parce que l'Ame ayant été habituée à la méditation, 
dont l'exercice est plus senti, perçoit à peine cette nouvelle notion, 
presque insaisissable et déjà purement spirituelle. Cela arrive sur
tout lorsque, faute de comprendre son état, l'âme s'agite et s'ef
force de revenir à sa première méthode » (Montée, 1. II, ch. xm). 

11. -Troiaième élén1.ent. Le souvenir de Dieu est amoureux. 
Chez certaines personnes, il est consolant; on y trouve du goût, 
mais cela me semble assez rare. En général, on éprouve un besoin 
douloureux et pe;·sistant d'une union plus intime avec Dieu (1). 

Dans ces deux cas, on ne se sent pas porté à se procurer cette 
union par les exercices anciens; on éprouve plutôt, pour eux, du 
dégoût; on les sent insuffisants pour mener au bien que l'on cher
che (2). 

Que cherche-t-on donc alors? - D'abord on voudrait se voir 
enflammé de l'amour divin. Or il se trouve que, tout au contraire, 
l'aridité de l'esprit s'étend jusqu'à la volonté. On est inerte sur 
toute la ligne. Pas d'élans, pas de grandes ardeurs! On s'en at
triste; on s'accuse de cette froideur qu'on a envie d'attribuer à 
une punition de Dieu. En réalité, cette froideur n'est pas si grande 
qu'elle parait; il reste un petit feu d'amour divin, caché sous la 
cendre. Ce qui le prouve bien, c'est ce besoin persistant qu'on a 
de Dieu. On voit par là que la nuit. du sens ne se confond pas avec 
la 1iédeur, car celle-ci a pour caractère qu'on ne ressent ni besoin, 
ni désir d'une vie spirituelle plus intense. 

Mais quand même Dieu· satisferait cette soif d'amour divin, il 
resterait un désir plus profond, pour tourmenter l'àme. L'aimer 

(1) • Cette âme est parfois bridée d'un désir véhément de Dieu, sans qu'elle puisse 
savoir ni comprendre d'où et comment lui viennent ces ardeurs ... Elle éprouve 
de si pressants désir·s de son Dieu que ses os semblent desséchés par cette soif ar
dente • (Nuit, I. I, ch. x1) .•• • Elle ne découvre pas tout d'abord cet amour secret, 
dont elle n'est touchée dans le principe qu'imperceptiblement, et qui grandit peu 
à peu. Elle a la crainte et le regret de ne pas encore servir le Seigneur assez bien. 
Ce n'est pas un sacrifice peu agréable à Dieu que celui d'un cœur anxieu:c, à la 
recherche de son amour; et c'est la contemplation secrète qui opère cette sollici
tude • (Nuit, l. I, ch. x1). 

(2) « En même temps que les sens sont plongés dans la sécheresse et le vide, 
l'âme éprouve l'inclination et le désir de demeurer en solitude et en repos ; sans 
pouvoir se fixer à aucune chOSQ particulière, ni mdme en ressentir le besoin • (Nuit, 
l. 1, ch. IX). 
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n'est qu'un commencement et ne suffit pas; il nous a faits pour 
quelque chose de plus : le posséder. 

t. 2. - Mais à quel genre de degré de possession aspire-t-on, 
àans cet état? Se rend-on bien compte de ce qu'on veut? 

Si on a eu en passant l'oraison de quiétude, le désir •e pré
ei111e : c'est elle qu'on voudrait retrouver. C'est là, on le com
prend, qu'on pourra se plonger dans _l'atmosphère embaumée où, 
sans l'embarras des méthodes, on respirera l'amour divin. 

t.3. - Si, au contraire, on n'a pas encore reçu cette grâce mys
tique, le désir est plus vague comme objet, mais le 111alalse n'en 
est que plu• g••and. On souffre d'un besoin non satisfait, sans 
pouvoir dire au juste lequel. La lecture de la vie des saints fait 
alors entrevoir un peu ce que l'on cherche ; car on y trouve dé
crits, au moins confusément, des états élevés d'union avec la Di
vinité. On y apprend qu'au delà du souvenir de Dieu, il existe une 
possession de Dieu. On se tourne dans cette direction, mais sans 
arriver à une idée bien nette de ce qu'on cherche. Dieu qui donne 
cet instinct aveugle sait où il mène. 

Le besoin qui travaille ces deux sortes d'âmes fait songer à ce
lui qui agite les hirondelles. Quand la mauvaise saison s'appro
che, elles se préparent à chercher au loin un climat meilleur. Les 
anciennes, celles qui ont déjà fait le voyage, se souviennent et 
elles savent au juste ce qu'elles veulent. C'est la contrée char
mante, chantée par la ballade allemande : 

Là-bas, « c'est le pays où fleurit l'oranger, 
Le pays des fruits d'or et des roses vermeilles, 
Où le ciel est plus pur et l'oiseau plus léger, 
Où, dans toute saison, butinent les abeilles ». 

Les plus jeunes, qui n'ont pas cette expérience, y suppléent 
par l'instinct merveilleux, qui soudain s'éveille en elles. Elles 
s'orientent, sans savoir pourquoi, vers la contrée qu'elles n'ont ja
mais aperçue. 

Hélas! nous présentons une différence avec les hirondelles. 
Elles partent quand bon leur semble. Nous, au contraire, nous 
ne changeons pas à notre gré de pays surnaturel. Nous sommes 
en cage. Nous nous jetons contre les barreaux de notre petite 
oraison; les barreaux résistent. Mon Dieu ! vous seul pouvez 
ouvrir la porte! Ouvrez-la par pitié! 
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••· - l'ai dit qu'on n'a pas le goût de chercher Dieu à l'aide 
des exereiees a11elens; on ne les reprend que comme pis-aller. 
Ceux qui se trouvent dans l'aridité vulgaire, n'ont au contraire 
qu'un désir, revenir à la n1éditation. 

D'où l'on voit que le troisième élément, comme le second, est 
caractéristique d'un état qu'on ne doit pas confondre avec la voie 
ordinaire. 

:15. - On peut donner un ré8un1é de tout ce qui précède, en 
disant : la nuit du sens 1 ° est un simple regard; 2° une aridité; 
3° avec cette particularité que l'âme ne trouve de facilité qu'à un 
souvenir unique, celui de Dieu ; t,.o elle a aussi un désivunique, 
celui de posséder Dieu davantage; enfin 5° cette orientation se fait 
d'elle-même. 

t o. - Quatrième élénten1. Il porte sur nos goûts naturels. 
C'est une action persistante de la gràce pour détacher de toutes 
les choses sensibles, même permises, et en donner le dégoût. 
La nature s'oppose à cette action et en rnu'fre. Dans cette lutte, 
l'âme peut pencher d'un côté ou de l'autre. 

Ci-dessus j'ai signalé un cas particulier de cette action divine, 
lorsqu'en parlant du besoin d'union avec Dieu, j'ai dit qu'on n'était 
plus porté à chercher cette union par les exercices anciens ( :t 4). 
Ceux-ci, en effet, contenaient beaucoup de sensible. Il s'agit main
tenant d'une action plus vaste. Elle s'étend, même en dehors de 
l'oraison, à tout.es les passions, à toutes les connaissances ou ten
dances sensibles, et elle cherche à nous en dégager le cœur. L'état 
mystique continuera plus tard cette œuvre. 

St Jean de la Croix dépeint longuement ce travail int~rieur. Il y 
emploie tout le premier livre de la llf ont/e et les premiers cha
pitres de la Nuit ohscu1'e, en parcourant tous nos appétits qu'il 
rattache aux sept péchés capitaux. Il déclare que c'est là un sig·ne 
à consulter pour juger avec probabilité si on est réellement dans 
la nuit du sens (1 ). 

t.,. - J'ai fait remarquer que l'i\1ne peut lu«e• contre cette 
action de la grâce. C'est qu'en effet, Dieu ne nous sanctifie pas 
malgré nous. S'il nous inspire des tendances, il laisse la nature 
agir en sens contraire ; à nous de choisir. St Jean de la Croix 
admet l'existence de cette lutte, puisqu'il déclare que ce travail 

(1) Voici ce signe : « L'âme n'éprouve pas plus de consolation dans les créatures 
que dans les choses de Dieu • (Nuit, l. I, ch. 1x). Parlant de la première nuit : • Elle 
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de purification peut être fort long. Autrement il serait presqua 
instantané. · 

Quand on résiste ainsi à eette gràee de détachement, l'expé
rience montre que souvent on peut être longtemps sans bien s'en 
rendre compt~. Cela arrive aux personnes accablées d'occupations 
extérieures. La nature les porte à se complaire dans le tourbillon, 
à s'y plonger avec excès, ne serait-ce que pour échapper à l'en
nui du désert intérieur. Elles ne comprennent leur erreur que 
plus tard, lorsqu'un livre ou un directeur clairvpyant les amène 
à se modérer, à réserver une plus grande partie de leur activité 
à leur vie spirituelle, et à ne pas fuir leur purgatoire intime. 

:18. - Les quatre éléments ci-dessus tombent .. o• Je eeop 

de l'•ll•erwa1ion. Non pas qu'on les aperçoive nettement au 
bout d'une heure d'oraison ; mais si on a une vue d'ensemble sur 
plusienrs semaines ou plusieurs mois, l'observation sera le plus 
souvent facile. 

Bon nombre de personnes, après avoir lu les descriptions ci
dessus, m'ont déclaré qu'elles y trouvaient la reproduction exacte 
de ce qu'elles avaient éprouvé. Il est donc établi par l'expérience 
que l'état d'oraison ainsi décrit existe et qu'il n'est pas rare. 

Nous avons une autre preuve de cette existence, à savoir le témoi
gnage de St Jean de la Croix. Car les citations que j'ai apportées 
montrent que tous les caractères de cet état ont été indiqués par 
lui, et que c'est cet ensemble qu'il a appelé nuit du sens. Si quel
qu'un niait cette preuve, parce qu'il interpréterait autrement 
St Jean de la Croix, la preuve d'expérience subsisterait dans toute 
sa force. 

Enfin l'existence de cet état peut se deviner a priori. Il suffit 
d'admettre quel'oraison du simple regard vers Dieu peut être aride, 
douloureuse et persistante. Or ce fait doit paraitre au moins 
vraisemblable. 

t. D. - Cinqulènae élément. Je l'appellerai l'élément caché. 

est, dit-il, la privation et la pu,··ification de tous les go11,ts sensibles à l'égard des chose-s 
extérieures du monde, au double point de vue des jouissances de la chair et de 
tout ce qui tlattaÏ't la volonté •.. Dieu prive de tout ce qui tient aux sens; cette pri• 
vation est une nuit pour l'âme » (Montée, l. I, ch. 1). • Nous appelons nuit la priva
tion du goût que l'on peut trouver dans toutes les choses sensibles ... Par la privation 
de la lumière, la puissance visuelle demeure dans l'obscurité, dénuée de tout objet; 
ainsi on peut appeler nuit pour l'âme la mortification de tous les appétits, car ils 
sont mis da,ns le vide et l'obscurité par ce retranchement de tou.tes les satisfactions 
créées • (11-fontée, l. I, ch. 111). 
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Car on ne l'aperçoit pas directement, comme les quatre autres. Il 
faut le deviner par le raisonnement. Il consiste en ceci: Dieu com
mence à exercer sur l' dme l'action qui ca1•actérise l'oraison de quié
tude, maz·s il le fait trop faiblement pour qu'on en ait conscience. 

On peut donc dire que la nuit du sens est la quiétude à l'état 
latent, dissimulé. Elle n'aura ensuite qu'à se rJnforcer et à passer 
à l'état visible (1). 

20. - Une comparaison permet dès lors de se faire une Idée 
d'ense1nble sur le développement de l'union mystique dans l'â.me 
(Voir ch. vu, a). C'est un arbre dont la semence est d'abord ca
chée en terre. Les racines qu'elle y étend secrètement dans l'obs
curité constituent la nuit du sens. Puis une tige frêle sort et pa
rait à la lumière ; c'est la quiétude. L'arbre grandit et représente 
enfin le mariage spirituel, quand il se couvre de fleurs et de 
fruits; c'est le terme de son développement (2). 

On voit maintenant pourquoi j'ai dit que la nuit du sens·est la 
frontière entre l'oraison ordinaire et l'union mystique. 11 faut, en 
effet, la ranger dans la première, si on s'en tient à ce qu'on aper
çoit, et dans la seconde, si on creuse jusqu'à ce qui est caché. 
C'est une union mystique incomplète. 

Ce fait peut être résumé en disant que la nuit du sens mérite le 
nom d'union sous-mystique. 

at.. - PreuTe• de l'existence du cinquième élément. Pour 
établir cette thèse, nous avons deux sortes d'arguments. Les pre
miers sont tirés de St Jean de la Croix. 

1 ° On peut s'assurer d'abord qu'il admet un élément caché, 
puisque pour les quatre éléments visibles, il se contente de les 
appeler des « signes ,,, 9-es « marques » de la nuit du sens. Cette 
dernière s'en distingue donc; elle est quelque chose de plus 
qu'eux; elle a un dessous. 

2° Il donne à la première nuit le nom de contemplation infuse 
(Nuit, 1. I, ch. x); et c'est à cause de c_ette qualité, dit-il, que 

(1) Les physiciens montrent que, de même, la chaleur et l'électricité sont parfois 
a l'état latent. Le toucher ne manifeste pas alors leur pr4sence, pourtant très 
réelle. 

(2) Entre l'oraison ordinaire et la quiétude il ne peut pas y avoir d'autre inter
médiaire que la contemplation de la nuit du sens. Car trois cas seulement peuvent 
se présenter : ou bien il n'y a pas d,union mystique : c'est l'oraison vulgaire; ou 
bien il y en a à l'état latent : c'est la nuit du sens; ou enfin il s'en trouve à l'état 
manifeste : c'est l'état mystique proprement dit. 
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cc l'âme ne doit pas être inquiète de voir ses puissances réduites 
à !'-inaction >> (Voir encore ihid., ch. xn). Autrement, en effet, on 
différerait à peine de celui qui reste oisif. Ici on reçoit quelque 
chose, quoique les effets seuls en soient visibles. 

Il dit aussi que dans les sécheresses de la nuit du sens, l'âme 
reçoit « une nourriture intérieure et substantielle. CeUe nour
riture est un commencement de contemplation obscure, sèche, or
dinairement secrète pour les sens, et imperceptible à celui qui la 
possède » (Nuit, l. I, ch. IX). 

3° La thèse ressort de divers parallèles développés par le saint. 
Quand il distingue trois nuits au lieu de deux (Voir note du n° ~ ), 

il dit : « Ces trois nuits n'en forment qu~une, divisée en trois par
ties. » Or la troisième est, pour lui, le mariage spirituel, et la 
seconde est déjà, comme on le dira plus loin, l'état mystique. 
Donc la nuit du sens est eUe-même mystique d'une certaine façon, 
dans son fond; sans quoi elles ne formeraient pas une chose uni
que; le saint se serait bien gardé de dire que le mariage spiritüel 
ne fait qu'un avec l'oraison ordinaire. 

La même idée est exprimée par la comparaison du feu qui em
brase le bois (Nuit, I. Il, ch. IX, et Vive Flamme, str. 1, vers fa.). 
Il fait remarquer que ce feu est unique, mais qu'il produit suc
cessivement trois effets· différents : noircir le bois, le couvrir de 
flammes, le transformer. La première de ces actions symbolise la 
première nuit. 

Ailleurs il compare la nuit du sens et celle de l'esprit: <( Quand 
le· temps laborieux de la purification [ du sens J est terminé ... la 
même contemplation embrase l'esprit du divin amour » (Nuit, I. I, 
ch. XI). 

Il dit encore : « La première nuit est la porte et le principe de 
l'autre» (Nuit, l. II, ch. 11), ce qui suppose qu'elles sont de même 
nature intime. 

Il déclare aussi que celui qui est placé dans la première nuit 
d'une manière bien accusée est arpelé o1'dinairement à pas•e• 
à la seconde (Nuit, 1. I, ch. IX). On le comprend, si on admet que 
t essentiel de la grâce mystique commence déjà à être reçu. La 
graine est semée; il est dans l'ordre qu'elle se développe et pro
duise une tige (Voir a:.). 

2~. - Ihu•gu1nent direet en faveur de la thèse, c'est qu'on 
a ainsi l'explication évidente des t n~logies profondes que nous 
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.avons constatées entre la quiétudè et la nuit du sens. Autrement 
·OD n'en apercevrait aucune raison. 1° Chacune est une contempla
tion, c'est-à-dire du simple regard; 2° leur objet est le même et
très restreint; 3° elles se produisent d'elles-mêmes, sans notre in
dustrie, sans même que nous y pensions; 4° elles exduent les exer
eices anciens, l'imagination et le raisonnement ( chacune le fait 
-conformément à son rang); 5° enfin, quand la. quiétude est très 
faible, soit par elle-même, soit parce qu'on prend du mouvement, 
on constate qu'elle ne présente presque plus de différence appré~ 
ciable avec la nuit du sens. On aperçoit qu'il y a continuité entre 
ces deux états. 

Si l'on n'admet pas la thèse, non seulement on ne voit plus de 
raison pour ces analogies, mais cet état parait des plus bizarres. 
Dans quel but Dieu imposerait-il une pensée unique, tandis que 
tant d'autres sont utiles? Pourquoi mettre tant d'obstacles aux 
exercices anciens, qui sont excellents, et pour les remplacer pal 
uue occupation insuffisante? 

Notons que cet ensemble d'analogies n'existe pas pour une orai• 
son de simplicité d'espèce quefoonque; aussi on ne la regarde pas 
comme étant de l'union mystique à l'état caché. 

•a. - Je viens de présenter la nuit du sens comme renfermant 
toujow·s l'élément caché. Mais, m'a-t-on objecté, ne .se renconke
t•il pas quelquefois des e:st!ep1i•1111? Certaines Ames, rares si l'on 
veut, ne peuvent-elles pas recevoir ce degré d'une manière incom
plète? elles auraient les quatre éléments observables, mais .non 
le commencement latent de l'adion mystique de Dieu? 

Cette opinion est s:Î voisine de la mienne que je n'oserais guère 
.condamner ceux qui la préféreraient. St Jean de la Croix n'a peut
-être voulu parler que de ce qui arrive presque toujours. Quant aux 
arguments de raison, ils donnent simplement une très grande 
probabilité à la thèse et dès lors ils n'excluent pas d'une manière 
:absolu:e des exceptions. 

2,. - Bi•terique de ee, é'8t. Il est clair qu'avant St Jean de 
la Croix, des milliers d'à.mes avaient passé par cette contemplation 
·sèche. Mais personne n'avait pris la peine de l'étudier; nul ne 
l'avait distinguée, soit de l'ariditk vulgaire, soit des états mysti
ques voisins. On ne devinait pas l'élément caché qui en fait toute 
la valeur, et par s11ite on n'y attachait aucune importance. 

St Jean de la Croix a fait cette découverte fort utile. On doit, 
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l'attribuer à la fois à sa perspicacité et à une assistance du Saint
Esprit. C'est vraiment là l'idée importante qui lui est propre. 

, 

S 2. - Détails dl-vers sui' la premièl"'e nuit. 

aa. - Seull'ranees qui accompagnent cet état. C'est avec rai
:son que S' Jean de la Croix décrit la nuit du sens comme un purga
toire. On y trouve plusieurs sortes de souffrances, que voici : 

2G. - 1° Il y a l'ennui. Il résulte du premier élément qui 
-est raridité. Les facultés s'exaspèrent d'être ainsi désœuvrées. 
Elles voudraient du mouvement, de la variété; or, les voilà sans 
cesse condamnées à l'immobilité et à une occupation monotone! 
Et malheureusement cet état est inévitable. On ne peut pas chan
ger d'oraison à son gré. 

Quand cette épreuve dure quelques jours, elle est déjà profon
dément ennuyeuse. Mais elle se prolonge parfois plusieurs an
nées; et alors elle devient intolérable. Pourvu, bien entendu, 
-qu'au lieu d'aller chercher sa consolation au dehors, on se main
tienne dans le recueillement. 

z,. - Comment remé,lier un peu à cette souffrance? En 
-se servant d'un. livre pour le temps de l'oraison. Quand l'ennui est 
excessif, c'est déjà un soulagement de faire quelques petites ten
tatives, quand même on aurait constaté qu'elles réussissent rare
ment. 

38. - 2° Il y a le supplice des di•t1•aetions, qui est encore 
une suite de l'aridité. Il est plus dur que dans la quiétude, parce 
que dans celle-ci il y- a une certaine compensation, la possession 
de Dieu. 

ZD. - 3° Le troisième élément est une source de souffrances; 
car c'est la soif d'une union plus grande avec Dieu, et elle reste 
lnauourie. Il y a là quelque chose d'analogue à la peine du 
dam, qui torture les Ames avant qu'elles entrent au ciel 

Ceux qui ne sont jamais sortis de la voie ordinaire éprouvent 
peu ou point ce besoin douloureux et sans cesse renuissant ; et dès 
lors ils sont portés à s'en étonner. Mais ils devraient admettre que 
Dieu ne donne pas à tout le monde ]es mêmes attraits. Il peut très 
bien, avec une amoureuse cruauté, allumer une grande soif des 
biens éternels, souffler la nostalgie de l'essence divine, vraie 
patrie des Ames. 
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Quelquefois on fait plus que de s'étonner ; on hlàme cette dis
position, on déclare que cette douleur est chimérique. « Tout cela, 
s'écrie-t-on avec mépris, est un travail de voh·e imagination! C'est 
une sotte rêverie. Pensez à autre cl1C1se et vous serez guéri» (1 ). 
- Précisément, on ne peut pas penser à autre chose. Et il faut s'en 
féliciter, car si, par impossible, on y réussissait, on serait privé 
d'une grande grâce : le souvenir amoureux de Dieu. 

ao. - fa.0 Le quatrième élément amène aussi des souffrances, 
car la nature gémit d'être combattue ou •uJet de• goilt• sensf.
hles. « La première nuit est amère et terrible aux sens .... On est 
plongé dans des torrents d'amertume » (Nuit, 1. I, ch. v111). 

Ceux que Dieu travaille fortement de cette sorte se sentent sou
vent envahis par la tristesse, et ils déclarent avec étonnement que 
cette tristesse est sans cause. Sur ce dernier point ils se trompent. 
Sans doute, il n'y a pas de cause particulière, telle qu'une répri
mande ou une maladie. Mais il J en a une générale à laquelle ils 
n'ont pas pris garde; la voici. Les autrns âmes ont un certain goût 
pour leurs oceupations habituelles même les plus humbles; elles 
aiment à exercer ainsi leurs facultés et à échapper aux ennuis de 
l'inaction. C'est ainsi que les gens du monde, même occupés de 
la manière la plus futile, évitent la tristesse. De même pour l'ou
vrier pris par son travail. !\fais supposez que Dieu enlève secrète
ment ce g·oût naturel pour toutes les choses terrestres, sans pour
tant nous en donner pour celles du ciel, nos facultés sont dans 
un état violent, sans cesse appliquées à ce qui leur déplait; il en 
résulte une atmosphère de tristesse qu'on respire sans cesse. 

a 1. - 5° Si on n'a pas été instruit sur l'existence de ce genre 
d'oraison, on a des doutes sur la bonté d'une telle voie. On se 
dit : « Cet état est trop vague pour mériter d'être appelé une 
oraison. Il faut donc en chercher un autre. » - Rien n'empêche 
d'essayer, mais généralement ce sera en vain; on ne peut sortir 
de son désert. Il faut accepter généreusement cette situation. 

Ce trouble part d'une idée trop étroite de ce que doit être l'orai
son. Cette dernière consiste essentiellement dans un commerce 
amoureux avec Dieu; or ici il y en a un, quoique pénible, et on 
y puise de la force pour l'action, si on laisse la grâce pousser à la 
générosité. 

(1) St Jean de la Croix: • On dit à cette âme: Votre état est l'effet. 4e la mélan• 
colie • (11/ontée, prologue). 
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On se dit encore : « Dans le temps coI.tsacré à l'oraison, je ne 
fais guère autre chose que quand je m'unis à Dieu dans le reste 
de la journée. Or c'est insuffisant. » - Pardon, c'est suffisant 
pour vous, et Dieu veut qu'il en soit ainsi, soit pour exercer 
votre patience, soit pour vous amener aux états mystiques. 

Rien n'est plus propre à calmer ces doutes que de savoir que 
l'on se trouve dans un état connu et approuvé par les maitres 
de la vie spirituelle. Mais, pour cela, il faut s'instruire. 

Le remède serait de se réjouir par des pensées de foi. 
a~. - 6° Le démon renforce souvent l'épreuve par d'autres 

souffrances, mais qui ne sont plus, comme les précédentes, les 
suites comme natu1'elles de cette contemplation sèche. Par exemple, 
il tourmente par les scrupules. 

Ou encore, Dieu permet que nous ayons des maladies, des 
insuccès dans nos entreprises, de grandes tentations, des tracas
series de notre entourage, etc. (Voir Nuit, l. 1, ch. x1v). 

aa. - Au milieu de ces souffrances, la partie supérieure de 
l'âme peut éprouver de la pais. et de la joie. C'est le cas seu
lement des â.mes ferventes et très mortifiées; la croix est devenue 
leur bonheur. 

gt Jean de la CL'oix peint cette disposition désirable, qui pour
tant, ce semble, ne se rencontre guère que lorsqu'on est arrivé 
à l'état mystique. Il y a, dit-il, « une joie intime que l'Ame 
trouve en pleine solitude, dans une attention pleine d'amour à 
Dieu.· Dans ce bienheureux état, sa mémoire, son entendement et 
sa volonté ne produisent aucun [autre] acte, du moins .aucun 
acte raisonné; ses puissances possèdent en repos la paix inté
rieure d'une connaissance générale, dégagée de toute intelligence 
distincte » (Montée, I. II, ch. xin) (1). Le saint reconnait que cet 
idéal n'est pas réalisé chez ceux qui ne comprennent pas encore 
leur état : « L'âme s'agite ... Son trouble l'empêche de sentir et 
d'apprécier cette paix intérieure et savoureuse» (ibi{l.). Voir ibid., 
eh. XIV, XV, XXXII. 

a,. - L'utlllt~ de ces épreuves est très grande. Les souf
frances qu'on y éprouve sont très mél'Îtoires, et le dégoût uni-

(1) Il est bon toutefois de noter que ce passage comporte deux interprét!itions un 
peu différentes : on peut l'appliquer soit à ceux dont la contemplation est par 
elle-même douce et tranquille, soit à ceux pour qui elle est amère, mais qui s'y 
sont généreusement résignés. 
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versel que Dieu inspire pour les biens terrestres est un puissant: 
moyen de perfection. St Jean de la Croix, faisant l'éloge de cet. 
état, va jusqu'à dire : « C'est en vain qu'un commençant s'exerce 
à bien mortifier ses actes et ses passions; jamais il n'arrivera·. 
à une entière, ni même à une notable purification, si Dieu ne 
l'opère en lui par la nuit obscure » (Nuit, l. I, fin du ch. vu). 

Toutefois cette affirmation semble n'être pas absolument con
forme à l'expérience. Je crois avoir rencontré des a.mes qui sont._ 
arrivées à l'état mystique sans avoir passé par la nuit du sens, 
mais seulement par d'autres grandes épreuves ayant pour effet 
le détachement. Dans la période qui avait précédé la quiétude, 
elles. éprouvaient une attention amoureuse à Dieu, mais qui. 
n'avait rien d'amer, de douloureux. 

aa. - Quelle est l'issue de ces épreuves? En un mot, si l'on 
est d-a..ns la. nuit du sens, est~on sûr d'arriver tôt ou tard à l'état 
mystique? 

St Jean de la Croix distingue deux cas. Si l'on n'a la nuit du 
sens que de temps à autre,. et que, dans les intervalles, on re~· 
vienne à la méditation ordinaire,. il est probable, pour lui, que 
Dieu se propose simplement de purifier l'à.me, sans vouloir la. 
me.ne,r plus haut. 

Dans le cas contraire,, le. saint adme.t que généralement on es.t 
des.tiné à. l'état mystique. Il y a probabilité qu'on y arrivera. 

Le saint ajoute : « Pourquoi les mêmes moyens ne conduisent
ils pas au même but? Dieu seul le sait » (Nuit, l. I, fin du ch •. 
1x }. Il y a une différence analogue pour le sort des. semences : 
j.etées par les vents, les unes restent à la surface de. la terre et 
meurent; les autres pénètrent et grandissent. 

Le fait s'explique, encore mieux: si l'on admet que, par excep
tion, cerhines âmes n'ont la nuit du sens qu'à l'état incomplet 
(~a), c·est-à-dire sans l'élément caché. Elles n'auraient pas reçu 
le moindre ge~me de l' éta..t mystique, et dès lors on ne doit pas. 
être surpris que celui-ci ne finisse point par éclore. 

La probabilité d'arrive.r à l'union mystique est plus grande 
quand on l'a eue plusieurs fois avant de. tomber pour longtemps 
dans la nuit du sens. On ne peut guère admettre que Dieu ait fait. 
un tel don pour le re.tirer définitivement, à moins qu'on ait été· 
infidèle à la grâce. 

ae. - Il faut s'animer de ces pensées pour lutter contre la. 
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tentation du •éeourage•ent, qui amène celle du relâche
ment. Ceux qui, malgré leurs aspirations, se voient ainsi dans 
une sécheresse prolongée en concluent qu'ils sont abandonnés 
de Dieu à cause de leurs infidélités, et poussent l'absurdité jus
qt\'à déclarer que ce rejet est défiuitif. L'espérance du succès 
les aurait soutenus dans la lutte, mais quand on croit pouvoir se· 
dire: « Il est clair que je n'arriverai à rien », on perd tout son 
entrain, et on se laisse facilement aller aux frivolités et à la 
dissipation. Ce manque de confiance dans la bonté divine ou ce
relâchement empêchent qu'on ne mérite sa délivrance ; aussi 
'Dieu est obligé de prolonger ce purgatoire. Plus on va, plus on 
est tenté de désespérer. 

Le directeur doit encourager, consoler les personnes ainsi 
éprouvées, et ne pas les traiter de tièdes et de négligentes. 

a,. - Peut-on prévoir la durée de l'épreuve? y a-t-il cer
taines lois de la Pro-vidence ou certains signes qui permettent de 
prédire une délivrance prochaine? 

Hélas! non, St Jean de la Croix le déclare : « Quant à la limite 
du temps fixé à cette pénitence, à ce jellne spirituel, elle est in
ce1·taine » (Nuit, l. I, ch. x1v). Il ajoute : << Quant aux âmes géné-
reuses, réellement appelées à cet heureux et sublime état de 
l'union d'amour [union transformante], quelque rapidement que 
Dieu les conduise, elles n'en demeurent pas moins un temps assez. 
long au milieu des sécheresses. » 

. 38. - Pour ahr~ger l'épreuve, il faut, au contraire, veiller 
au recueillement, et demander avec instance d'être délivré. On 
a alors la vocation à l'état mystique (~:1); or, quand on a une 
vocation, on doit prier pour qu'elle aboutisse et sans retard (Voir 
encore ch. xxv, o). alalhèureusement on sent de la difficulté à 
demander !a guérison de son aridité; car elle paralyse, engour
dit pour toutes sortes de demandes. Le démon de son côté en 
dissuade. Il désire vous maintenir dans cet état de souffrances et 
de ténèbres, et, s'il le peut, dans la tiédeur et la dissipation. 
Il tremble que vous ne passiez à l'union mystique. 

ae. - Règle• de eonduite pour ceux qui se trouvent dans la 
première nuit. Il y a trois règles à suivre relativement à l'oraison. 
Elles ont été données pour l'oraison de simplicité (ch. 11, 60), 
dont celle-ci n'est, si l'on s'en tient aux apparences, qu'un cas 
particulier. 
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Ainsi, la première disait de ne pas se fafre violence pour pro
duire les actes pour lesquels on sent de la difficulté ou du dégoût. 
Dès lors, dans la nuit du sens, il faut savofr se contenter de sa 
contemplation aride, c'est-à-dire de la pensée confuse et générale 
de Dieu, avec aspiration douloureuse vers lui (1). 

Ceux qui passent par cette épreuve tourmentent souvent leurs 
directeurs « pour qu'ils leur apprennent à faire oraison », ce qui 
signifie : une oraison très occupée. Ils s'informent des livres nou
veaux, espérant y découvrir des procédés infaillibles. Ces tenta
tives sont une preuve de bonne volonté, mais elles échoueront. 
Car, pour réussir, elles auraient besoin des facultés sensibles, qne 
la nuit du sens a précisément pour effet de paralyser. Il ne reste 
donc qu'à se résigner à cette situation affreuse : accepter fran
ehement une oraison dont le fond est le 'repos dans la souffrance 
(Voir XXIV, 58 bis). 

Il est vrai qu'on sera souvent assailli par un scrupule : « Cette 
règle, se dira-t-on, suppose de l'impuissance. Mais la mienne est
-elle réelle? Ne puis-je pas, sans me forcer outre mesure, suivre 
,et développer un point de méditation? ,, - Vous constaterez que 
non. 

C'est la réponse à donner aux directeurs qui disent avec un 
peu d'agacement : « Quelle Ame compliquée! Faites donc comme 
iout le monde! » - On ne demanderait pas mieux; mais on ne 
peut pas. Acceptons donc l'action divine telle qu'elle est. 

S 3. - La seconde nuit de l'A.me. 

,e. -Sa nature. Ce que S1 Jean de la Croix appelle seconde 
·nuit de l'Ame est l'ensemble des états mystiques inférieurs au 
mariage spirituel, mais considérés en tant que renfermant de 
l'obscurité et même des souffrances. 

Il lui donne encore le nom de nuit de fesprit. C'est avec rai-

(1) S1 Jean de la. Croix, parlant de cette contemplation aride : • Ah ! si les âmes 
·qui sont dans cet état ... consentaient à ne plus se préoccuper que d'une seule 
chose : se livrer au Seigneur, s'abandonner à sa conduite, l'écouter dans l'intime 
de leur cœur avec une amoureuse attention et recevoir ses divines leçons! Alors 
dans cette sainte oisiveté et cet oubli général, elles se sentiraient merveilleusement 
.sustentées par cette nourriture intérieure. C'est, en effet, dans le repos le plus 
complet et dans le sommeil des puissances de l'âme que cet aliment délicieux pro
·-duit ses effets » (Nuit, l. I, ch. tx). 
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son, puisque dans .toute la série mystique l'esprit :reste « dans 
l'obscurité divine ». 

Il l'appelle enfin un purgatoire (Nuit, 1. II, ch. xn; sommaire). 
Il est vrai que dans l'état mystique il y a de grandes joies. Mais 
nous avons vu qu'elles sont très mêlées d'épreuves (ch. x1, :10). 

4::1. - L'inter11rétatlo11 que je viens de donner de la pensée 
du saint m'a parfois été eontestée. On m'a dit, par exemple : 
la seconde nuit ne consiste qu'en une vue pénétrante de nos 
misères et de notre néant. 

Je crois que ce n'est pas aussi simple; sans cela le saint aurait 
pu s'expliquer en quelques lignes. Je discuterai dans un autre 
chapitre la manière, inexacte suivant moi, dont le saint a été 
résumé par certains auteurs (ch. xxx1, § 6). 

Ne nous étonnons pas de ces diverg-ences entre commenta
teurs. Le saint n'a pas cherché à procéder rigoureusement par 
définitions complètes. Quand un état renferme plusieurs élé
ments, il ne les indique parfois que çà et là, en les rattachant à 
un autre plan, par exemple à un enseignement ascétique; il ne 
les groupe donc qu'imparfaitement. Aussi, en le citant, j'ai dû 
prendre mes textes dans des endroits très différents. On conçoit 
qu'avec ce mode de rédaction, les commentateurs puissent pas
ser à côté de certaines phrases essentielles, sans en apercevoir la 
portée. 

•~- - Voici quelques citations justifiant ma manière de com
prendre Ia seconde nuit : 

1 ° « Cette [seconde] nuit obscure est une influence de Dieu sur 
l'àme ... Les théologiens lui donnent le nom de contemplation in
fuse ou théologie mystique» (Nuit, I. Il,- ch. v). Ce tede suffirait 
à lui seul à établir nut: thèse. 

Le saint ajoute : << L'âme demeure passive, se bornant à at
tendre amoureusement le Seigneur, à l'écouter, à reee·voiP ses 
lumières, sans· chercher à comprendre comment se produit cette 
contemplation infuse ••. La céleste lumière dé la contemplation •.. 
jette l'âme dans les ténèbres spirituelles, car sa clarté surpasse 
les forces intellectu:elles de l'âme et paralyse son nwde natw·el 
de comprendre. C'est pourquoi saint Denis et les autres théologiens 
mystiques appellent cette contemplation infuse un rayon de ténè
bres, la nommant ainsi par rapport à l'Ame qui n'est pas encore 
purifiée et éclairée » (ibid.). 
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Voir des passages analogues : Nuit, 1. II, ch. xvn; Montée, I. lit 
ch. vm ; Cant., str. 27, 29. 

2° « La nuit de l'esprit ..• est appelée voie illuminative ou voie 
de contemplation infuse. Dieu, par lui-même, nourrit l'Ame et 
la sustente, sans qu'elle y coopère d'aucune manière par actes 
discursifs » (Nuit, 1. I, ch. uv). 

Le saint répète que cette nuit renferme une contemplation. 
Or il indique ce qui, pour lui, est synonyme de ce dernier mot : 
cc La théologie mystique est la connaissance mystérieuse et sur
naturelle de Dieu. Les personnes spirituelles la nomment con
templation» (Cant., str. 27). 

3° Dépeignant l'âme qui a subi la nuit du sens, le saint ajoute : 
c< C'est alors que Dieu lui-même remplacera les anciens vêtements 
de l'àme par de nouveaux. En lui ôtant l'intellect du vieil 
homme, il lui donnera sur son être une connaissance nouvelle, 
puisée en lui~même, ... et un amour nouveau par lequel elle ai
mera Dieu en Dieu >> (Montée, 1. I, ch. v). 

4° cc L'âme semble dire : je suis sortie de moi-même [pen
dant la première nuit], dans Ja pauvreté et le dépouillement de 
toute pensée humaine, c'est-à-dire au milieu des ténèbres de mon 
entendement, des angoisses de ma volonté, du travail et des ef
forts de ma mémoire ... J'ai renoncé à mes conceptions basses 
et imparfaites, à ma faible et misérable manière d'aimer Dieu et 
de le godter ... J'ai quitté ces vils procédés pour être élevée à des 
opérations et à des communications toutes divines. En d'autres 
termes, mon entendement, d'humain qu'il était, est devenu tout 
divin •.. Il n'a plus la portée faible et bornée d'autrefois ... Ma 
volonté est sortie d'elle-même pour Atre divinisée ... Toutes les 
forces et les affections de mon àme sont renouvelées et perdues 
dans les déUces de la Divinité» (Nuit, 1. II, ch. 1v). 

5° Comparant les deux nuits, le saint caractérise ainsi la seconde : 
cc Il s'y allume dans l'esprit un feu d'amour accompagné d'une 
certaine manière de sentir Dieu; on le devine (6arrunto), quoi
que l'entendement soit dans l'obscurité et ne distingue rien de 
particulier ... L'âme ne concourt à cet amour que d'une manière 
passive, parce qu'il est infus surnaturellement. Cet amour est 
déjà un premier degré de la très parfaite union [le mariage 
spirituel], et il participe dans une certaine mesure à sa propriété 
d'être plutdt l'œuvre de Dieu que celle de l'âme. La coopération 
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de oelle·ci consiste à donner un simple et amoureux consente
ment » (Nuit, I. II, ch. x1). 

6° Le saint" dit que les extases appartiennent à cette période 
et diminuent définitivement vers sa fin (Nuit, 1. II. ch. 1). 

7° Nous avons prouvé précédemment que la première nuit est 
déjà de l'état mystique, quoique inconscient (tu). La seconde 
nuit étant le développement de la première doit donc aussi 
être de l'état mystique, et dans un degré plus avancé, lequel ne 
peut être que l'état conscient. 

8° Quand on porte une vue d'ensemble sur les règles de con
duite données par le saint pour la seconde nuit, on voit qu'elles 
se résument en ceci : accepter que dans l'oraison l'esprit s'élève 
à un mode nouveai, et plus haut d'opération. De même que pour 
la première nuit, elles se réduisent à accepter que le sens, c'est
à-dire les faculté~ sensibles, cessent d'agir. 

9° Enfin il ressort de tout le livre II de la Nuit obsc~re que le 
mariage spirituel est le terme de cette seconde nuit. Or cela n'est 
vrai que pour des états mystiques. La même idée est indiquée 
par le titre du premier traité : /Jt/ontée du Carmel. Cette ascension 
a pour but le sommet. Or le saint dit que ce sommet est l'union 
consommée (i.ll.ontée, Préliminaires, et 1. I, ch. x111). Voir encore 
le résumé des deux nuits dans la Vive Flamme, str. 3, vers 3, § 5 
et 6, et str. 1, vers ~. 

§ 4. - Question de terminologie. 

,a. - Signillea,ion du n1ot fol pour St Jean de la Croix. 
Le saint dit souvent que l'on arrive à l'union consommée par le 
chemin de la foi. Est-ce à dire que la contemplation mystique soit 
simplement une connaissance de foi? Ce qui semblerait insinuer 
qu'elle n'est pas expérimentale. 

Tout dépend de la sig·nification plus ou moins large qu'on 
donne au mot foi. Dans le sens large, c'est toute connaissance 
surnaturelle inférieure à la vision béatifique. l\fais entre la foi 
prise dans un sens plus restreint et la vision intuitive, il y a un 
intel'médiaire, à savoir, la science infuse, qu'on appelle encore la 
foi éclairée par un don du Saint-Esprit. La foi stricte croit uni
quement sur .le témoignage d'un autre, c'est-à-dire de Dieu. La 
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science infuse va plus loin; elle commence à faire voir avec plus 
ou moins de clarté. La contemplation mystique est un acte de 
science infuse. 

Or, S' Jean de la Croix prend le mot foi dans le premier 
sens, le sens large ( t); et de la sorte, il peut dire que la contem
plation mystique est dans le domaine et la ligne de la foi. 

Mais le sens usuel est le second (2). Il est donc à craindre que 
les lecteurs ne comprennent à leur manière habituelle ce que le 
saint a dit d'après la sienne. Les quiétistes trouvaient leur compte 
à cette interprétation fausse, qui semblait n'attacher d'impor
tance qu'à leur oraison simplifiée, qu'ils qualifiaient de foi nue (3). 
En un mot, ils tâchaient par là de faire confondre la contempla
tion mystique avec l'acquise, que seule ils estimaient . 

.a&. - Même en prenant le mot foi dans le sens restreint, il 
reste vrai que, par certains caractères, la foi et la contemplation 
mystiques ont de grandes ressemblances : 1° elles proviennent 
d'une lumière surnaturelle; 2° elles sont plus élevées que la 
raison; 3° elles sont obscures; &.0 enfin la contemplation porte sur 
des matières de foi. Ellé est dans l'ordre de la foi. 

(1) Partout on le volt par le contexte. Voici entre autres une définition qui ne 
s'applique pas à la foi prise dans le sens strict : « Ne cherchez jamais à vous con
tenter de ce que vous comprenez de Dieu, mais nourrissez-vous plutôt de ce que 
vous ne comprenez pas en lui ... C'est là en vérité le chercher par la foi » (Cantique, 
1tr. 1, vers 1). 

(2) Le cardinal Bona prend le mot foi dans le sens usuel quand il dit de la haute 
contemplation : « Cette vision est un milieu entre la connaissance obscure qu'on a 
ici-bas par la foi et la connaissance cl81re que donne la lumière de gloire dans la 
patrie céleste » (De discretione Spir., c. xvm, n° 5). 

(3) Ce mot peut avoir un sens orthodoxe. Mais on a souvent oublié de le définir 
ou, ce qui revient au même, _de dire à quoi on l'oppose. 
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KOUVF.AUX DÉTAILS SUR LA QUIÉTUDE (PREMIÈRE ÉTAPE 

DE :::... 'UNION MYSTIQUE), 

t. - Rappelons .sa détl.nt1len. C'est l'union mystique, quand 
l'action divine est encore trop faible pour empêcher les distrac
tions ( ch. u1, 8 ). 

Elle est appelée par St• Thérèse la seconde eau céleste (Vie, 
ch. XIV, xv), la quatrième demeure du Château intérieur et le 
goût de Dieu (Château, &., ch. n). 

Je n'ai pas à décrire ici cet état dans sou }msemble. Ce travail 
est déjà fait implicitement, puisque les divers caractères indi
qués précédemment pour toute union mystique, s'appliquent à la 
quiétude, comme cas particulier. Ils sont seulement moins accu
sés que dans les degrés d'oraison plus élevés. Il ne reste donc 
qu'à exposer quelques détails propres à cet état. 

§ 1. - Ses phases successives. 

a. - Voici l'erdre que Dieu semble adopter généralement pour 
les premières gràces mystiques (1). 

3. - i 0 Dans les eo111meneernen1•, l'oraison de quiétude 
n'est donnée le plus souvent que de temps en temps, et quelques 
minutes seulement; par exemple, la durée d'un Ave Maria. 
(Il en est de même pour l'union pleine.) C'est ce qui est arrivé 

. à ste Thérèse, âgée alors de vingt ans ( Vie, ch. 1v, v1). 

(1) Parmi les enquêtes à faire sur la mystique, celle sur la durée et le mode de 
développement des étapes fixées par Dieu serait une des plus intéressantes. 
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Cette gràce survient alors subitement et quand on n'y songe 
pas. Tout à coup on est pris par un recueillement inusité, dont 
on s'aperçoit fort bien. On est envahi par un flot divin qui vous 
pénètre. On reste immobile dans cette douce impression. Puis tout 
s'évanouit d'une manière aussi subite. Les commençants éprou
vent de la surprise, car ils se sentent saisis par une action dont 
ils ne démêlent pas entièrement la nature. Mais ils se laissent aller 
à ce courant (Voir vu, 5, 2°). 

Chez d'autres personnes, ces grâces paraissent être venues peu 
à peu, insensiblement. 

,. - 2° Époque où cette grâce commence à apparaitre. C'est 
généralement quand déjà on est arrivé à l'état d'oraison qui en 
est voisin, c'est-à-dire à l'oraison de simplicité, ou mieux, à la nuit 
du sens; on retombe alors le plus souvent dans ce dernier état 
quand on n'éprouve pas la quiétude (1). C'est souvent vers eette 
période de début, tantôt avant, tantôt après, que l'oraison de sim
plicité devient aride (2). (Voir ch. n, ~t). 

5. - 3° OeMatlon ou dlm.Ïnution. Un deg~é d'oraison n'est 
pas un état définitif excluant des retours en arrière. Parfois après 
quelques grâces mystiques, Dieu les interrompt pour longtemps, 
et même pour plusieurs années. Ce fut le cas de gto Thérèse. Elle 
eut dix-huit à vingt ans d'interruption presque complète (Vie, 
ch. vm, xx111). C'est là parfois (mais pas toujours) une punition 
de nos infidélités. Dieu· veut que, pour continuer à recevoir ses 
faveurs, nous renoncions à une foule de frivolités et que nous en
trions résolument dans la voie de la croix. 

Peut-être encore veut.-il mettre à l'épreuve la confiance que 
nous avons dans sa bonté. Le démon nous dit tout bas : « A quoi 
bon faire oraison? Tu es rejeté, tu ne retrouveras pas les .biens 
perdus ». Dieu veut que nous espérions contre toute espérance, 
comme Abraham. 

o. - r..0 Enfin il vient souvent un temps où la quiétude est non 
seulement très fréquente, mais Jaahltuelle dans l'eraison. On 

(1) De même on peut se demander quelle oraison ont les extatiques, en dehors 
de leurs extases. On manque de renseignements pour répondre à coup sûr. 

(2) Deux personnes m'ont dit que leur ora.ison de simplicité était toujours restée 
consolante, avant d'arriver à une quiétude fréquente. Mais l'une d'elles au 
moins, avait paasê par d'autres épreuves suffisamment rudes. ' 
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l'a comme par état, comme à son gré (t). (Voir St Jean dt la Croix, 
Montée, I. II, ch. xv). 

Dans ce cas, il en est de même en dehors de l'oraison, chaque 
fois que la pensée de Dieu se ptésente, par exemple, dans une con
versation. C'en est assez pour qü'on se sente saisi par l'action 
divine. Si alors cette action est forte, on se trouve gêné dans son 
occupation; mais le plus souvent tout disparait rapidement. D'au
tres fois l'opération divine a comme une influence sourde qui se 
prolonge au milieu des affaires extérieures. 

l\tême quand on est arrivé à ce point, on n'est pas assuré d'être 
appelé à monter plus haut. 

7. - A.lternath'es d'intensité. Quand on est arrivé ainsi à 
l'âge de la quiétude habituelle, on ne vit pas pour cela sans in
terruption dans l'abondance. Tantôt l'état mystique vous saisit 
très fortement, tantôt il est faible. De sorte que la vie se pas&e 
dans une suite d'alternatives de richesse et de demi-pauvreté. 

Ici encore, il y a pa.rfois de vrais retours en arrière. La quié
tude cesse d'être habituelle ; elle redevient courte ou rare. 

§ 2. - Comment le directeur peut-Il discerner si une personne 
a eu de la quiétude? 

8. - Le directeur peut être amené de plusieurs manières à •e· 
11oser la question suivante: Telle personne a-t-elle eu de l'u
nion mystique? 

Tantôt elle a éprouvé des craintes en voyant le silence et le re
pos de son oraison, qu'elle prend pour de l'oisiveté. Et alors il y 
a lieu de savoir si c'est de la quiétude ou de l'oraison de simpli
cité. Tantôt certains détails semblent indiquer qu'il s'est passé 
quelque chose d'extraordinaire.· La personne elle-mème le sent 
d'une manière confuse et elle voudrait qu'on l'éclairàt à ce sujet. 

9. - Étant donné qu'il ait paru utile de chercher à faire ce 
discernement, il faut recourir à des lnterro9ation•. Que deman
dera-t-on? 

(1) Je dis : • comme à son gré », pour faire comprendre que cette facilité n'est 
pas contraire à la définition des gràces mystiques (ch. 1, 1.i. En effet, il reste vrai, 
même ici, que notre volonté ne produit pas directement l état mystique; elle se 
contente de nous mettre en oraison; Dieu fait le reste. Il lui plaît de fixer que cer
taines conditions seront suffisantes pour qu'il daigne opérer; nous nous bornons 
à remplir ces conditions. 
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La méthode li\ plus :paturelle, la plus rationnelle, est de :recher
cher si l'oraison présente tous les caractères de l'union mystique, 
sans en oublfor un seul. Ces caractères ont été ramenés ci -dessus 
au nombre de douze (ch. vu, t.); on n'a qu'à parcourir la liste, en 
rattachant à chaque titre quelques-uns de ses développements. 
On aura soin que la question ne soit pas posée de manière à dic
ter pour ainsi dire la réponse. Il faut se défier aussi des réponses 
par oui ou par non. Il arriverait facilement qu'elles seraient 11,1.n
cées sans réflexion. 

Si l'on ne veut pas s'astreindre à questionner ainsi d'après une 
liste préparée d'avance, et coordonnée avec soin, on s'expose à 
commettre des oublis, et, par suite, à n'arriver qu'à une lumière 
incomplète. Un médecin ne se contente pas, pour diagnostiquer 
une maladie, de deux eu trois questions laissées à l'inspiration 
du moment. 

t.O. - Dans cette interrogation, il y a une préeautiou à 
prendre pour les deu~ caractères fondamentaux. Il faut, du moins 
au début, atténuer le premier et ne pas de1Dande1• à la personne 
si elle a réellement senti la présence de Dieu. L'idée d'une telle 
grâce pa:r:att trop hardie à un commençant ; on rencontrerait des 
doutes et des objections. Il suffit de savoir si elle pensait à Dieu 
et à sa présence; si le fond de l'occupation était de lui être uni, 
d'être recueilli. On. remettra à plus tal·d une étude plus précise. 

De même pour le second caractère. On interrogera en se confor
mant à l'énoncé strict de la thèse (ch. v1, 5), c'est-à-dire en évi
tant les termes de sens spirituels et de toucher spirituel, auxquels 
le débutant n'a pas assez réfléchi. 

Je ne. me suis pas astreint moi-même à ces précautions quand 
j'ai exposé les deux caractères fondamentaux. C'est que le but du 
directeur est complètement différent du mien. On ne lui demande 
pas, comme à moi, de préciser une doctrine, mais d'utiliser des 
informations personnelles; il ne s'agit pas de sonder la nature in
time de l'état mystique, mais de juger quelqu'un. Et pour cela il 
est sage, du moins au début, de se borner aux données que le di
rigé peut fournir avec certitude et sans hésitation. 

t. t.. - Quant aux dix caractères de seconde espèce, ils sautent 
aux yeux. La personne les reeon11aîtra sans peine, si son état a 
été tant soit peu accusé. 

En effet, quoique ces dix caractères soient surnaturels dans leur 
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cause, du moins ils sont d'ordre commun si on les considère en 
eux-mêmes et dès I.ors ils sont plus accessibles à notre intelli
gence. Presque tous sont simplement l'exclusion de certains actes 
naturels, par exemple l'exclusion des images sensibles, ou du 
mouvement physique, ou du discours, ou de la facilité à analyser· 
son état, etc ... Les actes de ce g·enre étant bien connus d'avance, 
leur absence se reconnait sans effol't. 

Mais pour les deux caractères fondamentaux, il en est autre
ment, Ce sont non plus des exclusions, mais des réceptions posi
tives et d'ordre surnaturel. Il faut que Dieu donne une lumière 
nouvelle pour qu'on les discerne bien. 

t. ~- - Cette méthode est trèll faeile pour le directeur, qui 
n'a pas à errer à l'aventure, à se frayer lui-même un chemin en 
pays inconnu. Il en est de même pour le dirigé qui, pour ré
pondre exactement et clairement, n'a besoin d'aucune prépara
tion, d'aucun examen préalable. Il en serait tout autrement si, 
au lieu de lui demander des réponses à des questions précises, on 
exigeait qu'il rédigeât seul une relation sur sa vie spirituelle. Il 
se fatiguerait à chercher les idées et les mots; le plus souvent, ce 
serait pour aboutir à des phrases vagues et insuffisantes. 

t.a. - Objeetlon. Quand une personne vous décrit l'état mys
tique qu'elle croit de bonne foi avoir éprouvé, et qu'elle se sert 
de termes très exacts, on peut toujours craindre qu'elle ne répète 
simplement les mots qu'elle a lus dans des livres mystiques; 
qu'elle ne récite sans comprendre? 

Je réponds qu'on ne peut guère réciter tant de choses difficiles 
à moins de se contredire et de divaguer. En pratiquant pendant 
quelque temps une personne (supposée de bonne foi), un homme 
du métier saura très bien distinguer si elle a vécu ce qu'elle 
raconte. Il y a mille nuances qui ne s'inventent pas. Toutefois un 
ignorant pourra s'y tromper~ 

L'objection prouverait tout aussi bien que les médecins ne peu~ 
vent jamais se fier aux dires de leurs malades. Peut-être ceux-ci 
récitent-ils des phrases lues dans les journaux ou les prospectus 
de pharmaciens? 

t. .&. - Souvent le eas examiné par le directeur sera dou
•eu-. (1 ). Il en est ainsi quand les divers caractères de l'union 

ll) De cette incertitude, on a parfois tiré à tort l'objection suivante : Les carac• 
ières qu'on attribue à l'état mystique sont insuffisants pour le différencier de l'orai· 
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mystique ne se sont· pas manifestés bien nettement. Ou encore le 
directeur n'a pas affaire à une personne instruite en ces matières, 
sachant observer les faits avec calme et précision, connaissant 
ou devinant les termes exacts dont il faut se servir. Souvent 
même le langage renferme des contradictions. En vain, pour ai
der ces personnes, on les questionne. Elles comprennent de tra
vers ou, dans leur émotion, répondent presque au hasard. 

1.5. - Dans ces cas douteux, il ne faut pas s'acharner à ques
tionner, mais attendre en paix, parfois très longtemps. Il y a 
seulement un point qu'il faut fixer : la personne a-t-elle dépassé 
la voie de la méditation? En savoir davantage serait utile, mais 
~'est pas nécessaire. En effet, si le directeur entreprend cette en
quête, c'est surtout pour résoudre deux problèmes pratiques : 
1 ° Faut-il permettre à cette personne de suivre sa voie? 2° Faut
il lui permettre de se dispenser de certains exercices de dévotion? 

Or, pour répondre à la première qnestion, il n'y a pas besoin 
de distinguer entre la quiétude et l'o:'aison de simplicité. Les 
-constatations sont les mêmes dans les deux cas, à savoir : 1° que 
l'occupation est bonne en elle-même et sainte; 2° qu'on y a de la 
facilité ou même de l'attrait; 3° qu'elle est profitable (ch. 11, 53). 

1.8. - Quant à la seeonde que11tion, c'est-à-dire de savoir 
s'il faut omettre telle prière vocale, tel exercice de dévotion, il 
-suffira de demander à ]a personne pour quel motif elle désire 
-cette suppression. Est-ce par caprice? par singularité? ou bien 
éprouve-t-elle une vraie difficulté? 

Dans ce dernier cas, on donnera pour règle de ne pas se faire 
violence. Et le directeur se préoccupera surtout de rassurer les 
·A.mes à qui ces voies nouvelles causent de la crainte. 

t.,. - Par des arguments tout semblables, on verrait que si le 
·directeur ou la personne elle-même eroient à tort que l'orai
son a dépassé celle de simplicité, cette illusion n'a aucun incon
vénient pratique. 

,son ordinaire. - Ils sont suffisants si on les conslc!ere en eux-mêmes; exemple : per
cevoir est autre chose que concevoir. l\fais, pratiquement, ils peuvent être si obscurs 
qu'on ne les, discerne pas bien. Cet inconvénient est inévitable, puisqu'il n'y a 
pas toujours de saut très brusque entre l'oraison ordinaire et l'état mystique. On 
reste hésitant en face de certaines transitions presque insensibles. De même les mé
decins ont pu préciser les caractères propres à certaines maladies, qui ainsi sont 
différenciées spéculativement, scientifiquement, de toute autre. l\Iais dans la pra· 
tique, on se trouve embarrassé, parce que ces caractères sont à peine visibles. 
On ne peut exig13r de la science médicale qu'il en soit autrement. 
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Nous verrons qu'il n'en est pas de même de l'illusion qui con
sisterait à croire à tort qu'on a eu des révélations. 

De même si quelqu'un a eu de l'oraison extraordinaire, il im
porte peu qu'il croie être arrivé à l'union pleine quand il en est 
simplement à la quiétude. 

•8. - Si le directeur a reconnu dans une personne de l'oraison 
extraordinaire, doit-il lui eaeher •on opinion, pour la main
tenir dans l'humilité? 

Il doit tout au moins l'éclairer assez pour lui indiquer la vraie 
conduite à suivre et dissiper ses craintes. Je préférerais même 
qu'on agit pins franchement et qu'on donnàt à lire quelque livre 
où l'état soit bien décrit. Pour maintenir dans l'humilité une per
sonne qui n'a pas dépassé la quiétude, il y a un moyen très 
simple. Au lieu d'essayer de lui persuader qu'elle n'a rien eu 
d'extraordinaire (ce qui oblige à lui supposer un peu trop d'ingé
nuité), il n'y a qu'à lui expliquer que son degré est bien peu de 
chose en comparaison de ceux auxquels d'autres àmes sont élevées. 
On ne dira ainsi que la vérité. 

••· - De son côté, la personne qui se croit favorisée fait bien 
de eherel1er la lu111lère sur son état. C'est le moyen d'éviter 
de fausses règles de conduite et de coopérer à l'action divine. Mais 
il faut éviter de trop s'analyser. En se repliant beaucoup sur soi
même, on n'arrive pas à voir plus clair dans son état; on se trouble 
inutilement. 

~o. - Degré de certitude. Je supposerai que la personne 
examinée est regardée comme un esprit assez sérieux pour qu'on 
puisse se fier à ses réponses. Si, au contraire, elle était crédule, 
mal équilibrée, l'examen serait presque inutile; ce qu'elle dirait 
aurait peu de valeur. tuais il est facile d'être renseigné d'avance 
sur ce point. De tels défauts se montrent en maintes occasions. 

Je supposerai de plus que l'oraison qu'on examine présente 
bien nettement tous les caractères ci-dessus. Je dis qu' alo1·s on peut 
~tre moralement certain que c'est de l'union mystique. 

En effet, ce qu'on pourrait craindre, ce serait une contrefaçon du 
démon ou de notre propre esprit. Montrons que cette double crainte 
serait sans fondement. 

3t.. - Et d'abord, le dén1on ne peut imiter l'état mystique,. 
C'est la doctrine de S1• Thérèse et de 81 Jean de la Croix. Voir les 
citations (n° ,o). 
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En premier lieu, il y a un caractère que le démon se gardera 
bien d'imiter, du moins avec vérité, c'est l'impulsion aux vertus. 
Puis, le fond ·même de cette oraison surpasse sa puissance, tandis 
que le contraire a lieu pour les révélations et les visions, du 
moins celles qui ne sont pas purement intellectuelles. Car, d'après 
la doctrine scolastique, les anges bons ou mauvais ne peuvent 
pas agir directement sur notre intelligence, ni sur notre volonté. 
Ils opèrent seulement sur nos facultés inférieures, l'imagination 
et la sensibilité, et encore ils le font seulement par l'entremise du 
corps (1). Le démon, comme le bon ange, peut donc susciter des 
images sensibles, ainsi qu'un plaisir et des émotions du même 
ordre. Mais les auteurs mystiques déclarent tous que cet ébranle
ment des facultés inférieures est impuissant à provoquer la con
naissance mystique de Dieu et l'union correspondante. 

22. - De même il ne peut pas y avoir contrefaçon venant 
de notre propre ea11.rit. La vraie contemplation mystique a 
un ensemble de caractères que jamais nous ne reproduirons à vo
lonté. L'imitation serait si grossière qu'elle sauterait aux yeux. 
Aussi les auteurs n'ont jamais songé à signaler ce danger comme 
possible, tandis qu'ils font tout le contraire pour les révélations. 
Il y a, du reste, une circonstance qui pourra toujours rassurer le 
directeur et le pénitent lui-même ; ce sont les étonnements qu' é
prouve ce dernier au sujet de son oraison, ses objections, ses 
difficultés. Sa pensée constante peut être résumée ainsi : « Je ne 
me serais pas fig-uré qne les choses se passeraient ainsi; ce serait 
mieux autrement. >> Si au contraire cet état était un produit de 
son esprit, il cadrerait avec ses idées préconçues au lieu de les 
choquer. Il ne demanderait pas sans cesse qu'on lui explique son 
œuvre. Il la trouverait fort intelligihfa. 

2a. - L'i1n:aginatien surtout est impuissante à imiter l'union 
mystique, puisqu'elle ne peut que représenter des images sensi
bles, ce qui est tout l'opposé de l'état dont il s'agit. Bien plus, les 
personnes chez qui cette faculté domine n'ont pas de pente du côté 
de cette union. Ce qui les attire, ce sont les apparitions de Notre-

(1) S1 Thomas (1, q. cx1, a. 3, ad 3) et Suarez (De Angelis, 1. VI, c. xv1, n00 IO, 
12) disent que pour nous insinuer des pensées et des sentiments, lis se servent 
uniquement • du fluide nerveux et des humeurs( spiritus et humore1) ». C'est par 
la même voie que les esprits angéliques font l'opération inverse, qui consiste à 
deviner nos pensées. 
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Seigneur ou des saints, et les entretiens avec eux. Mais ils n' éprou· 
veraient que de l'ennui dans une oraison qui est vide d'images et 
de raisonnements. En un mot les imaginatifs tendent naturelle
ment et fortement à donner un aliment à leur imagination, non 
à la condamner au jeûne. 

§ S. - Quelques autres faits d'observation. 

~,. - Le somnneil naiurel peut très bien, hélas! nous sur
prend1•e pendant l'oraison de quiétude. Certaines personnes fati
guées y sont fort exposées pendant les exercices du matin ou 
ceux du soir. 

On peut aussi éprouver un demi-sommeil dans les conditions 
suivantes. Soit une personne qui éprouve, la nuit, des insomnies. 
Elle est alors dans un état d'assoupissement, intermédiaire entre 
la lucidité de la veille et le sommeil; tantôt elle se réveille davan
tage; tantôt elle arrive à dormir, pour reprendre à nouveau un 
peu de connaissance. Si, pendant ce temps, on était à l'état natu
rel, il arriverait que tantôt l'imag·ination se promènerait capri
cieusement, et tantôt elle s'obstinerait à nous ramener le souve
nir d'une affaire qui nous a préoccupés. Mais si la personne a la 
quiétude chaque /ois qu'elle pense à Dieu, cetle oraison vient sou
vent remplacer, en partie, les divagations de l'imagination. Ce 
n'est pas un état spécial d'oraison; mais le mélange de deux 
états, l'un naturel, l'assoupissement, l'autre surnaturel. 

a&. --: Par contre, l'extase ou les états voisins ont-ils assez de 
force pour refouler pleinement le sommeil, du moins pendant 
quelques heures? - Je le suppose; mais nous en sommes réduits 
ici à de simples probabilités. 

Je me figure même que l'extase peut faire davantage, et rem
placer le sommeil, dans une forte mesure, sans que le corps en 
éprouve d'inconvénients; de telle sorte que, pendant le jour, on 
ne sente ni plus ni moins de fatigue que si, durant la nuit, on 
était resté à l'état naturel. Cela expliquerait pourquoi quelques 
saints pouvaient, sans s'épuiser, rester, comme S' François Xavier, 
une grande partie des nuits en prière. St Pierre d'Alcantara, dit 
gt• Thérèse, passa quarante ans sans dormir plus d'une heure et 
demie paJ.> w..iit ( Vie, ch. xxvn). 
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38. - Dollll ajouté• à la quiétude. J'ai déjà signalé que, 

dans cette oraison, l'étreinte unitive peut s'élever jusqu'à l'em
brassement spirituel, et qu'à certains moments l'àme est envahie 
par une délectation très vive ( ch. x1, 5 ) • 

• , . - Une troisième grâce peut aussi survenir: on commence, 
mais très faiblement, à avoir une ee•·taine ,,ue de Dieu. Ce 
n'est plus seulement par un toucher interne qu'on l'atteint Il 
semble qu'une nouvelle manière d'agir se produit dans l'âme, et 
on la compare à un regard. Ce regard se tend vers quelque chose 
d'extérieur, de subtil, de mystérieux, d'immense, que l'on peut 
comparer à une atmosphère brumeuse et lumineuse (1). Mais on 
sent que cette lumière n'est.pas matérielle, que cet espace n'est 
pas celui où se trouvent les corps. Si elle est faible, on ne l'aper
çoit que devant soi et vers le haut : sinon elle vous environne de 
toutes parts; son aspect est uniforme dans toutes les directions (2). 
En vain on essaierait d'analyser cette sensalion, pour mieux la 
comprendre; on n'y découvrirait rien de plus. 

En même temps elle produit un grand plaisir, sans qu'on puisse 
dire pourquoi. 

Elle ne cause presque pas de ligature et n'est pas gênée par la 
marche et les mouvements extérieurs. C'est là une différence avec 
le toucher mystique. 

a8. - Parfois cette manifestation a'élèwe un peu plus .. On 
sent dans cette immensité un être majestueux qui vous remplit de 
crainte ou d'amour. On sent même parfois son regard. 

Il semble que gi, Thérèse ait fait allusion à ces vues anticipées 
dans le ch~ xv11 de sa Vie. Elle parle d'une variété d'union mys
tique, qui a les deux caractères suivants: 1° « L'entendement, ces
sant de discourir, reste absorbé dans la jouissance et la contem
plation de Dieu. Il découvre alors tant de merveilles, que, l'une lui 
faisant perdre l'autre de vue, il ne peut s'attacher à aucune en 

(l) Il ne faut pas la confondre avec la brume dont j'ai parlé ch. xm, t., et qui, 
affecte les yeux du corps. 

(2) St Alphonse Rodriguez faisait sans douta allusion à cette circonstance, lors. 
qu'il écrivait : cc Les yeux du corps voient ce qui est devant eux, non ce qui est 
derrière; mais les yeux de l'âme, qui est· esprit, non seulement voient ce qui est 
devant, mais ce qui est derrière, à droite et à gauche. Ainsi l'âme qui est enfermés· 
au miliBU de Dieu, jouit de Dieu, le voit et le connait de toutes parts à l'aide de 
cette vive lumière que Dieu lui communique pour le voir et le goûter. Mais elle ne· 
le comprend pas, car lui seul se comprend» (Vie du saint d'après ses mémoires, 
édition Retaux, 1890, n• 12). 



LA QUIÉTUDE. 239 

particulier et est incapable d'en faire rien connaitre. » Il y a donc 
une vue de quelques attributs divins; 2° cet état, quoique « absor
bant», se rattache à la quiétude. Car la sainte dit qu'il est inférieur 
à l'union pleine (qu'elle avait décrite précédemment) et elle con
firme celte appréciation en ajoutant qu'on souffre des distractions. 

29. - Il a été dit (ch. v1, i.a) que la quiétude fait sentir Dieu 
comme présent dans l'Ame. Mais dans le cas spécial qui nous oc
cupe, Dieu se manireste en même temps comme pré•ent au de
hora. Bien plus, si cette clarté est forte, si elle devient un abime 
de lumière et se fait attirante, alors, au lieu d'être porté à se re
plier sur soi-même pour jouir de Dieu, on voudrait s'élancer loin 
du corps, pour se perdre dans cette nuée spirituelle et trouver· 
plus pleinement celui qui s'y cache. Chez les extatiques, cette 
tendance vers le dehors se manifeste souvent à leur insu par leurs 
gestes et attitudes: Ils ont les yeux et les bras levés vers le ciel. 

En résumé, l'impression d'extériorité ne forme pas le fond de 
la quiétude. Elle ne fait que s'y ajouter quelquefois. 

30. - Cette vue, tout intellectuelle qu'elle est, ne me paratt pas 
séparée d'un aete d'imagl11atio11 eo11eo1nita11t. L'imagination, 
qui a besoin d'agir, cherche à imiter. l'impression intellectuelle en 
représentant un espace lumineux. Elle donne un minimum de re
présentation. Mais voici qui me prouve son existence: plusieurs 
personnes m'ont dit:« Je vois comme une atmosphère blanchâtre.>> 
Or parler de couleur, c'est indiquer un élément qui appartient à 
une faculté sensible. De même on disait qu'on la voyait devant soi. 
Cette localisation de l'être divin suppose un concours de l'imagi
nation. 

Toutefois il ne faut pas aller jusqu'à prétendre qu'ici l'imagi
nation fait tout et qu'on est dans l'illusion en croyant à l'existence· 
d'une vue intellectuelle et surnaturelle. Il y a une preuve claire
du contraire: c'est qu'on n'éprouverait aucun plaisir à regarder 
une image aussi déliée et appauvrie, et qu'on ne chercherait pas à 
y revenir. Qui donc se résignerait à regarder longtemps un brouil-
lard matériel, ou une feuille de papier blanc? 

ai.. - Au risque de paraitre trop subtil, j'ajoute un dernier ren
seignement. Comme il n'a pas grande importance, le lecteur peut 
ne pas s'y arrêter, s'il le trouve inintelligible. 

Voici le fait. Quand Dieu envoie, mais faiblement, la lumière 
intellectuelle dont j'ai parlé, certaines circonstances extérieures 
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peuvent influer sur la fael.llté qu'on a. de la dtaeernër. Suppo
sons que vous soyez dans un lieu éclafré. Si vous avez les yeux; 
fermés, vous pourriez croire que le discernement sera plus facile 
que s'ils étaient ouverts, car alors il est plus aisé d'être attentif. 

Or on constate, au contraire, que le discernement est moins 
facile. Il faut en chercher la cause dans l'acte imaginatif qui, 
comme je l'ai dit, vient s'associer à l'impression intellectuelle. Sui
vant qu'il est lui-même plus ou moins net, il rend cette impres
sion plus ou moins saisissable. 

Voyons donc ce qui se passe pour l'acte imaginatif dans les deux 
cas signaiés. Si les yeux sont fermés, ils voient seulement les pau
pières lumineuses, et reçoivent ainsi la sensation d'une étendue 
blanche, uniforme, sans contours déterminés. L'acte imaginatif, 
étant tout semblable, ne se discerne plus bien de cette impression 
corporelle, malgré l'attention qu'on y porte, et la vision surnatu
relle, qui est faible et subtile, se ressent de cette confusion. 

Si, au contraire, les yeux sont ouverts, ils perçoivent des objets 
multiples, variés de forme et de couleur. Il arrive alors, et on le 
constate, qu'une telle variété fait ressortir, par contraste, l'acte 
imaginatif qui, nous venons de le dire, est d'espèce tout opposée. 
Il devient plus saisissable, et avec lui la vision intellectuelle. 

32. - J'ai décrit ci-dessus ( ch. x1, to) les 111ouft'I•aneel* qu'on 
éprouve dans l'oraison de quiétude. Il y en avait du même genre 
dans la première nuit du sens, par exemple l'aspiration doulou .. 
reuse vers une possession plus grande de Dieu, et parfois de l'en
nui. Cela nous montre une fois. de plus que les états d'oraison se 
suivent d'une manière continue. Toutefois il y a une différence, 
c'est que, dans la quiétude, la possession est commencée. 

§ 4. - D'une illusion facile à éviter, 

aa. - D'habitude, on ne reçoit de fttaies révélatlelltl que 
lorsqu'on est arrivé ou à peu près à l'âge de l'extase. Ceux qui 
n'ont pas dépassé la quiétude ou un,e union pleine peu fréquente 
doivent se tenir en garde contre l'idée qu'ils peuvent entendre des 
paroles surnaturelles. A moins d'une évidence irr~sistible, ils doi"' 
vent l'attribuer à l'activité de leur propre imagination. 
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a&. · - :Mais du moins:,, n'en a-t-on pas un diminutif? N'a-t-on 
pas des Inspirations tirè• Tives qui vous dictent la conduite 
à tenir dans des circonstances difficiles, quand la raison ne dit 
rien, ou penche même du côté opposé? 

Généralement on ne reçoit rien de semblable. Il y a là un 
danger d'illusion qui peut être très grave, si on n.'en est pas 
averti, mais qui disparait dans le cas contraire. Se voyant dans 
un état nouveau et extraordinaire, l'âme inexpérimentée est 
portée· à se dire : « Tout l'ensemble de ma vie va sans doute 
devenir extraordinaire. Dieu qui fait tant pour moi, voudra être 
mon conseiller. Je n'aurai plus besoin d'étudier avec prudence 
le pour et le contre, dans les circonstances importantes. Une 
voix secrète me les indiquera et je n'aurai qu'à suivre ces indi
cations d'une maniète aveugle. » 

Une telle argumentation est excessive. Dieu n'a pris aucun 
engagement de vous diriger seul. Vous vous mettez bien à l'aise, 
en lui attribuant de telles obligations. Il fait déjà beaucoup po.ur 
vous en vous excitant fortement à la vertu. 

Si donc vous sentez qu'une idée s'empare de volre esprit, et 
veut s'imposer comme une inspiration divine, n'en concluez pas 
qu'elle l'est réellement et qu'il faut la suivre. Continuez, comme 
ceux qui sont dans l'oraison o·rdinaire, à peser le pour et le 
contre, à vous décider à loisir d'après les règles du discernement 
des esprits~ Nous verrons plus loin ( ch. xx111) qu'il faut agir avec 
la même réserve, même pour des révélations proprement dites. 

35. - Le démon a graad lniérê, à ce que vous agissiez 
d'une manière opposée, à ce que vous vous regardiez comme un 
inspiré et même comme un prophète. Vous commettrez ainsi 
d'énormes imprudences qui vous ôteront tout crédit dans votre 
entourage. De la sorte vous ne produirez pas le bien que votre 
état d'oraison aurait dû amener, et vous ferez mépriser ces états. 
On dira : « Voilà où ils mènent ». - Ils n'y mènent que les naïfs 
et les gens peu instruits. Mais vous ne ferez pa.s comprendre ces 
distinctions à vos adversaires, remplis de préjugés. Ici c'est un 
devoir pour vous de ne pas compromettre votre réputation de bon 
sens et de prudence. La. mystique. en souffrirait. 

Pourtant. ce n'est. pas l'oraison de quiétude qu'il faudrait ac .. 
cuser de ces bévues, mais une eirconstanc.e tout accidentelle, 
l'ignorance de celui qui la reçoit. . ,.. 
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ae. - Ce qui peut donner lieu à l'illusion ci-dessus, ce sont 
les ter1nN exagérés dans lesquels certains auteurs parlent de 
la quiétude et des « lumières admirables » que, suivant eux, on 
y reçoit. Ils disent vrai, en ce sens que l'on sent Dieu présent. 
Mais le lecteur généralise, et croit que l'on reçoit sans cesse 
des conseils distincts. 

D'autres disent : « Dans l'oraison de silence, il faut écouter 
Dieu; parlez, Seigneur, votre serviteur écoute ». De très· bons 
auteurs ont employé ces expressions. Mais elles peuvent être mal 
comprises. Certains lecteurs en concluront que, dans la quié
tude, Dieu s'enti·etient réellement avec l'àme par paroles surna
turelles, et non pas simplement par la voix ordinaire de la 
conscience. Il n'y a pas le même inconvénient, lorsqu'on tient ce 
langage en traitant de l'oraison commune, car alors il est évident 
que cette expression « écouter Dieu » est purement métaphorique. 

Comme exemple de ces exagérations, citons un auteur du xvn• 
siècle, peu sympathique du reste à la mystique, mais qui, dans 
ce passage, se montre, au contraire, trop enthousiaste : « La 
conscience de ces âmes, dit-il, est un livre exact et parfait ... 
L'Esprit-Saint y dit et fait généralement tout, tandis que ces Ames 
n'ont qu'à lire et à regarder ce qui s'y passe ... L'Esprit de Dieu 
est en elles un véritable docteur qui les instruit incessamment. » 

Peut-être en est-il ainsi pour quelques extatiques, du moins à 
certains moments. Mais peindre de la sorte les degrés inférieurs, 
c'est de la haute fantaisie. 

Les saints eux-mêmes ne se contentaient pas « de lire et de 
regarder» dans le livre divin. On voit, par exemple, que certains 
grands fondateurs d'ordre, 8' Dominique, gt François d'Assise, 
St Ignace, St François de Sales, ont beaucoup tâtonné avant de 
trouver la vraie forme. de leur Institut, ou de plusieurs règles 
caractéristiques. Il ne leur suffisait donc pas de feuilleter le 
livre divin. 

Autre fait significatif : pendant le grand schisme d'Occident, 
les saints n'étaient pas d'accord, même ceux qui avaient le don 
de lire dans les consciences. St Vincent Ferrier et le Baux Pierre 
de Luxembourg proclamaient la légitimité du pape d'Avignon, et 
gt• Catherine de Sienne avec St• Catherine de Suède, fille de gt, Bri
gitte, étaient du parti de son rival. Le Saint-Esprit n'a pas voulu in
tervenir, malgré les grands avantages qui en seraient résultés. 
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Bien plus, les anges eux-mêmes ne sont pas toujours avertis de 
la pensée divine. Car Daniel vit l'ange des Juifs en lutte avec 
celui des Perses. S'ils avaient lu dans le livre éternel, la question 
eût été tranchée. 

38 bis. - J'ai mis.les a.mes en garde contre les inspirations ou 
impulsio-ns qu'elles croient recevoir relativement à leur conduite. 
Mais l'attitude contraire doit être conseillée pour les simples ,,ues 
de foi, soudaines et lumineuses, qui font comprendre d'une ma
nière supérieure non des nouveautés, mais les vérités admises par 
l'Église. De telles illuminations ne peuvent avoir aucun inconvé
nient; ce sont tout au contraire des grâ0es très précieuses. 

s~. - Quelquefois l'illusion ci-dessus se présente sous une 
forme plus adouete. On ne compte pas sur le don de prophétie, 
ni même sur des inspirations dans les cas difficiles. Du moins, on 
pense avoir plus d'aide que si on était resté dans la voie ordinaire. 
Jusque-là il n'y a rien que de raisonnable. Mais voici où l'illusion 
commence : on est porté à se dire : « Je puis donc veiller avec 
moins de soin sur ma conduite; Dieu se chargera de me préserver 
de toute faute, et de toute imprudence. Du reste, il me mont1·e 
une amitié spéciale; or l'amitié sait fermer les yeux sur les petits 
défauts. » 

C~ serait très mal raisonner. Ici encore Dieu n'a pris aucun en .. 
gagement de vous préserver des fautes, et à plus forte raison des 
maladresses. Vous Je tentez. Le démon vous iacite à une confiance 
exagérée, comme il le fit à Notre-Seigneur au désed, lui disant : 
« Jetez-vous en bas du temple, car il est écrit : Il vous a confié à 
ses anges de peur qne vous ne vous blessiez aux pierres du che
min. » Faites preuve, au contraire, de sagesse et de bon sens. 

Quant à la familiarité avec Dieu, il y en a de deux sortes, comme 
avec les hommes. La mauvaise consiste à ne plus attacher d'im~ 
portance aux petites fautes. 

38. - L'histoire nous montre par deu:s. exe1nples célèbres, 
ceux du P. Falconi et de Mme Guyon, que malgré des gràces extra
ordinaires d'oraison, on peut devenir victime d'idées fausses 
qu'on a le tort d'attribuer à Dieu. Ils furent de grands apôtres du 
quiétisme, l'un dans le premier tiers du xvue siècle, l'autre vers 
la fin. 

Le P. Falconi, de l'Ordre de la Merci, mort à Madrid en 1658, 
avait, selon toutes les apparences, une grande vertu et des dons 
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d'oraison; si bien qu'il fut élevé au rang de vénérable (1). Sa Vie, 
écrite par ses amis et disciples, l'égale aux plus grands saints. 
Rien n'y manque : extases, prophéties et miracles. :Même en ra
battant la plus grande partie de ces éloges intéressés (que· Rome 
ne semble pas avoir pris au sérieux), il reste comme probable 
que Falconi avait reçu, au moins pendant quelque temps, de 
grandes grâces. Ses doctrines absurdes les ont rendues stériles-. 
Trois de ses opuscules furent longtemps propagés avant d'être 
condamnés (Voir l'index bibliographique à la fin de ce volume). 

Mme Guyon présente un cas analogue. Quand on lit sa Vie écrite 
par elle-même, et qui parait sincère, on est amené à regarder 
comme probable qu'étant jeune, elle eut vraiment l'oraison de 
quiétude. Elle donna alors d'admirables exemples de patience, 
au milieu des contradictions qui l'environnaient. l\fais elle se 
grisa des théories quiétistes, et se persuada qu'elle avait une mis
sion immense dans l'Église. Elle ajoutait foi à une de ses révéla
tions, d'après laquelle, de pair avec la sainte Vierge, elle était le 
type par excellence de l'Épouse, célébrée par le Cantique des 
Cantiques et l' Apocalypse. Son directeur, qui était plutôt son dis
ciple, le P. Lacombe, barnabite, l'encouragea dans ces billevesées. 
Le fruit des pI'emières g·râces reçues fut perdu. 

Le P. Falconi et Mm• Guyon semblent donc avoir reçu tout ce 
qu'il faHait pour parvenir à la sainteté. Malgré leur bonne foi, ils 
ne sont arrivés qu'à nuire aux âmes, et à être une plaie pour 
l'Église. 

39. - t:,oneluslon. Ceux qui commencent à avoir des oraisons 
surnaturelles ne doivent pas s'exagérer la confiance qu1ils éprou
vent d'être, de la part de Dieu, l'objet d'une providence spéciale. 
Dieu n'a pas promis de faire des miracles pour les préserver des 
idées fausses et des imprudences de conduite. A eux de veiller et 
d1accepter une direction sérieuse. 

(l) J'ignore si on lui a conservé ce titre qui, en réalité, n'est que provisoire. A 
Rome, on efface de temps à autre un nom de la liste, sans en faire de bruit. C'est 
ainsi que le célèbre Dom Jean de Palafox, évêque d'Osma, l'ennemi des jésuites, & 
été vénérable. Si Falconi et Palafox eussent été béatifiés, c'eût été la glorification 
du quiétisme, dans l'un, et du jansénisme, dans l'autre. 



CITATIONS 

§ 1. - Le démon ne peut produire l'union mystique, ni même 
la comprendre. 

,e. - St Jean de la Croix : 
i O « Pourquoi l'âme jouit-elle d'une si grande liberté dans l'obscurité de 

cette contemplation, loin des atteintes de l'ennemi du genre humain? En voici 
la raison : c'est que la contemplation infuse se répand secrètement et passive
ment en elle, tout à fait à l'insu du sens et des puissances extérieures et inté ... 
rieures de la pm·tie sensitive. Par conséquent l'âme ... échappe à la rage pleine 
d'envie du démon, qui ne peut connaître ce qui se passe dans le for intérieur 
de l'âme, qu'au moyen des puissances de cette partie sensitive. Aussi plus la 
communication est spirituelle, intime et étrangère aux sens, moins le démon 
peut l'atteindre et la saisir ... Il ne comprend rien à ces divins attouchements 
qui ont lieu de la substance de l'âme à la substance de Dieu, dans le commerce 
d'une intime connaissance amoureuse» (Nuit, I. II, ch. xxm). Voir encore ibid., 
ch. XVII. 

2° Parlant de la contemplation obscure de la seconde nuit : « Le démon ne 
peut pénétrer dans cette demeure mystérieuse, ni savofr en quoi consiste cet 
embrassement divin qu'aucun entendement créé ne peut parvenir à bien con
.naître i> (Vive Flamme, str. 4, v. 3). 

41. - Ste Thérèse, au sujet de l'union pleine : 
« Le démon ne peut y trouver accès, ni causer le moindre mal. Cet-te su

prême .Majesté étant tellement uuie à l'essence de l'âme, le démon n'oserait 
s'en ap,procher, et il n'est pas en son pouvoir de comprendre ce secret. Et com
ment lui qui ne connait pas nos pensées, pourrait-il pénétrer un secret que 
Dieu ne . .confie pas m.ême à notre entendement? 0 heureux état, où ce maudit 
ne nous peut nuire.l » (Château, 5, ch. 1). 

La sainte parle da même de toute grâce purement intellectuelle. 

§ 2. - Il ne faut pas cacher à l'âme les grà.ces mystiques 
qu'elle reçoit. 

49. - Ste Thérèse : 
fo (< Si Notre-Seigneur vous accorde quelques-unes de ces grâces élevées, ce 



246 CHAPITRE XVI. 

sera pour vous une grande consolation de savoir à l'avance qu'il peut le faire ... 
L'on dira peut-être que ce sont là des choses qui paraissent impossibles et 
qu'il vaudrait mieux n'en rien dire pour ne point scandaliser les faibles. Que 
ceux-ci n'y croient pas, c'est un mal sans doute; mais ce se'l'ait un bien plus 
grand mal de ne pas aider les âmes à qui Dieu accorde ces faveurs. Car cette 
connaissance les remplira de joie; elles se sentiront excitées à aimer Dieu de 
plus en plus » (Château, i, ch. 1). 

2° La sainte raconte qu'à vingt ans, elle fut élevée parfois à la quiétude ou 
à l'union pleine : « L'une et l'autre m'étaient inconnues. J'ignorais leur nature 
et leur prix; il m 'e-ot été cependant trts utile d'en · avoir une connaissance 
e:r:acte ,, (Vie, ch. 1v). Jusqu'à 40 ans, « ce fut en vain que je cherchai un di
recteur qui me comprît. Privée d'un tel appui, bien des fois je retournai en 
arrière » (ibid.). 

3° « Je conjure, pour l'amour de Notre-Seigneur, les âmes élevées à cet état 
[la quiétude] de se connaitre; avec une humble et sainte présomption, qu'elles 
se tiennent en haute estime, pour n'être pas tentées de revenir aux viancles 
d'Égypte » (Vie, r.h. xv). 

4° « Dieu fait une grande grâce à une âme qu'il favorise de cette oraison [la 
quiétude], de lui en donner l'intelligence ,, (Château, 4, ch. 11). - Si la personne 
ne reçoit pas directement cette intelligence, il faut donc la lui donner par des 
livres ou des entretiens (Voir ch .. xxv1, 18). 

5° Faux argument qu'on tire de la nécessité de l'humilité. La sainte, parlant 
de celui qui reçoit l'oraison de quiétude, dit : « Qu'il méprise certaines fausses 
humilités dont je compte parler, et se garde bien de croire faire acte de cette 
vertu, en ne reconnaissant pas les grtices de Dieu. La vérité, à bien entendre 
ici, est que, Dieu nous les accordant sans aucun mérite de notre part, nous 
devons lui en payer ·un juste tribut de reconnaissance. Mais si ces largesses 
nous sont inconnues, comment exciteront-elles notre amour? ... Cette peur de 
la vaine gloire, quand Ditu commence à nous prodiguer ses trésors, ne peut 
servir qu'à abattre le courage d'une âme, en lui persuadant qu'elle n'est pas 
capable de grands biens. Celui qui nous les donne, croyons-le fermement,· 
nous donnera aussi la gtdce de démêler les artifices du tentateur et de lui ré
sister. Pour cela, il ne .demande qu'une intention droite et un vrai désir de 
lui plaire et non aux hommes» (Vie, ch. x). 

6° c Lorsque Dieu accorde à une âme les premières faveurs surnaturelleg, 
elle ne les comprend pas et ne sait comment se conduire ... Elle aura cruelle
ment à souffrir, à moins de trouver un maitre qui comprenne son état. C'est 
un grand bonheur pour cette âme de voir la peinture fidèle de ce qu'elle 
éprouve; elle reconnait la voie où Dieu la met et elle y marche avec assurance. 
Je dis plus : pour fai1'e des progrès dans cea divers états d'oraison, il est d'un 
avantage immense de savoir la conduite à tenir dans chacun d'eux. Pour moi, 
faute de cette connaissance, j'ai beaucoup souffert, et perdu bien du temps. 
Aussi je porte une grande compassion aux âmes qui, arrivées à ce degré, se 
trouvent seules ,i (Vie, ch. x1v). 
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bÉTAILS 'sull L'UNION PLEINE (SECONDE ÉTAPR DB L'UNION MYSTIQUE). 

•. - DéftnlU.on. Après la quiétude, ou union incomplète, 
vient, comme je l'ai dit (ch. 111, 8), l'union pleine, ou semi-exta .. 
tique, que St• Thérèse appelle oraison d'union ( Chdteau, 5, ch. n), 
ou troisième eau céleste (Vie, ch. xv1, xvn), ou cinquième de
meure du chàteau intérieur. J'ai dit ailleurs (ch. 1n, •&) que Sca
ramelli et beaucoup d'auteurs à sa suite, ont employé le terme 
d'union simple qui éveille une idée inexacte. 

Rappelons d'abord notre définition (ch. 111, 8): C'est une union 
mystique, 1 ° tellement forte que l'Ame est pleinement occupée de 
l'objet divin; en un mot, il n'y .a pas de distractions. Mais 2° les 
sens continuent à agir, au moins à demi (1). On peut aussi, par 
un effort plus ou moins grand, se remettre pleinement en rapport 
avec le monde extérieur, se mouvoir, et sortir ainsi de son oraison. 

2. - Dlft'l,renee• awee la. quiétude. La différence fonda
mentale est que l'âme est plongée plus profondément en Dieu. 
L'étreinte unitive est beaucoup plus forte. De là plusieurs consé
quences: la première signalée dans ma définition, c'est l'absence 
de distractions. La seconde, c'est que le travail personnel se ré
duit à rien ou presque rien. Enfin la troisième, c'est qu'on a une 
certitude bien plus énergique de la présence de Dieu dans l'à.me. 
C'est ce dernier caractère que st• Thérèse regarde comme la mar .. 
que la plus certaine de cette oraison ( Chdteau, 5, ch. 1). 

a. - Di•eossion. D'après cela, il n'y aurait dans l'union 
pleine rien de vraiment nouveau. Ce seraient les mêmes faits que 
dans la quiétude, mais avec une intensité plus grande. 

(l) S' Liguori donne une définition semblable : • Dans l'union simple, les puis
sances sont suspendues, mais non les sens corporels, quoiqu'ils soient très gênés 
dans leurs opérations • (Homo apostol., Append. I, n° 17). 
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Mais est-il bien certain qu'il n'existe pas d'autres différences 
importantes? Je ne crois pas qu'il y en ait (1). 

En effet, c'est à si. Thérèse qu'il faut demander la réponse, 
puisqu'elle est la première à avoir établi une distinction entre cet 
état et les oraisons voisines; et c'est elle aussi qui a introduit l'u
sag·e de lui donner un nom spécial. Jusque-là, on n'avait pas re
marqué qu'il y eût une étape importante à signaler entre les 
unions faibles appelées oraisons de repos, et l'extase (Voir ch. 
xx1x, 8 ). St .• foan de u Croix a :eon.tiuué à. voir les choses en gro.s 
(ch. 111, t..&); et pour lui, le mot union a un sens plus général. A 
plus forte raison, on ne doit pas essayer de résoudre le problème, 
en citànt des auteurs plus ancioos qui emploient Je mot union. Ils 
le comprennent aussi d'une manière large. 

,Cela établi, dans le Chemin de la Perfection ( ch. xxx1n), ste Thé
rès·e se pose clairement la question de savoir en quoi la quiétude 
diffère de l'union; ces mots étant pris, ·bien entendu, avec le sens 
restreint qu'elle leu.-r avait donné. Or elle ne songe à indiquer au
cune nouveauté dans le second de ces états. Elle signale seule
ment deux des ·caractèt1es dont j'ai parlé: l'absence de distractions, 
la disparition presque totale du travail. Elle avait déjà exprimé 
cette dernière pensée, dans sa Vz'.e, par la comparaison de l'arro
sage d'un jardin. Cette fms elle compare Dieu, non ·plus à une eau 
fertilisante, mais à une nourriture, par exemple, le lait (2). Ce 
qu'eUe voot mettre par là en lumière, c'est la différence d'-elf ort, 
non la différence <ile ré-s.wltat, .car ee résultat est le m-ême : pos-
sêd.er en soi la nourriture divine. · 

,. - Les anele1111 aateu.rs qui 'Ont dépeint cet état d'après 
S'9 Thét'èse, n'indiquent ,pas non plus d'autres différences. Car ils 
ne font que répéter avec des superlatifs ce qu'ils ont dit de la 
quiétude {3). 

Cependant un autew moderne, fort estimable du reste, semble 

(l) Ici je me montre très réservé dans mes affirmations. Sur la quiétude, j'ai des 
documents extrêmement nombreux; mais assez pen sur funion pleine. Je ne eon
aais .que peu de personnes qui y soient arrivées. 

(2) « Il y a cette différence entre l'oraison de quiétude et celle où l'âme tout 
entière .egi unie à Dieu, que dans eelle-ci râme n'a même pas à avaler raliment 
divin; c'est Dieu qui le dépose eu .son .intérieur., sans qu.'~lle .sache .comment .. Ell.e 
est exempte ainsi, même de ce travail léger et plein de douceur attaché à l'o
raison de quiétude • (Chemin, ch. xxxm) . 
. (3J Il suffit de citer Vallgornera (Qurest. IV, d. 2, a. 16, n° li) et Scaramelli. Ce der

nier, décrivant l'union pleine (Tr. 3, ch. xv, xvr, xvn), répète au fond les mêmes ex
plications qu'il avait déjà données pour la quiétude. 
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admettre (sans en apporter de preuves) qne daDs cet ·état il y a, 
p·endant qu'il dure, quelque chose de nouveau, à savoir un com
mencèment d'union transformante. Car il en donne cette défini
tion: « C'est une sensA.tion intérieure, par laquelle l'âme est avertie 
que Dieu s'unit à elle et la rend participante de ·sa vie.» Mais cette 
participation passagère arrive tout au plus dans certains ravisse
ments, et c'est là. probabiement ce que St• Thérèse appelle fian
çailles { Château, '7, ch. 11). La sainte dit nettement: « Selon moi, 
l'oraison d'union ne s'élève pas ju~qu'aux fiançairtes spirituelles », 

et elle ajoute que c'est seulement cc une entrevue » entre l'â.·me et 
son futur Époux (Château, 5, ch. 1v). 

5. - 8hjeetton. st• Thérèse compare !"Ame jouissant de l'u
nion pleine à la chrysalide qui s'enferme dans son cocon. 'Elle en 
sort à l'état de « beau papillon blanc ». Cette comparaison sem
ble indiquer une transformation, et par suite le mariage spirituel, 
qui est appelé union transformante? 

6. - Bépon11e. Vous avouez vous-même que, d'après la sainte, 
l'âme ne mérite ce nom de papillon qu'après qu'elle est so1'tie 
de l'oraison. Pendant l'oraison même, et chaque fois qu'elle s'y 
retrouve, elle n'est que chrysalide. Par suite il s'agit d'une trans
formation dans la conduite, et non d'une manière nouvelle d'o
pérer pendant l'état mystique. Tout le contexte achève de nous en 
convaincre (1). 

De plus, la sainte nous annonce que le papillon doit subir une 
nouvelle métamorphose finale et qu'il aura à mourir pour pren
dre, par l'union transformante, la vie de Jésus-Christ ( Château, 6, 
ch. x.1; 7, ch. 11, 111). On n'est donc pas encore transformé dans 
l'union pleine ni même dans l'extase. 

·i,. - État de111 •en11. ·Quand l'union est forte, ils commencell't à 
être comme endoemis ; on perd à demi le sentiment; ou mîeuxt 
comme semble le dire ste Thérèse, on est trop absorbé pour y 
prêter attention(2), ce qui n'est pas tout à fait la même chose; 
e'est un cp-eu p-1us faible. 

(1) Exemple: • Ce mystique papillon, volant toujours, parce qu'il ne trouve pas 
en soi de véritable repos, ne laisse pas de faire continuellement du bien à lui et 
aux autres • (Chateau, 5: èh. rv). 

(2~ • Je ne sais si, en cet état, il lui reste assez de vie pour pouvoir respirer. n 
me paraît que non, ou qu'au moins, si elle respire, elle ne le sait point • (Cha
teau, 5, ch. 1). Il s'agit là d'un état très voisin de l'extase. • Elle est comme privée
de tout sentiment • (ibid.). 
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8. - Intenl!Jitê. S'e Thérèse dit qu'il peut y avoir du plus et du 
moins (Voir citations, 8°, 10°). C'est un état intermédiaire entre la 
quiétude et l'extase, et qui, par moments, peut, soit descendre au 
premier de ces deux états, soit monter jusqu'au second (1 ). 

Au premier abord, il semble que ste Thérèse se contredit lors
que, parlant de la troisième eau, elle dit (Vie, ch. xv1) que les fa .. 
cultés ne peuvent s'occuper que de Dieu ; et en même temps. elle 
,déclare que parfois on peut faire des vers pour exprimer son 
ivresse. Mais elle sous-entend que ce dernier cas n'arrive que dans 
les moments de grande diminution de l'union; ou encore il y a là 
une dérogation signalée ailleurs pour l'état mystique : Dieu per
met, par exception, qu'on puisse faire à la fois deux choses très 
différentes (ch. x1v, '")· 

En résumé, le caractère essentiel de l'union pleine est l'ab
sence de distractions. Le reste n'est qu'accessoire et peut servir 
s~mplement à distinguer des sous-degrés. 

9. - Durée. L'union arrivée à sa plénitude ne dure pas une 
demi-heure, d'après st• Thérèse (Château, 5, ch. 11). Elle redes
cend alors à un degré inférieur, la quiétude. Mais ensuite elle peut 
remonter. C'est l'état culminant qui a peu de durée. Nous verrons 
,iu'il en est de même pour l'extase (ch. xv111, 8). 

10. - Il y a lieu de croire qu'en del1or11 du tenips de l'o-
raison, ceux qui reçoivent souvent l'union pleine s'en ressentent 
un peu dans toutes leurs occupations extérieures. Ils y éprouvent 
souvent un sentiment continu d'union avec Dieu, quoique plus 
faible, plus confus. 

Courbon l'affirme (part. V, ch. 1) (2), et plusieurs personnes me 
l'ont dit également. 

Si ce sentiment était énergique, il gênerait ordinairement dans 
les occupations. 

(1) R. P. de Clorivière: • L'oraison d'union est comme le terme et la perfection 
de celle de quiétude • (Considérations, etc., I. Il, ch. xxxvrn}. 

(2) Son témoignage a un grand poids, car il a connu des personnes arrivées à 
ce degré (part. V, ch. m). 

Il essaie aussi de prouver le fait par un texte de la Vie de Si• Thérèse (ch. xvn). 
:Mais l'argument a peu de valeur, parce que la sainte dit précisément qu'elle ne 
parle en cet endroit que d'une des ooriétés d'oraison d'union. Dans les autres cas 
y a-t-il touJ°ours quelque chose d'approchant, quoique plus faible? La sainte ne la 
dit pas. 
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II. - 8'• Thérèse. Les facultés sont entièrement occupées de Dieu dans 
l'union pleine : 

i 0 « [Quand Dieu élève l'âme à l'union], il rend l'âme comme hébétée, afin 
de mieux imprimer en elle la véritable sagesse. Ainsi elle ne voit, ni n'entend, 
ni ne comprend pendant qu'elle demeure unie à Dieu. Mais ce temps est 
toujours de courte durée et il lui semble plus court encore qu'il n'est en ef
fet» (Chdteau, 5, ch. 1). 

2° Après avoir donné aux distractions le nom de « petits lézards, qui se fau
filent et glissent pat· les moindres fissures », et dit que ces animaux impor
tuns pénètrent dans la quiétude, la sainte ajoute : « Mais quelque effilés que 
soient ces lézards, ils ne peuvent entrer dans la cinquième demeure, parcE} 
que ni l'imagination, ni la ml!moire, ni l'entendement, ne sauraient troubler le 
bonheur dont on y jouit» (Chateau, 5, ch. 1). 

3° « Quand même l'âme le voudrait, elle ne pourrait penser à rien [ en de
hors de Dieu]. Ainsi elle n'a besoin d'aucun artifice pour suspendre son enten
dement; car il demeure tellement privé d'action, que l'âme ne sait même ni 
ce qu'elle' aime, ni en quelle manière elle aime, ni ce qu'elle veut. Enfin elle 
est absolument morte à toutes les choses du monde, pour mieuœ vivre en Dieu. 
Qu'une telle mort est douce et agréable, mes sœurs ! C'est une mort, parce 
qu'elle sépare l'â.me de toutes les actions qu'elle peut produire pendant qu'elle 
est enfermée dans la prison du corps >> (Chd.teau, 5, ch. 1). 

4° « Dans l'oraison de quiétude, qui précède celle-ci, l'âme parait sommeil
ler, n'étant ni bien endormie, ni bien éveillée. Dans l'oraison d'union, l'âme 
est pleinement endormie à toutes les choses de la terre et à elle-même. En 
effet, durant le peu de temps que l'union dure, elle est comme privée de tout 
sentiment» (Château, 5, ch. 1). 

5° « Quand toutes les puissances de l'âme sont simultanément unies à Dieu ... , 
elles ne sont capables de quoi que ce soit au monde. L'entendement est comme 
stupéfait de ce qu'il contemple. La volonté aime plus que l'entendement ne 
conçoit, mais sans que l'âme puisse dire, ni si elle aime, ni ce qu'elle fait. A 
mon gré, la ml!moire est comme si elle n'existait pas i de même, le pouvoir de 
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discourir. Pour les sens, non seulement ils n'ont plus leur activité naturelle, 
mais on dirait qu'on les a perdus » (2a lett,·e au P. Rodrigue Alvarez). 

6° « Plus de trouble de la part de l'entendement; les trois puissances de 
l'âme [entendement, mémoire et volonté] demeurent entièrement unies à leur 
divin objet, parce que celui qui les a créées suspend alors leu,· action natm·ellet 
et les enivre d'un plaisir qui les tient simultanément ravies, sans qu'elles sa
chent ni qu'elles puissent comprendre comment » (Chemin, cb. xxxm). 

7° Parlant de la troisième eau : « Les puissances de l'âme s'occupent entitre
ment de Dieu, sans êt,·e capables d'autre chose. Aucune d'elles n'ose remuer et 
l'on ne peut les mettre en mouvement. Pour les distraire de cette occupaliont 
il faudrait un grand effort et encore on n'y parviendrait pas » (Vie, ch. xv1) (t). 

8° ,< On peut avec vérité appeler extase l'union dont je viens de parler. L'ex
tase ne diffère d'elle qu'en ceci: elle dure davantage et se fait plus sentir à l'ex
térieur. Peu à peu elle coupe la respiration, on ne peut parler ni ouvrir les 
yeux. L'union, il est vrai, produit cet effet; mais l'extase le produit avec une 
force beaucoup plus grande; car la chaleur naturelle s'en va j-e ne sais où, 
quand l'extase est profonde. Dans toutes ces manières d'oraison, ü y a du 
plus et du moins'» (2· lettre au P. Rodrigue Alvarez). 

9° L'extase et l'union pleine« ont tant de rapports que c'est presque la même 
chose. L'une ne diffère de l'autre que par la force des effets; mais cette diffé
rence est très grande » (CMteau, a, ch. n). 

i o• Il y a du plus et du moins dans l'union pleine : 
« La cinquième demeure renferme de très grands trésors auxquels on pm·ti

cipe plus ou moins, et c'est ce qui me fait dire que la plupart [de mes filles] y 
entrent. Pour certaines faveurs spéciales dont je parlerai, je crois bien qu'elles 
ne sont accordées qu'à un petit nombre. Mais quand les autres ne serai-ent ar
rivées qu'à la porte, ce serait une insigne miséricorde de Dieu. Si beaucoup y 
sont appelés, peu y sont élus ... Mais prenez garde, mes filles, à ce que Dieu de~ 
mande de vous pour vous enrichir des biens de cette demeure. Il ne veut pas 
que vous vous réserviez quoi que ce soit; si vous avez beaucoup, donnez beau .. 
coup; si vous avez peu, donnez peu; il réclame tout absolument. Selon que 
ce don sera plus ou moins parfait, vous recevrez de plus grandes ou de moirl
dres grâces. Ce don total de soi à Dieu est la meilleure de toutes les marques 
pour reconnaîtr-e si nous arrivons jusqu'à l'union » (Château, 5, ch. 1). 

(-1) ce texte montre que cette troisième eau e,st bieQ. l'11nion pleine, puisqu'elle répond à 
la définition que j'en ai donnée. 
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L'EXTASE (TROISIÈME ÉTAPE DE L'UNION MYSTIQUE) 

§ 1. - Définition et première série de faits. 

1. - Défi.nit.ion. Rappelons la définition de l'extase (ch_. 111, 

:8), mais en y ajoutant des détails complémentaires. 
L'extase surnaturelle est un état qui, non seulement à son. dé·· 

·but, mais pendant toute sa durée, renferme deux éléments essen
tiels : le premier, intérieur et invisible, est une attention très forte 
à un sujet religieux; le second, corporel et visible, est l'aliénation 
des sens. 

Cette dernière expression signifie non seulement que les sensa
tions cessent d'arriver à l'âme, mais qu'on éprouverait une grande 
,difficulté à les provoquer, soit qu'on en ait soi-même la volonté, 
-soit que d'autres personnes essaient d'exciter les organes. 

J'ai déûni ci-dessus (ch. xm, 2) ce qu'on entend par extase 
-complète ou incomplète. 

2. - E:s11lleation de la définition. 1 ° Je ne définis ici que les 
~xtases surnaturelles. Plus loin ( ch. xxx1, § 3) je définirai les 
,extases naturelles et j'examinerai s'il en a jamais existé. 

2° On peut modifier un peu le commencement de la définition 
en disant qu'intérieurement on est dans un état mystique. Je ne 
pt·écise pas par là s'il s'agit d'union avec Dieu ou de paroles sur
naturelles ou de l'apparition de quelque saint. On examinera plus 
loin s'il y a des extases produites par une de ces apparitions, sans 
qu'il y ait en m~me temps union extraordinaire avec Dieu (ch. 
xx, ao). 

Dans ce chapitre je m'occuperai exclusivement de l'extase qui 
renferme de l'union avec Dieu. 
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3° J'ai eu soin de ne pas présenter l'aliénation des sens comme 
p1·oduite par l'état intérieur. Ce serait préjuger une question dé
licate de causalité, qui sera étudiée plus loin (ch. xxxI, § 5). Il 
nous suffit pour le moment de savoir qu'un élément accompagne 
l'autre, sans chercher leur lien. 

J'ai exposé ailleurs les quatre faits physiologiques qui caracté
risent l'extase ( ch. x111, a). 

a. - Noms dive1•11. Ste Thérèse décrit l'extase sous le nom de 
quatrième eau céleste (Vie., ch. XVIII et suiv.) et de sixième de
mew·e du Chdteau intérieur. 

Plusieurs auteurs ont commis une méprise en citant ce cha
pitre xnue de la Vie. Comme la sainte cherche à éviter le mot 
extase, elle se sert souvent du terme plus général d'union, et alors 
on cite à tort ces passages comme se rapportant au degré précé
dent, l'union pleine. La preuve évidente qu'il s'agit là de l'extase, 
c'est que l'état décrit répond à la définition de l'extase : il y a, 
d'après la sainte, aliénation des sens (Voir une discussion plus 
ample, ch. xx1x, 8). 

Les anciens auteurs donnent souvent à l'extase le nom d'éléva
tion de l'esprit, ou sortie de l'esprit (excessus mentis) (1). 

,. - Espèees. L'extase s'appelle : 
1° Extase simple, si elle se produit doucement, peu à peu, ou 

si elle n'est pas très forte. Ordinairement, on suppose même 
qu'alors elle ne renferme pas de révélations; 

2° Ravissement, lorsqu'elle est subite et violente; 
3° Vol de l'esprit, lorsque, dit gte Thérèse, « il semble que véri

tablement ce ravissement impétueux sépare l'esprit du col'ps » 

( Château, 6, ch. v). « Pendant que tout cela se passe, l'Ame est
elle unie au corps, ou en est-elle séparée? Je ne sais. Je ne vou
drais affirmer nî l'un ni l'autre» (ibid.). Voir encore la 2' lettre au 
P. Rodrigue Alvarez. 

5. - Quelques partteularltés. 1° Au premier montent, les 
ravissements causent un grand effroi ( Château, 6, ch. v; Vie, 
ch. xx). 

2° Ordinairement on ne peut pas résister à ce mouvement vio
lent ( Château, 6, ch. v, VI, et Vie, ch. xx). Mais pour l'extase 
simple, la résistance est possible, du moins au début. 

(l) S' Thomas : • En grec on dit extasis, et en latin excessus mentis ,. (2. 2. q. 
175, a. 2, ad 3; et De ve1·itate, q. 13, a. 2, ad 9). 
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3° « Le corps conserve l'attitude où il a été surpris » (Vie., 
ch. xx). 

4.0 Dieu y révèle presque toujours des secrets de l'ordre surna
turel; plus généralement, on sent que l'intelligence s'est agrandie 
(30, ,5). 

5° Après un ravissement, on a parfois de la peine à 1·etourner 
aux occupations extérieures, et cela pendant plusieurs jours ( Chd
teau, 6, ch. 1v; Vie, ch. xx, xL). 

6° On garde le souvenir de ce qu'on a vu; mais le plus souvent 
on ne sait pas exprimer ces hautes connaissances au moyen du 
langage humain, si imparfait, et obligé à se servir d'images (Voir 
Benoit XIV, De canon., l. III, ch. XLIX, n° 12). 

7° Quand on sort d'un ravissement survenu 3:.u milieu dtune 
c·onversation ou d'une prière, il arrive souvent que l'on continue 
la phrase qu'il avait interrqmpue. gt François de Sales connaissait 
sans doute ce fait, car, un jour que la sœur Anne Rosset était 
tombée en extase en parlant avec lui de l'amour divin, il dit aux 
sœurs : « Prenez bien garde à ce qu'elle dira quand elle sera re
venue à elle 1). De fait, elle prononça alors la phrase qui faisait 
suite à la conversation (OEuvres de si1 J. de Chantal, édition Mi
gne, t. 1, p. 979). 

Un fait analogue est raconté dans la Vie de la Vble Jeanne de 
la Croix, clarisse de Roveredo, au XVII1 siècle. Un jour qu'elle 
parlait à ses sœurs sur les perfections divines, elle entra dans un 
ravissement qui dura sept heures. Quand elle en sortit, elle « re
prit le fil de son discours à l'endroit où elle l'avait interrompu » 

(Vie, par Bède \Veber, eh. XIII). 

Le or Imbert cite des faits analogues arrivés à gt Thomas de 
Villeneuve, au eaux Nicolas Factor, à François de Cocogliedo, à 
Gilles de Santarem, à Marie de Maillé et à Paul de Sogliano (t. II, 
ch. XVII, p. 275). 

8° Quelques saints poussaient un cri au premier instant du ra
vissement. Exemple : St Pierre d' Alcantara, St Joseph de Cuper
tino. Ce dernier, interrogé sur ce sujet, déclara que son cri était 
une simple explosion d'amour ( Vie, par Bernino, ch. xxu). Voir 
Benoit XIV, De canon., I. III; ch. XLIX, n° 11. 

Vers la fin de ses ravissements, St• Françoise Romaine poussait 
souvent des gémissements. Ils provenaient de la souffrance par
fois violente qu'elle éprouvait à se séparer de la vision céleste. 
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Les saints qui lui appar.aissaient étaient obligés de lui prêcher 
la résignation et même de lui faire des reproches (Bolland. du 
9 mars; voir notamment les visions 13, H,., 34, 37). 

o. - .&se auquel les saints sont devenus extatiques. Le or Im
bert a fait le relevé suivant : « Ste Hildegarde, Calherine de Rac
.conigi, Dominique du Paradis, gt• Catherine de Sienne, le devin
rent à 4 ans. St Pierre d'Alcantara, la Beuse Osanne de Mantoue, 
st• Angèle de Brescia, la mère Agnès de Jésus (de Langeac) le 
.devinrent à 6 ans; Blaise de Caltanisetta, à 7; Christine de 
Stommeln, à 11 ; Agnès de Montepulciano, à 14.; Marie d'Agréda, 
à. 18; Véronique <le Binasco, à 40; et gte Thérèse, à 43 (t. II, 
ch. XVII, p. 276). 

7. - Durée des extases. Je suis porté à croire que, si elles ne 
durent pas plus d'une demi-heure, c'est une exception. Dans la 
l'ie des saints, on a l'exemple d'un grand nombre d'extases qui 
-ont duré plusieurs heures. Une des plus remarquables est celle de 
S' Thomas de Villeneuve. En lisant l'office le jour de !'Ascension, 
dit sa bulle de canonisation, il fut saÎisi par l'extase, et resta douze 
heures suspendu dans l'air. · 

Il y a eu des extases de plusieurs jours : la Beuse Angèle de Foli
gno, st• Catherine de Sienne et st• Claire de Montefalco, 3 jours; la 
.Beua• Colombe de Rieti, 5 jours; Marine d'Escobar, 6; St Ignace, 8; 
gt• Colette, 15; ste Madeleine de Pazzi, t,.O (Bolland, 1r• Vie, n° 154). 

8. - Objeetlon. gte Thérèse dit que l'extase est « de courte 
.durée » (voir ch. x, to). Elle parle même d'une demi-heure. 

e. - :Bépouse. Ce n'est pas tout à fait cela. La sainte a s.oin 
de prévenir qu'il s'agit, non de l'extase elle-même, mais de son 
maximum. En un mot, l'aliénation des sens ne disparaît pas pour 
reprendre ensuite. De fait, on ne cite aucun exemple. d'inter
ruptions de ce genre. On ne descend pas du sommet d'une mon
tagne jusque dans la plaine, mais seulement sur une crête moins 
-élevée, sauf au moment final. On oscille tout le temps entre un 
maximum et un minimum qui es.t très au-dessus de la quié.tude. 

to. - Fréquenee. Elle a été très grande chez plusieurs 
saints. Chez quelques-uns même, la vie n'a guère été qu'une suite 
d'extases. Exemple : le Beux Hermann Joseph (de Steinfeld), pré
montré du x1119 siècle (1), St l\lichel de Sanctis, ste Catherine 

(1) Vers la fin de sa vie, le Bienheureux entrait presque tous les jours en extase, 
pendant sa messe, vers l'offertoire. Les yeux ouverts, il restait immobile durant 
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de Ricci, S1 Joseph de Cupertino. Il en a été de même pour 
sa Madeleine de Pazzi, sauf pendant deux périodes de sa vie 
(ch. XXIV, 93). Le Beux Raymond de Capoue, qui devint général des 
dominicains, a écrit la vie de sa pénitente, Ste Catherine de Sienne. 
Il affirme l'avoir vue des milliers de fois en extase. On en a dit à 
peu près autant de gte Colette. 

Le cas le plus étonnant est celui de Marie de Moerl (ch. x111, t.1). 
Pendant les trente-cinq dernières années de sa vie, son extase fut 
continue. Elle n'en sortait que sur l'ordre de son confesseur, soit 
sur la demande d'un visiteur, soit pour s'occuper chaque jour 
des affaires de la maison. Car elle continuait à diriger le ménage 
de sa pauvre famille. « Elle pense à tout, prend soin de tout, 
prévient les besoins de ceux dont elle est chargée, et son grand 
sens pratique fait qu'autour d'elle tout se trouve parfaitement 
ordonné » (Gœrres, l. IV, ch. xxI). 

t.t.. -Inftue11ee sur la santé. Voir ch. XIII, t.3. 
t. 2. - Le rappel. Souvent on a fait sur les extatiques une ex

périence qu'on désigne sous- le nom de rappel. Leur supérieur 
ou leur confesseur, ~n un mot, quelqu'un ayant reçu de l'Église 
l'autorité spirituelle sur ces personnes, leur donne l'ordre formel 
de revenir à l'état naturel. 

Cet ordre est tantôt extérieur, 01·al, c'est-à-dire fait à haute 
voix, de manière à arriver jusqu'à l'extatique; tantôt il est mental, 
ou il est équivalent à ce dernier, le son de la voix n'arrivant pas 
aux oreilles de la personne. 

Avant de dire quels sont les résultats de ces rappels, posons 
une question préliminaire : 

t3. - Quel est celui qui obé1' réellenaen, quand on reçoit 
un ordre pendant l'extase? 

En réalité, c'est Dieu qui obéit, malgré les apparences. Car 
pour que l'acte pût être attribué à l'extatique, 1° il faudrait qu'il 
entendit l'ordre. Or le plus souvent, on n'entend pas pendant 
l'extase; 2° même en supposant cette condition remplie, il faudrait 
qu'il pût exécuter l'ordre. Or on ne peut pas sortir de l'extase 

plusieurs heures. Il en résulta des plaintes nombreuses de la part des étrangers, 
des fidèles et des moniales, quand il célébrait chez elles. P~rsonne ne voulait plus 
lui servir la messe. On répétait aussi qu'une telle dévotion entraînait une dépense 
excessive de luminaire. Mais on finit par constater que, par miracle, les cierges 
ne brtilaient pas plus qu'ils ne l'eussent fait pendant une messe ordinaire (Bolland., 
7 avril, Vie, n•• 34, 35). 
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quand cm veut. On est donc, par rapport au supérieur, dans 
l'état d'une pet'sonne endormie. 

t. 4. - Il ne suit pas de là que le supérieur ne puisse· pas donner 
l'ordre à l'extatique, mais seulement qu'il ne doit pas le faire 
par l~gèreté, vaine curiosité ou -vanité. 

t.5. - Bf,sultat• du rappel me11tal. L'expérience montre 
que quelquefois il réussit. Mais le plus souvent, d'après Scara
melli, il est sans effet (Tr. 3, n° 192). Le P. Séraphin dit aussi 
n'avojr pas réussi avec le rappel mental (Théo!. myst., n° 19fa.). 

On peut en donnel' la raison suivante. En consentant à exécutet· 
l'ordre donné, Dieu veut glorifier l'autorité spirituelle du su-pé
rieur. Mais, pour cela, il est convenable que cette autorité ne 
cache pas son intervention. 

:18. - Ré1H1Hat• du rappel es.térieur. On regarde comme 
prouvé historiquement qu'il réussit toujours, si l'extase est di
vine. On ne connait aucun saint pour lequel il y ait eu exception. 

Il n'est pas facile d'établir clairem·ent cette thèse a priori. 
Scaramelli n'en donne que cette raison : la personne n'est pas 
retranchée du nombre des vivants; elle reste donc soumise à 
l'autorité de l'Église. ~lais on en peut dire autant quand elle est 
dans le sommeil naturel; et pourtant l'ordre est alors sans effet. 

t. 7. - Il y a une den1i-es.eeptle11 signalée par le P. Séraphin. 
Lorsque l'extatique est malade, il fait un prem·ier mouveme.nt, 
comme quelqu'un qui veut se réveiller. Il montre ainsi son obéis
sance. Mais, pour des motifs physiques que nous ignorons, il ne 
revient à lui que très difficilement (1'héolog. myst., n° 197). 

:18. - L'expérience montre que les extatiques obéissent à un 
d~Htgu~ du supérieur comme à c.e dernier. 

t. 9. - Si, tout en donnant l'ordre extérieurement, le supérieur 
a la volonté intérieure de ne pas être obéi, l'extatique reste dans 
le même état {1). Il en est de même si, au lieu d'un ertlre altli!lolu, 

on le donne conditionnel, ou si on se contente d'une prière. 
Enfin le supérieur n'a pas droit à l'obéissance, s'il commande 

un miracle, par exemple, s'il dit à un extatique infirme de se 
rendre à l'église. 

Si le supérieur veut que l'extatique réponde à une question, 

(1) Voir les expériences de ce genre faites sur le yi,1e Dominique de Jésus-Marie 
par Philippe Il d'Espagne, qui avait obtenu, par une délégation, les pouvoirs du 
g6néra.1 des Carmes (D• Imbert, t. IIJ ch. xvm, p. 287). 
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sans sortir de l'extase, il n'est pas toujours obéi, m'a-t-on assuré. 
Il n'a pas le droit de s'instruire par ce moyen extraordinaire, même 
sur des sujets spirituels. Il n'est pas convenable que Dieu soitin
terviewé. · 

30. - Béeiproqueme11t. Si le rappel réussit, est-on certain 
que l'extase soit divine? - Non. On admet que le démon pouvant, 
à la rigueur, simuler extérieurement l'extase, peut simuler aussi 
l'obéissance. Il n'irait pas jusqu'à donner la disposition intérieure 
à cette vertu. Mais il en produirait l'apparence, au moins en 
passant. 

3t.. - L'es:&atique sait-il qu'H e:it rappelé? Plusieurs 
extatiques ont déclaré que non (Voir le Dr Imbert), par exemple, 
S' Joseph de Cupertino (Vie, ch. xx1x); Dieu se retire simplement, 
sans que le patient en sache le motif. l\lais on a aussi l'exemple 
du contraire. J.oseph du Saint-Esprit cite le cas du vbie Dominique 
de Jésus-Marie. Lorsque son supérieur, même absent, lui ordon
nait de sortir de l'extase, il entendait Dieu lui dire : « Reprends tes 
sens, et obéis à l'ordre que je te donne par la bouche de ton 
supérieur» (T. 3, disp. 18,. q. 3, n° 169). Ma.rie de Moerl présentait 
un cas tout semblable ( 1) .· 

22. - Le P. Séraphin dit avoir constaté que presque toujours 
le rappel faH heaueoup souffrir l'extatique. Il n'a rencontré 
qu'une exception, c'était quand l'extase suivait de près la commu
nion, et qu'au moment du rappel les saintes espèces n'étaient pas 
encore consommées (Théol. myst., n° 19~)· On ignore s'il y a là 
une loi générale. 

Le P. Séraphin conclut de ce fait qu'il ne faut pratiquer le rap
pel que rarement, par nécessité. 

Un autre directeur que je connais, a constaté que le rappel, 
s'il est fait brusquement, produit une secousse vive et doulot1~ 
reuse. Pour éviter ce choc, il ordonnait à la personne ravie de re
venir doucement, progressivement, par exemple, dans l'espace 
d'un quart d'heure. S'il précisait le moment, le ravissement ces
sait exactement à l'heure fixée. 

La supérieure de la sœur Remuzat raconte qu'un jour, elle la 

(1) Il serait inexact de dire que la communication établie ainsi entre l'extatique 
et son supérieur est identique à celle qui existe entre !'hypnotisé et son opérateur. 
Car le supérieur est resté étranger à la production de l'extase, tandis que l'hypno
tisé s'est soumis à une action qui concentrait toutes ses facultés sur l'opérateUI', 
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trouva en extase dans sa chambre : « Je lui dis de se lever par 
obéissance ... A ce mot d'obéissance, elle revint à elle-même, mais 
si épuisée de forces, que je fus obligée de la mettre au lit » ( Vie, 
ch. xn). 

S 2. - Ce qui se passe dans l'àme pendant l'extase. 

23. - 'Visions lntelleetuelles de la Divinité. Dans les de
grés précédents, Dieu permettait à l'âme de se plonger en lui 
:plus ou moins profondément. l\lais erdinairement il ne se laissait 
pas voir. Dans les ravissements, le contraire arrive le plus souvent. 
Plusieurs att1·ibuts qui étaient re·sté.s cachés commencent à se ma
nifester. 

Une des communications les plus hautes, et souvent indiquée 
par les auteurs, est la vision intellectuelle de la Sainte Trinité. 
Quand même on ne saurait point, par l'enseignement de l'Église, 
combien il y a de personnes en Dieu, et comment elles procèdent 
les unes des autres, on arriverait alors à le savoir, et d'une ma
nière expérimentale, en le voyant. Nous reviendrons plus loin sm• 
cette vue (ch. x1x, 15). 

La vbie Marine d'Escobar raconte que parfois elle voyait intel
lectuellement une des personnes divines sans les deux autres; soit 
.Je Verbe (t. Il, 1. Il, ch. xxx1, n° 1 ), soit, plus souvent, le Saint
Esprit (t. I, l. Il, ch. XXIII, § 4; XXI, ~ 3 et 5; XXIV, § 1 et 3; 
t. IJ, 1. I, ch. XLVIII, n° 2; 1. II, ch. xxx, n° 3). 

2,. - Conte1nplation a,·euglante. Quand Dieu fait ainsi 
apercevoir ses attributs, il reste toujours une certaine obscurité. 
Chose singulière, plus la lumière est forte, plus l'àme se sent 
éblouie, aveuglée. C'est ainsi que le soleil aveuglerait et ferait 
souffrir le hibou. L'excès d'éclat produit presque le même résul
tat que la nuit. C'est un mélange de lumières et d'ignorance; 
l'ignorance étant ce dont on est le plus frappé. L'attribut de l'in
compréhensibilité se manifeste de plus en plus. On s'enfonce dans 
la « ténèbre divine ». 

25. - A.ttrlln11111 tn111arHelpable•. Cet effet d'aveuglement 
est produit non seulement par la trop grande vivacité de la lu
mière divine, mais par la nature de certains attributs qui se sont 
manifestés. Il y en a qui, pour nous, sont mille fois plus incom-
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préhensihles que les autres. L'obscurité effrayante qu'ils pro
duisent s'appelle « la grande ténèhre »~ 

Ces attributs plus profonds sont ceux qu'aucune créature ne peut 
posséder: les imparticipahles. Par exemple : l'infinité, l'éternité, 
Ja puissance créatrice, la science en tant qu'universelle, l'immu
tabilité, l'aséité (absence d'une cause externe), l'absence de dis
tinction réelle entre les attributs et leur fusion en un bien indéfi
nissable et supérieur qui renferme tous les biens ( 1 ). 

La nature divine peut être comparée au globe du soleil. Quand 
nos yeux contemplent cet astre, ils ne rencontrent d'abord que 
la région extérieure, qui est étincelante. lUais à travers les déchi
rures de cette surface, les astronomes aperçoivent le grand noyau 
à demi obscur. De même en Dieu, il y a comme deux couches· 
d'attributs. Ceux de la surface peuvent étendre leur lumière jus
qu'aux créatures et s'y refléter; par elles, nous les connaissons à 
l'avance. Exemple : la beauté, la justice, la miséricorde, l'intelli
gence. Mais au-dessous, il y a le noyau central et à demi téné
breux des attributs impartici pables. Les créatures ne reçoivent pas 
leur rayonnement. La raison qui ne les a rencontrés nulle part, 
reste interdite devant cette manifestation inattendue. Il en résulte 
pour nous une obscurité spéciale; la joie de s'élever à des con
naissances nouvelles et admirables est mélangée du malaise de 
sentir qu'on n'est pas préparé à les bien comprendre. 

38. - Conte111platlon dite par a:: négation ». Nos intelli
gences d'enfants ne conçoivent et ne désignent la plupart des attri. 
buts imparticipables qu'indirecte ment par des négations de choses 

(1) Pour nous faire une idée de cette fusion des attributs divins en un seul, qui 
est la plénitude de l'être, considérons ce qui se passe quand, tenant à la main une· 
boule de verre, nous la regardons du dehors. Nous la voyons limitée par un con
tour circulaire. Si nous changeons de place, nous apercevons un autre cercle, et. 
chaque fois que le point de vue varie, c'est un cercle nouveau. Mais si nous pla
çons notre œil à l'intérieur, l'aspect est tout changé. Voyons-nous encore des cercles, 
oui ou non? On peut donner à la fois les deux réponses. On peut dire : non, on ne 
les voit plus: ce qui apparaît, c'est une surface uniforme, qui enveloppe notre œil de 
toutes parts, et sur laquelle rien de distinct n'est tracé. Et cependant ces cercles sont 
là d'une certaine façon, que l'on qualifie de virtuelle : par un effort de la pensée, 
on peut les dégager de l'ensemble; il suffit de faire abstraction d'une partie de la 
surface. 

De même il y a deux manières de connaître Dieu. L'une humaine, celle de la 
raison, celle du dehors. On le voit sous l'aspect spécial de tels ou tels attributs. 
L'autre connaissance est divine, c'est celle du dedans, celle du centre, que Dieu 
nous accorde par participation à sa nature. Il n'y a plus de changement suivant le 
point de vue. Tout est fondu. Mais par un travail de l'esprit, on peut retrouver 
les anciennes distinctions. 
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oonnues. Mais, en Dieu, ils se trouvent à l'état positif, et c'est 
comme positifs que la contemplation infuse les atteint, surpassant 
ainsi la raison qui s'en tient à la notion négative. Aussi, quand les 
auteurs disent qu'ici le contemplatif procède par négation, ils veu
lent simplement faire allusion au langage imparfait et négatif 
dont il est obligé de se servir pour décrire ce qu'il a perçoit. 

Dans la voie ordinaire, il y a une contemplation acqui_se que 
l'on appelle aussi contemplation « par négation ». Mais ce n'est 
pas un état d'oraison. C'est plutôt un procéoé pour se faire des 
idées -sur Dieu, en déclarant que telle perfection n'est pas en lui 
de la· même manière que dans les créatures, mais qu'elle y est 
d'une manière plus relevée. C'est une négation suivie d'une affir
mation qui l'explique. Il ne faut pas confondre ce travail philoso-. 
phique de l'esprit avec l'oraison et encore moins avec l'état 
mystique. 

ll est vrai que beaucoup de vienx auteurs en parlent comme 
d'une espèce d'oraison. Cela est dû, je crois, à une interprétation 
trop littérale de Denis le mystique. Si quelqu'un voulait la. main
tenir, je lui dirais: « Avez-vous réellement rencontré des contem
platifs qui puissent s'occuper une heure de suite à ces négations?» 

2ir. - La grande ténèbre est parfois sillonnée du feu d'un 
iêeJair rapide, qu'on prend volontiers pour la lumière de gloire, 
parce qu'il semble montrer Dieu tel qu'il est. 

28. - Ca111parai11an de la 1·i11lan béa'1Aque et des visions 
inttellectuelles de la divinité. Interrogeons les mystiques descrip
tifs, puis les théolog·iens, qui complètent les mystiques. Ceux-là se 
contentent généralement de deux remarques, qui traduisent l'im
pression qu'ils éprouvent. 11s disent d'abord que la connaissance 
qei leur est donnée est expérimentale, et c'est là une analogie avec 
la vision du ciel; ils disent aussi qu'ell.c renferme toujours une 
certaine obscurité, et c'est une différence. 

Mais, en réalité, la différence est plus profonde. La vision des 
mystiques est d'une autre nature; elle ne manifeste pas Dieu « tel 
qu'il est en lui-même», nous disent les théologiens. Voir ch. xxx1,§ 4-. 

29. - Est-il arrivé, du moins à certaines âmes, de jouir, en 
passant, de la wisian héatiftque proprement dite? 

Cette question étant longuement discutée par les théologiens, 
j~ me contente de renvoyer à leurs ouvrages. Nous manquons sur 
ee point d'expériences certaines. 
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En résumét on .admet ,généralement que cette gràee est possible, 
mais excessivement rare. La difficulté commence quand on veut 
décider si cette faveur a été accordée à tel ou tel saint en parti
culier. Sur ce point, on en est réduit à des raisons de convenance 
ou de sentiment, qui ne convainquent pas tout le monde. Dieu 
n'est pas obligé de faire tout ce qui nous semble convenable. L'a
t-il fait, oui ou non? Voilà la vraie question; elle reste obscure. 

ao. - J'ai dit ci-dessus (5) que pendant les ravissements, on 
garde la plénitude de •on iutelligeu.ee; on sent même qu'elle 
s'ag·randit, qu'il y a un surcroit d'activité des facultés supérieures. 
Tous les extatiques l'affirment (Voir aux citations., 88), et cela 
ressort des indications qu'ils donnent sur les mystères qui leur 
ont été révélés. Des spec1acles nobles, des idées profondes s'offrent 
à leur esprit. Toutefois ils sont impuissants à expliquer en détail 
-ce qu'ils oDt vu. Cela vient, non de ce que leur intelligence a été 
comme endormie, mais de ce qu'elle s'est élevée à des vérités qui 
dépassent la force de l'esprit humain, et pour lesquelles ils n'ont 
pas de termes. Demandez donc à un savant d'exprimer les profon
deurs du Calcul infinitésimal avec le vocabulaire des petits enfants 
ou des bergers? 

Comme le remarque le P. de Bonniot, « ce n'est pas assez de 
dire que la langue adaptée aux opérations ordinail'es de l'esprit 
humain est forcément insuffisante; les idées m~mes, ces idées par 
lesquelles nous comprenons tout, parce qu'elles sont la hase de 
nos jugements, ne s'appliquent plus aux intuitions de l'extase, qui 
sont d'un ordre infiniment supérieur » (Le mfracle et ses contre
façons, part. II, ch. vu, s. 2). 

Certains philosophes incroyants prétendent, au contraire, que 
dans l'extase il y a diminution d.e l'intelligence. Pour cela ils sont 
obligés de rejeter le témoignage des extatiques, c'est-à-dire les 
véritables données sur lesquelles on devrait raisonner (Voir 
eh. xxx1, .t.8)~ Ce rejet a priori est la conséquence de leur système 
religieux. D'après eux, il n'y a pas de surnaturel. Dès lors il faut 
nier tout état d'âme trop élevé au-dessus de ceux qu'on observe 
tous les jours. De plus, beaucoup de ces incroyants sont monistes, 
n'admettant pas de Dieu personnel et distinct du monde. Par suite 
quiconque prétend s'élever à ]a connaissance réelle de cet être 
et plonger le regard dans ses profondeurs, est tout bonnement un 
halluciné; sa cause est jugée d'avance. Il prétend voir des attri-
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buts et perfections admirables. Mais comment les voir, puisque 
rien de tout cela n'existe! 

Ces philosophes, ai-je dit, aiment à croire non seulement que l'in
telligence n'augmente pas dans l'extase, mais qu'elle diminue, 
et d'autant plus que l'e'xtase est plus profonde. D'après eux, l'exta
tique n'a fait que se dégager, à la suite d'un traYail plus ou moins 
douloureux, de la multiplicité des idées et des images. Il arrive 
à quelque chose de subtil, à un « résidu » presque insaisissable, 
à une idée unique (monoïdéisme), qui est seulement une image 
atténuée. Dans les grands ravissements on monte à un degré en
core plus simple, l'abrutissement, que l'on qualifie, par politesse, 
de noms moins choquants : perte de la conscience ou de la person
nalité (Voir les citations, 7.&). 

Pour étayer ce système, on s'appuie sur des expressions un peu 
outrées, que les mystiques ont parfois employées, et qu'on peut 
expliquer facilement par le contexte; comme quand ils disent que 
l'entendement n'agit plus (Voir ch. 1x, •:.). 

Si vraiment l'extase éteignait même partiellement la faculté de 
connaitre et d'aimer, les directeurs de tous les siècles n'auraient 
pas manqué ùe la poursuivre de leurs anathèmes, comme étant 
du temps mal employé. Mais on savait que le contraire était vrai. 

ae bis. - Ce système de l'inconscience dénature donc auda
cieusement les faits et les remplace par des descriptions fantai
sistes. Quelques auteurs lui préfèrent un système plus adouci. 
C'est l'ellplleation émotionnelle. Celle-ci concède que l'exta
tique n'est pas plongé dans une sorte de sommeil épais. Il éprouve 
au contraire des émotions violentes qui lui font perdre l'usage des 
sens; et comme il n'y a en lui rien autre chose de nouveau, il 
s'ensuit que l'esprit ne s'appliquerait qu'à une petite idée banale, 
si banale même que les auteurs ne songent pas à s'en occuper. 

Ce second système contredit moins les documents que le pre
mier, puisqu'il ne réduit pas à zéro l'occupation de l'extatique; 
mais il nie la moitié des faits hautement affirmés par les mysti
ques : il admet le contenu émotionnel de l'extase et rejette a 
priori le contenu intellectuel d'ordre supérieur 

On peut adresser une autre objection aux deux théories précé
dentes. Les mystiques admettent que généralement on n'arrive pas 
d'un bond à la période des extases. Celles-ci sont précédées d'une 
série de diminutifs, dont le plus faible a été appelé par sainte Thé-
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rèse l'oraison de quiétude. Si une théorie explique l'extase, elle 
doit, toute propo1·tion gardée, expliquer les diminutifs. Or jamais 
on ne s'y essaie, parce qu'on voit trop qu'on ne réussirait pas. Si 
l'extase était un simple abrutissement, comme on l'enseigne dans 
le premier système, les états qui la précèdent seraient donc le 
commencement de cette situation lamentable; ce qui ne répond 
nullement aux descriptions classiques. Les mystiques et leurs di
recteurs se défieraient de cette misère psychologique et la repous-. 
seraient. Si au contraire, comme le veut le second système, 
L'extase se réduit à une immense éruption d'amour, dira-t-on que 
cette violence commence avec la quiétude? Ce serait contraire à 
l'expérience. Avouera-t-on, au contraire, qu'on y est souvent très: 
calme et presque froid? Mais alors ce manque de chaleur de la: 
vol9nté serait associé, par hypothèse, à une idée banale. En quoi 
un tel état mérite-t-il d'être appelé mystique? En quoi diffère-t-il 
de l'oraison mentale la plus vulgaire? Pourquoi cause-t-il de la. 
surprise et même de l'effroi aux commençants? 

Au contraire, la vraie théorie mystique répond pleinement à ces 
questions. Elle nous dit que cette surprise, ce sentiment du mys
tère, viennent de ce qu'une faculté nouvelle apparait dans l'àme. 
Elle donne des perceptions intellectuelles. Ce mode de connaitre 
a beau être faible dans ses débuts, il étonne et effraie comme tout 
ce qui est nouveau et inexpliqué. La théorie émotionnelle ne donne 
ici aucune réponse. 

a :1. - Souffranee• spirituelles dan• l'exta•e, ou à la 
suite. Il ne faut pas croire que dans l'extase, ou immédiatement 
après, il n'y ait que de la joie. Il existe des extases ou des trans
ports d'amour plus ou moins douloureux (Voir gte Thérèse, Vie,. 
ch. xx, et Château, 6, ch. x1). 

Cela dépend des attributs que Dieu manifeste et des connais
sances secondaires qu'il y ajoute. Si par exemple nous voyons la 
dignité infinie de Dieu, sa sainteté, et sa haine pour le péché, et 
qu'en même temps nous soyons éclairés sur not.re indignité, le 
contraste sera si frappant que nous éprouverons pour nous-même 
un sentiment de dégoût e.t d'horreur. 

On comprend alors des paroles des saints, disant qu'ils sont de 
grands pécheurs, et exagérant même jusqu'à répéter qu'ils sont 
les plus grands. C'est qu'aucun terme ne leur s€mble assez fort 
pour rendre ,le sentiment de répulsion qu'ils ont éprouvé pour 
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·eux-mêmes. La haine porte à couvrir son ennemi d'injures; et le 
saint, dans la lumière de Dieu, est arrivé à se halr, en tant que 
.pécheur. 

3~. - Ou encore, Dieu montre la séwérlté de 11e11Juge111enta 
sur les damnés, et il fait voir que ces jugements sont justes. Devant 
-ce père irrité, l'âme tremble, se sent menacée. Il faudrait si peu 
de chose pour qu'elle-même devînt l'objet de cette sévérité! Elle 
,prend même le parti de cette justice et se souhaite mille maux 
pour la satisfaire. , 

311. - l\Iême quand Dieu manifeste les abimes de son amour, 
l'ivresse que cause celte vue se change en torture, si Dieu montre 
que cet amour est oublié, tJUe dis-je? blasphémé, maudit par 
les pécheurs et les damnés. L'âme s.ouff re pour Dieu qui est mé
connu, et pour ses frères qui renoncent follement à ces Joies 
·éternelles. Le zèle des àmes et son impuissance à Jes ramener 
deviennent pour elle un martyre. 

a,. - I~a "ue de Dieu peut faire aussi qu'on éprouve, au 
moins après l'extase, une grande souffrance, parce qu'on ne peut 
.pas encore le posséder complètement (Ste Thérèse, Vie, ch. xx, et 
·Château, 6, ch. x1). 

35. - Des souffrances d'un autre genre ont été envoyées anx 
-saints pendant l'extase. Dieu fait passer devant leurs yeux les 
,tH!ènn de la Pa••lon. Ils participent à toutes les douleurs du 
Christ, comme le faisait la ste Vierge sur le chemin du Calvaire, 
·ou plutôt comme elle l'a fait toute sa vie. 

Angèle de Foligno exprime cette idée d'une manière énergique 
en disant: 1< Contemplant une fois les douleurs de- l'âme du 
Christ ... je les ressent.is si vivement que je fus transformée en 
la douleur du C1·ucifié » ( Vie, ch. xx1). 

38. - Satisfait-on au préeepte d'entendre la messe, le di
manche, si pendant tout le temps on a été en extase? 

Les théologiens qui ont examiné la question disent que oui. 
Les intentions de l'Église ont été suffisamment satisfaites. 

3 7. - L'ân1.e mér.ite-t-elle pendant l'extase? Traitons cette 
question, quoiqu'elle n'ait guère d'importance pratique. L'es
·scntiel est de savoir que l'extase contribue puissamment à la sanc
tification, et non d'en comprendre le comment. 

L'opinion la plus générale affirme qu'alors l'âme mérite (1). 
(1) Citons: Suarez (De oralione, 1. IJ, ch. xx, n° 6), Philippe de la St•-'l'rinit6 
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gte Thérèse en donne une raison de bon sens. Elle déclare 
« qu'il n'est pas croyable » que te l'âme perde ainsi son temps » 

(Sur le Cantique des cantiques, ch. vI) (1 ). Suarez pense aussi que 
le contraire « est invrnisemblable ». 

Ce qui ajoute beaucoup de force à cet argument, 1 ° c'est qne 
les extases ont duré plusieurs heures, chez beaucoup de saints, et 
ont été très fréquentes. Que de temps aurait été ainsi employé 
sans mériter! On objectera que ces grâces donnaient aux saints la 
force pour supporter ensuite des épreuves méritoires. Mais Dieu 
pouvait arriver au même résultat en quelques minutes; ste Thé
rèse cite des visions qui n'ont duré qu'un instant, et qui pourtant 
lui ont apporté des fruits considérables ( Vie, ch. xxvnI). 2° En 
particulier, il y a eu de longues extases, au moment de la mort. 
gte Thérèse meurt après une extase de quatorze heures ; st Louis 
de Gonzague, dans des conditions semblables, et St Alphonse Ro
driguez, après trois jours d'extase. Le ménologe de la compa
gnie de Jésus rapporte que le P. Laurent Rebello, portugais, eut 
une extase de douze jours avant de mourir (t679). Il n'en sortit 
que le temps nécessaire pour baiser son crucifix. Or c'est à un 
tel moment qu'il serait regrettable de perdre des mérites, en an
ticipant sur les joies du ciel, qui vont durer toute l'éternité. 

38. - 8bjeetion. Pour mériter, il faudrait qu'on fût libre. Or 
est-on libre dans l'extase? 

39. - Ré11on••· Précisément, nous admettons qu'on l'est dans 
une certaine mesure pour les actes d'amour (2), St Thomas dit 
que la vision béatifique est seule capable de nécessiter d'une ma
nière absolue la volonté (L 2, q. 10, a. 2). D'après lui, quand un 
bien nous est proposé avec quelque mélange d'imperfection ( et 
c'est le cas de la contemplation à cause de ses ohscurité.s), il nous 
reste toujours une certaine part de liberté. Peut-être n'arrive-

(Pars II, tr. 3, a. 4), Antoine du S'-Esprit (Tr. IV, n• 505), Joseph du S1-Esprit (t. III, 
disp. 18, q. 2, n° 74.) La discussion comporte 102 colonnes in-folio), Scaramelli (Tr. 2, 
n• 254), Schram (t. II, n° 607 de l'édition de 1848 et 5~7 de l'ancienne), lequel cite 
Antoine de PAnnonciation et Gravina. 

(l) Scaramelli dit à ce sujet: • C'est une chose digne de réflexion qu'une sainte 
si humble, si circonspecte, lorsqu'elle parle des matières doctrinales, parle si réso
lument quc.nd elle traite du mérite de l'âme dans ces unions extatiques • (Tr. 2, 
n• 254). 

(2) Mais la connaissance à laquelle on aime à adhérer ne dépend pas du libre ar
bitre. Cela suffit pour que la définition des états mystiques ne soit pas en défaut 
(ch. 11 1.). 
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rions-nous pas à haïr l'objet ou à choisir un acte différent, ma:s 
nous restons mattres de produire ou non des actes, ou de les pro
duire avec plus ou moins de force ou de rapidité (t). 

Si l'on ne méritait pas pendant l'extase, les extases de la Passion 
ne seraient pas méritoires. On éprouverait d'atroces souffrances 
sans en être aucunement récompensé. 

,o. - On voit dans plusieurs vies de saints que l'oraison se 
continuait pe11dant le MOJDn1.eil. Exemple : gt Alphonse Rodri
guez et St Vincent Ferrier. gte Thérèse reçut cette faveur quand 
ses extases commencèrent (Vie, ch. xxix). - Voir ch. x1x, 8 bis. 

Il y a lieu de se demander à quels signes on peut discerner 
l'extase de l'oraison qui a lieu surnaturellement pendant le som
meil naturel. Ces deux états ont, en effet, deux ressemblances qui 
doivent porter à les confondre : dans aucun les sens n'agissent 
et dans chacun on est uni à Dieu. Les auteurs ne disent pas s'il y 
a réellement des différences et sur quoi elles portent. Est-cc une 
simple question d'intensité, de sorte qu'on emploiera le mot 
d · extase seulement quand l'occupation intérieure sera extrême
ment forte? Serait-ce parce que le corps aurait besoin, comme 
dans le sommeil vulgaire, d'être étendu et soutenu, et qu'on en 
a par moments le sentiment confus? Ou encore, juge-t-on d'après 
une circonstance étrangère, par exemple, parce que c'est l'heure 
de dormir, etc ... Il y a là une question à éclaircir. 

§ 3. - Erreurs concernant l'extase : confusion 
avec certains états maladifs. 

,.1. - De nos jours, les médecins ont étudié avec soin certains 
états maladifs qu'ils assimilent aux extases des saints. Mais la 
plupart se gardent bien d'avouer que la 1.•e11sem.blanee n'est 
qu'ex1érleure; elle a lieu seulement pour les phénomènes cor
porels, ce qui n'a aucune importance. Il y a, au contraire, une 
dissemblance profonde au point de vue de l'Ame (2), comme je 
vais le montrer. 

(1) En langage scolastique, c'est la distinction entre la liberté de spécification et 
celle de contradiction ou d'exercice. 

(2) Sur ces questions, consulter le savant ouvrage du R. P. de Bonniot, Le Mi
racl, et les Sciences médicales, I. li. Sur l'extase, il réfute les affirmations sans 
preuves de Lemoine, l\Iaury, Morel, Lélut, Michéa, Cousin, Barthélemy St.Hilaire. 

Au sujet des phénomènes physiologiques de l'extase, il fait cette sage remarque : 
• Ils ont pour condition immédiate l'organisme et ses dispositions actuelles. Les 
cris, les marques de faiblesse, les symptômes morbides, les tremblements, l'immo
bilité, la rigidité, l'abaissement de température, les crachements de sang peuvent, 
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Notons, en passant, que la plupart des médecins qui s'occupent 
de psychologie religieuse sont des aliénistes. Fréquentant des hal
lucinés, ils sont portés à leur identifier quiconque a des états d' es
prit exceptionnels. Ils aiment à s'occuper de mystique, au lieu 
de laisser cette étude aux seuls théologiens; ils y voient un pro
longement de leur spécialité. 

'-3. - 1° On a d'abord assimilé l'extase à la létl1argle et à la 
eatnlepsle, qui, en effet, immobilisent aussi les membres. Mais 
l'âme y est privée de connaissance. Autant vaudrait confondre le 
sommeil avec l'extase des saints. Dans celle-ci, l'âme est remplie 
de lumière et de joie. 

,a. - 2° Puis on a cherché à identifier l'extase avec l'étai l1y11-
11otlque. Physiquement, il y a encore une certaine analogie avec 
l'extase. Certaines sensations sont abolies. Bien plüs, on y peut 
prendre par suggestion des attitudes de prière. f!ependant même 
au point de vue du corps, il y a parfois des différences. Car la 
yraie extase donne toujours un aspect plein de calme et de di
gnité; à la Salpêtrière, au contraire, on observe souvent des mou
vements convulsifs et répugnants. Je parle, bien entendu, du cas 
où ces malades sont laissées à elles-mêmes et à leurs crises natu
relles. Si, au contraire, elles agissent sous l'empire d'un hypnoti
seur, on ne peut plus comparer leurs étals à celui des saints. Il y 
entre un élément nouveau. Ces hypnotiseurs peuvent leur com
mander des attitudes nobles ou pieuses, et ils l'ont fait souvent. 
Les saints n'ont pas besoin de cette influence étrang·èr€ 
,,. - Mais c'est au point de Tue de I'â111e que les différences 

sautent aux yeux, soit pendant l'extase, soit en dehors. Montrons-le. 
,:.. - Et d'abord, pendant l'extase vérifable, la faculté intel

lectuelle grandit d'une manière surprenante, comme nous l'avons 
dit ci-dessus (so). 

L'effet contraire est produit par la fausse extase sur les névro
pathes des hôpitaux. Il y a diminution de l'intelligence au profit 

à la rigueur, n'être que les manifestations de la complexion de l'extatique ... Si les 
gens simples pensent d'une autre manière, c'est le fait de leur simplicité, et si les 
médecins rangent sous ce rapport les théologiens avec les gens simples, c'est un 
effet de l'ignorance, qui est une forme de la simplicité • (Le Miracle, 1. II, 
ch. 1, S l). 

Bien plus, rien n'empêche Dieu de donner des oraisons même surnaturelles à 
une personne ayant quelque maladie gênante ou bizarre, et alors la manifestation 
extérieure s'en ressentira. 
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de quelque petite représentation de l'imagination. Il suffit d'llne 
seule idée, absolument insignifiante, l'idée d·une fleur, d'un oi
seau, pour absorber prof ondé ment l'attention. Les médecins dé
signent ce fait en l'appelant le rétrécissement du champ de la cons
cience et de la connaissance. C'est là le point de départ des théo
ries en vogue, destinées à expliquer l'extase hypnotique. 

Pendant sa crise, on obtient que le malade parle, mais il ne dit. 
que des banalités. 

Puis les hallucinations observées dans les hôpitaux consistent 
toujours en représentations de l'imagination. Elles sont visuelles, 
auditives ou tactiles; et dès lors très différentes des perceptions 
purement intellectuelles qu'ont généralement les saints. On ne 
peut donc point partir de l'hypothèse simpliste que les deux sortes 
de phénomènes sont identiques . 

.&G. - Hors de l'ex1ame, l'opposition est encore plus facile à 
constater: 1 ° Le névropathe sur lequel on fait des expériencest 
parfois publiques, dans les hôpitaux, en sort déprimé, éteint,. 
hébété. Il ne montre habituellement qu'une inteltigence médiocre, 
dominée par l'imagination; il n'a aucune suite dans les idées; 
2° mais sa volonté surtout est très faible. C'est même là, d'après. 
bien des médecins, le caractère fondamental de l'hystérie. On ex
plique par cette faiblesse maladive que le sujet ne puisse résister 
à la suggestion. Il veut immédiatement ce qu'un auh'e commande· 
énergiquement, surtout s'il a pris l'hahitqde de céder. Ces pau
vres détraqués sont des rèveurs stériles, des abouliques, des im
puissants; 3° enfin son niveau moral est très bas, comme sa. 
raison. On se demande parfois si ces névrosés ont vraiment la 
notion du devoir, et si cette idée a quelque prise sur eux. 

Bref, à un triple point de vue, on est en face d'un dégénérét 
d'une nature appauvrie. 

On trouve les trois caractères diamétralement contraires chez 
les saints favorisés de l'extase et, par suite, on n'a pas le droit de· 
les assimiler aux: fous, ni aux demi-fous. 1° Ce sont des esp1'its 
fermes, concevant fortement des projets vastes et difficiles à exécu
ter. gt• Thérèse, St Ignace et tant d'autres en sont la preuve. Ce qui 
les guide, ce n'est pas l'imagination, mais la raison ; 2° leur vo
lonté est tellemen~ énergique qu'ils luttent contre toutes les oppo
sitions, pour faire réussir leurs entreprises; mais surtout ils lut
tent contre eux-mêmes, et le travail prolongé qu'il leur a fallu 
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jévelopper, pour pratiquer certaines vertus, nous jette dans l'é
tonnement. Nous qui croyons avoir des nerfs solides, nous ne nous 
sentons pas capables d'une t.elle suite d'efforts (1); 3° ils ont tous. 
un idéal moral très élevé, qui est leur préoccupation constante; 
le besoin de s'oublier pour se dévouer à la gloire de Dieu et au 
bien temporel ou spirituel du prochain. Ils fuient les honneurs, 
tandis que les hystériques ne songent souvent qu'à jouer un rôle· 
devant un petit cercle de curieux. Le saint n'est pas un dégénéré, 
mais un héros. Suivant une expression moderne, c'est un sur
homme. 

Une autre différence encore, c'est qu'après l'extase, ]es saints s& 
souviennent de leurs visions. Cela est assez rare chez les névro
pathes (2) . 

.a 1. - Les extatiques qui ont f•n•é des or•re• religleu"S. 
ont ·été très remarquables par leur énergie et leur esprit d'orga
nisation (3). Les femmes elles-mêmes se sont montrées au-dessus 

(1) Le R. P. Hamon fait remarquer l'admirable • attitude des saints en face de
la souffrance • : • Le névropathe ne sait pas souffrir. Sous la douleur, il s'impa-
tiente, il murmure, il s'affole comme un enfant ... L'extatique souffre et non seu-
lement il accepte son mal, mais il le domine, mais il en triomphe, il l'accueille· 
avec enthousiasme. Ce sentiment de joie n'est pas de la terre ... Il s'intéresse· 
comme en pleine santé aux joies et aux peines des autres • (Revue pratique d'Apo
l@gétique, 15 décembre 1906, p. 351). L'auteur cite cette belle parole de la B'" Mar
guerite-1\farie : • Qui donc nous empêchera de devenir saintes, puisque nous. 
avons des cœurs pour aimer et des corps pour souffrir? mais, hélas, peut-on souf
frir quand on aime 1 • 

Un professeur a énoncé à la Sorbonne cette proposition : • Il n'y a pas de
phénomène qui, à lui seul, puisse déceler sûrement l'hystérie •. De hi • on peut 
déduire, dit M. H. Joly, que ce n'est pas de tel phénomène isolé qu'il y a. lieu de 
conclure au caractère de l'ensemble, mais du caractère de l'ensemble qu'il faut. 
eonclere à la nature essentiell~ des sympU,mes. Or dans un être qui latte contre 
les atteintes d'unti maladie dite nerveuse, où sera le caractère dominateur, où 
sera la caractéristique de l'ensemble, sinon dans la maîtrise que la personne sait. 
on non conserver sur ses dispositions, sur ses sentiments, sur ses croyances, sur 
ses résolutions? » ( Vie du P. Eudes, p. 100). Actuellement, du reste, les idées des. 
médecins sur l'hystérie changent beaucoup d'année en année. Voir dans La Presse· 
médicale du 25 juillet 1908 le compte rendu des séances tenues à Paris par la So
ciété de Neurologie, en mai 1908. On n'a pu s'entendre sur la définition de l'hys
térie. Voici la conclusion du rapport : • De ces discussions il est résulté une-
impression générale importante : c'est que désormais le mot d'hystérie ne devra 
plus être employé qu'avec une extrême réserve ... D'ores et déjà on peut enregis
trer ce resultat capital : certains faits, hier encore acceptés s3:ns réserve, ont été 
reconnus discutables ou même erronés; certaines interprétations réputées classi
ques ont désormais perdu leur caractère d'absolutisme scientifique». 

(2-) Quelques heures après la crise hystérique, certains malades se souviennent 
de la. suite de leurs imaginations. D'autres, au moment où la crise finit, se rappP.l
lent la fin de leur rêve, et de proche en proche peuvent remonter au delà, s'i'ls font 
·d>e grands efforts. Dans·Peitase divine, il 11'y a pas ces difficultés. 

(3) ld, Mur~r fait l'aveu suivant : • Renan a fait justement remarquer qu& 
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de beaucoup d'hommes. Il leur fallait trouver des sujets, de 
l'argent, des terrains, en luttant contre mille oppositions. 

gte Thérèse laissa à sa mort 16 couvents de femmes et 14 d'hom
mes. gt• J. de Chantal laissa 87 monastères, dont 12 fondés direc
tement par elle-même. sw Colette fonda au moins 13 monastères 
.et ranima la discipline dans un grand nombre d'autres. 

Mme Acarie, l'une des fondatrices du Carmel de France, me
nait, malgré ses extases continuelles, une vie très active. Elle 
.commença à les avoir peu de temps après son mariage (à seize 
ans et demi; 1582); elle fut mariée pendant trente ans, éleva six 
~nfants, releva habilement la fortune de sa famille; sa correspon
.dance était considérable. Elle ne se fit carmélite que dans les 
cinq dernières années de sa vie. 

Ste Catherine de Sienne, morte à 32 ans, joua dès l'â.ge de 18 ans 
un rôle politique considérable, quoique alors elle ne sût ni lire ni 
écrire. On l'a appelée « un homme d'état et un grand homme d'é
tat » (Émile Gebhart; dans la Revue hebdomadaire du 16 mars 
·f 907). 

D'autres extatiques ont écrit des ouvrages qui supposent un 
immense travail d'érudition et de composition, et, par suite, une 
grande force de volonté. Denis le Chartreux a !1-0 volumes in
folio; gt Thomas d'Aquin, St Liguori ont été d'une fécondité sur
prenante. 
,, bis. - 3° On a voulu aussi assimiler l'extase au 1101n11am

ltulisme naturel, auquel on a identifié également les « trances » 
·de certains médiums spirites. 

Il y a des somnambulismes de plusieurs espèces. Les uns ne 
-durent que peu de· temps. Parfois on y compose des vers ou des 
.discours. Mais on a montré que l'on a exagéré le rôle qu'a alors 
l'intelligence. Ce n'est pas elle, mais l'imagination et surtout la 
mémoire qui sont en jeu. On n'obtient guère qu'une suite de ré
miniscences. (Voir le D" Sur bled, La morale, t. IV, part. II, ch. 1). 

D'autres somnambulismes durent des jours et des semaines. Mais 
quelle que soit l'espèce, il y aurait un travail préliminaire néces
saire : ce serait de décrire en détail la mentalité du sujet en crise. 
Je ne crois pas qu'on l'ait fait. De la sorte, on raisonne. sur un état 
mal défini, si bien que parfois on ne sait comment le disting·uer 

chez la plupart des mystiques, il y a, à. côté du rêveur bizarre, un puissant orga· 
nisateur • (ch. 1, S 3, p. 37). 
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de l'état appelé premier ou normal. Et pourtant on veut, sans plus 
de renseignements, le comparer avec l'extase! 

Il y a un cas assez difficile qu'il convient d'e~aminer; c'est celui 
de certains somnambulismes qui, de prime aho1·d, ne semblent 
différer qu'en un point de l'extase des saints, à savoir que l'esprit 
s'y occupe d'idées profanes au lieu d'idées religieuses. 

Le cas le plus saillant, après celui de certains médiums, est 
présenté par Hélène Smith, de Genève, que Je professeur Flour
noy a étudiée pendant plusieurs années et qu'il a dépeinte dans 
son savant livre intitulé: Des Indes à la planète Mars (Alcan, 1900). 
Pendant sa trance de somnambulïsme spontané elle parlait ou 
écrivait, et racontait sa vision. Tantôt elle voyait les habitants de 
la planète Mars, tantôt elle vivait avec des Arabes ou des Hindous 
du x1v• siècle. Par ailleurs sa santé était excellente et son esprit 
paraissait bien équilibré! 

Or, en réalité, ce genre de vision est profondément différent de 
celui des saints : 1 ° Les saints se souviennent de ce qu'ils ont vu, 
quoiqu'ils ne trouvent pas toujours des termes suffisants pour l'ex
primer. Au contraire Hélène perd tout souvenir. 2° Pendant la 
vision, les facultés en jeu ne sont pas les mêmes. Pour les saints, 
l'imagination est sans action pendant les périodes culminantes, 
et elle n'est jamais qu'un accessoire, tandis que l'intelligence a une 
dilatation prodi3'ieuse : certains attributs transcendants de Dieu, 
et même la Sainte Trinité, semblent n'avoir plus de mystère. Chez 
Hélène, l'imagination seule fonctionne, et d'une manière très 
basse. Pas une pensée élevée; mais des descriptions de maisons, 
d'animaux, de plantes; le tout calqué sur ce qui existe sur la terre. 
Ce sont des romans de Jules Verne, mais beaucoup plus puérils. 

Voilà de vraies différences de fonctionnement psychologique. 
Mais il y a aussi un caractère éthique qui différencie. Les visions 
des saints montrent leur origine divine, parce qu'elles portent 
énergiquement aux vertus difficiles, à la lutte contre l'orgueil, 
la sensualité, l'égoïsme. Les visions d'Hélène n'ont aucun but 
analogue. C'est une fille honnête, voilà tout. Sa vie n'est pas 
transformée. 

,., ter. - 4° Il ne faut pas non plus confondre l'extase avec les 
illuminations ti•oublantes et les rêveries produites par l'aleool, ou 
l'éther, le chloroforme, le haschisch, l'opium, la morphine, le 
protoxyde d'azote. 
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D'abord, a) l'état physique est fort différent. Par exemple, per
sonne ne confondra l'attitude noble d'un extatique avec celle d'un 
homme ivre. 

b) Le genre de connaissance n'est pas le même. Si celui qui s'ad
ministre les substances ci-dessus n'est pas arrivé à l'évanouisse
ment total, et qu'il reste des intuitions, elles << sont caractérisées 
par une multiplicité d'images qui s'appellent sans ordre log·ique 
et sans lien réel; les connaissances de cet ordre ont pour marque 
essentielle l'incohérence. L'esprit est devenu le jouet des repré
sentations qui se succèdent devant lui, bizaL'res, étranges, inatten
dues» (l'abbé .Michelet, Revue du Clergé français, 1 or janvier 1908, 
p. 4.0) .. Chez le mystique tout est cohérent et élevé. 

Dans son livre sur La Subconscience (traduit de l'anglais. Al
ean, 1908), 1\1. Jastrow donne des détails intéressants sur les effets 
mentaux des anesthésiques, pris cependant à dose modérée, pour 
ne pas perdre complètement connaissance. Il n'y a alors qu'un 
demi-rêve. 

L'opium, le haschisch produisent souvent<< un sentiment d'am-· 
plification » (p. 183). Les objets sont agrandis, les maisons pa
raissent immenses, le temps de remonter sa montre paratt un 
siècle, on se sent des proportions athlétiques et une importance 
plus grande. 

Un toxiyue mexicain, le mescal, produit l'illusion d'objets qui 
changent sans cesse, avec les couleurs les plus éclatantes. On 
voit-de splendides papillons, « une boîte à cigarettes brille comme 
une améthyste ». Les objets réels sont transformés par le bril
lant milieu où ils sont. plongés. Les lignes d'un monument pa
raissent << couvertes de grappes de pierres précieuses » ou « de
fruits confits » et tout se résout « en une pluie de couleurs » 
(p. 186, 187). 

« L'éther semble particulièrement propre à éveiller chez cer
taines personnes des visions d'un ca1•actère contemplatif, philo
sophique. Délivré de tout sentiment d'effort, le voyant a le sen
timent de planer dans de hautes régions où la vé~ilé lui apparait, 
où les doutes qui l'obsédaient sont levés » (p. 351). « Ces révéla
tions, il est vrai, sont vides de sens >> (ibid.). 

Ces effets sont encore plus accusés par l'inhalation dn pro
toxyde d'azote. William James, qui en a fait l'expérience, déclare· 
(< qu'on est tout rempli d'une clarté métaphysique intense. La vé-
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rité · nous est dévoilée jusque dans ses plus intimes profondeurs 
et l'on est presque a,•euglé par son évidence » (p. 178). Mais il a 
constaté que les phrases par lesquelles il traduisait ses belles 
découvertes étaient dénuées de toute signification. M. Yastrow 
cite à ce sujet un récit typique du nr Holmes: « Le voile de l'éter
nité se leva. La seule grande vérité, celle qui est la hase de 
toute expérience humaine, et qui est la clef de tous les mystères 
que la philosophie a cherché en vain à résoudre, m'apparut en 
une soudaine révélation. Dorénavant tout éta!it clair pour moi : 
quelques mots avaient élevé mon intelligence au niveau des con
naissances des chérubins. En revenant à mon état naturel, j'allai 
en chancelant à mon bureau, et j'écrivis en lettres mal formées 
la vérité qui embrasse to-ut, vérité qui brillait encore faiblement 
dans ma conscience. Voici les paroles que j'écrivis : « Une forte 
odeur de térébenthine règne partout 1 » - Quelle déception l 

Les extatiques n'ont pas besoin d'anesthésiques pour sentir 
leur intelligence agrandie; et lorsqu'ils reviennent à l'état nor
mal ils se souviennent des vérités contemplées et en constatent la 
grande valeur. C'est un psychisme tout différent. 

c) « Revenus de leur ivresse, l'alcoolique et le fumeur d'opium 
demeurent dans un état d'abrutissement ... La pensée et l'action 
sont simultanément diminuées. On dirait une épave après u.n. 
cataclysme. Si la vie intellectuelle a subi un affaissement, la vie 
sociale est loin d'être améliorée. Qui est devenu plus humble, 
plus pur, plus charitable après l'ivresse? ,, L'extatique au con
traire est devenu << meilleur pour lui-même et pour les autres 1>> 

{M. Michelet, ibid., p. ~1} 
,8. - Resterait une dernière question. L'extase ne peut-elle 

être produite sans maladie, mais d'une manière purement natu
relle, par une grande concentration de l'attention sur un sujet re-
ligieux? Ce point sera étudié à part dans le chapitre xxx1, § 3; 
la r~ponse sera que pratiquement cette possibilité doit être rejetée-

'-8 his. - Les savants libres penseurs (voir 74) qui confondent 
les état• si disparates dont nous venons de parler oublient trop 
facilement leurs habitudes scientifiques sitôt qu'ils touchent à la 
religion. Tant qu'ils sont sur leur terrain professionnel, on les 
trouve admirables de prudence, de sincérité dans J'o/Jservation, de 
défiance pour les hypothèses non justifiées. Du reste, s'il leur 
arrivait de se départir de èes règles sévères, leurs bons confrères 
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seraient là pour leur donner des avertissements humiliants. Mais 
sitôt qu'ils sortent de leur spécialité, les voilà qui perdent leur 
belle tenue scientifique; ils ne vérifient plus les faits, ils font des 
synthèses simplistes et a priori. Bah! leurs lecteurs n'en savent 
pas plus long et, comme eux, veulent que leur thèse antireligieuse 
soit exacte. Ce n'est vraiment pas la peine de se gêner. 

Seulement ce n'est plus de la science, c'est de la fantaisie. 
,e. - Évanouiasement. Les contrefaçons précédentes sup

posent que le système nerveux est atteint très profondément. 
!\lais il y a une contrefaçon plus simple, plus anodine, c'est l'é
vanouissement. Il peut survenir à une personne très anémique, 
ou épuisée par des pénitences indiscrètes. Il suffit d'une émo
tion un peu forte, ne serait-ce qu'un vif mouvement d'amour 
divin, pour qu'elle s'affaisse. Ste Thérèse signale cet état ( Chdteau, 
4, ch. 111; Fondations, ch. v1) (1). 

Cette contrefaçon de l'extase se présente dans les conditions 
suivantes: 1° on s'était mis en oraison; puis 2° on est tombé dans 
cette sorte de sommeil, pendant lequel on n'a pensé à rien; 3° et 
naturellement, en revenant. à soi, on ne se souvient de rien. 

ao. - Si ces personnes appellent cet état une oraison, c'est 
uniquement parce qu'il y a eu de l'oraison au début, peut-être 
même une vraie quiétude. Elles font ce raisonnement: « puisqu'il 
y a eu une grâce d'oraison au commencement, il est à croire 
que cette grAce a continué ». 

Mais c'est là une 1111,otltèse tout à fait gratuite. De même 
qu'une personne fatiguée peut très bien céder au sommeil vul
gaire pendant qu'elle reçoit l'oraison de quiétude (ch. xv, t.6), 
de même, si elle a un tempérament usé, elle peut tomber en 
faiblesse. Tout simplement, le naturel a succédé au surnaturel. 
C'est un état pathologique. 

at.. - Searamelll, qui dépeint ces états (Tr., 3, n° 82), ad
met au contraire que c'est là une espèce particulière d'extase. 
Il l'appelle sommeil spirituel, en prenant ce mot dans un sens 

(I) La sainte dit chez quelles personnes elle a vu le fait se produire. Ce sont 
• celles qui font beaucoup de pénitences, d'or-aisons et de veilles ou qui simplement 
sont d'une faible complexion ». En conséquence, elle indique le traitement : « La 
supérieure doit lui ordonner de diminuer les heures d'oraison, la faire dormir et 
manger plus qu'à l'ordinaire, jusqu'à ce que ses forces naturelles soient revenues o 
(Château, ibid.). . 

Ce passage nous montre que S'• Thérèse savait très bien distinguer la vraie ex
tase de ses contrefaçons. 
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autre que 811 Thérèse. Il suppose .du moins qu'un tel état laisse 
de bons effets après lui : l'âme se retrouve avec une paix pro
fonde; l'esprit reste attaché à Dieu et détaché des créatures. 
C'est uniquement à cause de ces effets qu'il juge que l'état a été 
surnaturel. 

Mais cet argument n'est pas concluant. Comment savez-vous 
que ces bons effets sont dus à l'oraison faite à telle heure, plutôt 
qu'à tout l'ensemble de la vie spirituelle? Vous l'ignorez. Vous 
dites qu'en sortant de cette espèce de sommeil, la personne a 
l'âme calme, ou pleine d,entrain pour ]'action. Mais le sommeil na
turel produit les mêmes effets réparateurs sur les personnes acca
blées de fatigue. Une « bonne nuit » les rend joyeuses et alertes. 

52. - Ralntenons fermement ee prineipe, prouvé par des 
milliers d'exemples, que les vraies extases amplifient l'intelli
gence et la volonté, au lieu de les déprimer et surtout de les 
annihiler (t). Si on veut nous faire admettre une exception, 
même rare, montrons-nous très difficiles en fait de preuves. Or, 
Scaramelli ne nous a donné que des hypothèses. 

53. - Je dirai plus loin (ch. xxn, s,) comment on peutdlatla
guer pratiquement l'extase divine de ses contrefaçons diaboliques 
ou naturelles. 

(lJ S"' 'fhérèse : • Comprenons bien cette vérité : tout ce qui nous lie de manière 
à nous enlevsr riuage de la raison doit nous être suspect • (Fondations, ch. v1). 
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5 t. - Effets divers des ravissements. 

&4. - s1e Thérèse : 
i o Début du ravissement. cc Dans l'union de l'extase simple, nous trouvant 

e:U.CQf.C comme dans notre pays, nous pouvons presque toujours résister à l'at
trait divin, quoique avec p.eine et violent effort, mais il n'en est pas de même 
dans le ravissement, on ne peut presque jamais y résister ... De temps en 
temps, Dieu daigne se contenter de nous faire voir qu'il veut nous accorder 
la. faveur du ravissement, et qu'il ne tient qu'à nous. de la recevoir. Alors si 
nou.s résistons par humilité [par exemple en public], elle produit les mêmes 
effets que si elle et\t obtenu un plein consentement » (Vie, ch. n). 

2° Après une suite de ravissements. « J'ai été tous ces jours-ci à peu près 
comme un homme ivre ... L'âme éprouve une sorte de peine à s'occuper 
d'autre chose que de son divin objet. Auparavant j'avais été près de huit 
jours dans une si grande sécheresse, que très souvent j'étais incapable d'avoir 
même une bonne pensée» (Lettre à son frère, janvier i577). 

3° cc Dans une voie si spirituelle et si élevée, deux choses, selon moi, met
tent t>éritablernent la vie en péril. L'une, ce martyre dont je viens de parler 
[le besoin de voir Dieu]; l'autre, l'excès de la joie et des délices qui mettent 
l'âme en si grand danger qu'elle paraît y succomber. Il semble que pour rien, 
moins que pour rien, elle va sortir du corps » (Château, 6, ch. x1). 

65. - S' Liguori, parlant probablement de lui-même, à propos du vol de 
resprit: 

,, Une personne qui a reçu celte grâce me racontait que, dans ces élévations 
d'esprit, il lui semblait que son âme était arrachée du corps, et élevée avec 
violence, comme si elle parcourait en un instant un million de milles. De là 
pour elle une grande terreur, car elle ne savait pas où elle allait. Une fois 
nrrêlée, elle était éclairée par quelque secret divin » (Homo apost., App. I, 
Jlf' i 7). 
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§ 2. - Visions de la Divinité et de ~l'talns attributs da.na l'&staae. 

68. - Ste Thérèse : 
i O « Quand l'âme est dans cette extase, Notre-Seigneur lui fait la grâce de 

lui découvrir par des visions imaginatives quelques sec,·ets des choses céles
tes ... Il lui accorde aussi des visions intellectuelles, dont quelques-unes sont 
si élevées, que l'a.me manque de termes pour les exprimer, Dieu le permettant 
sans doute ainsi parce qu'il ne convient pas que des créatures qui sont encore 
sur la terre en aient connaissance. Quant à. la plupart des autres, elle les peut 
rapporter quand elle est revenue du ravissement ... Bien que certaines visions 
ne puissent se rapporter, elles demeurent tellement gravées dans 1~ fond de 
l'âme, qu'elles ne s'en effacent jamais ... Je suis persuadée que si l'âme, dans 
les ravissements qu'elle croit avoir, n'entend point de ces secrets du ciel, ce 
ne sont point des ravissements véritables ... Notre-Seigneur, traitant l'âme • comme son épouse, lui fait voir une petite partie du royaume qu'il a acquis et 
qui n'est autre que lui-même » (Chdteau, 6, ch. IV. Voir encore Chemin, 
ch. XXXIV). 

2° « L'âme se trouve instruite en un instant de tant de choses merveilleuses, 
qu'elle n'aurait pu, avec tous ses efforts, s'en imagine)', en plusieurs années, 
la millième partie ... Si l'on voit quelques saints, on les reconnaît comme si 
on avait eu avec eux des rapports intimes » (Château, 6, ch. v). 

3° « Il semble que Dieu veuille lui faire connaître quelque chose de ce payi 
qu'elle doit habiter un jour; c'est ainsi que, par les députés envoyés par lei' 
Israélites, il fit connaître à son peuple la fécondité de la terre promise. » 

Ces ravissements produisent « trois effets ..• Le premier, une connaissance 
de Dieu, qui, à mesure qu'il se découvre à nous, nous donne une idée plus 
haute de sa grandeur. Le second, la connaissance de nous-mêmes et un senti
ment d'humilité... Le troisième, un souverain mépris pour toutes les choses 
de la terre » (Château, 6, ch. v). 

4° « Dans la vision de là très Sainte Trinité, je vois que les trois Personnes 
.sont distinctes l'une de l'autre, aussi clairement que je vous vis hier, mon Ré
vérend Père, vous et le Père provincial, excepté que, ni des yeux ni des oreil
les du corps, je ne vois ni n'entends rien ... Mais quoique je ne les voie point, 
pas même des yeux de l'âme, j'ai une certitude ea:traordinaire de leur pré
sence; et quand cette présence vient à manquer, je m'en aperçois aussitôt. .• 
·Quoique les trois adorables Personnes se montrent distinctes ... mon âme vo{t 
clairement que ce n'est qu'un seul Dieu » (28 Lettre au P. Rodrigue Alvarez). 

5° « Il arrive que Notre-Seigneur fait tout à coup entrer l'âme dans une 
extase où il lui découvre de grands secrets qu'elle croit voir en Dieu même .. : 
c'est une vision intellectuelle qui fait connaître à l'âme de quelle manière 
toutes les choses se voient en Dieu et comment elles sont toutes en lui. Cette 
vision est très utile . .Malgré sa courte durée, qui n'est que d'un moment, elle 
-demeure profondément gravée dans l'esprit» (Chdteatt, 6, ch. x). 

o7. ~ La nse Angèle de Foligno : 
« Lorsque le Dieu Très-Haut vient rendre visite à l'âme, celle-ci reçoit quel-
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quefoi.l la faveur de le voir; elle le voit alors en elle-même, sans Corme corpo
relle, plus clairement qu'un homme mortel n'en voit un autre. Les yeux de 
l'àme aperçoivent alors une plénitude purement spirituelle, dont je ne puis 
rien dire, parce que les paroles et l'imagination sont impuissantes à l'expri
mer. Dans cette contemplation, l'âme éprouve une délectation ineffable; elle 
ne peut penser à autre chose; elle est saturée d'une manière admirable >1 

(Vie, ch. Ln). 
G8. - La Vble Anne de Saint-Barthélemy, compagne de St• Thérèse, eut. 

dans sa jeunesse, une extase où lui rut montrée l'éternité de Dieu. << Cette 
vue, dit-elle, ne dura qu'un instant, le temps d'ouvrir et de fermer les yeux » 

(Vie, par le P. Bouix, deuxième édition, 1. II, ch. IV), 

59. - S' Jean de la Croix : 
t O Parfois « l'âme connaît en Dieu les créatures avec ce qui constitue leur 

force et, pour ainsi parler, la racine de leur être. Mais en même temps elle 
voit que dans son essence, Dieu est toutes ces choses avec une suréminence 
infinie. Elle les connaît beaucoup mieux dans leuI' pI'incipe divin qu'en elles
mêmes ... Cette manifestation fait connaitre les créatures par Dieu et non Dieu 
par les crt!atures ••• Dieu tire, pour ainsi dire, quelques-uns des voiles qui le 
séparent de l'âme, afin de lui donner plus de facilité pour voiI' ce qu'il est. 
Alors cette adorable face, étincelante de grâce et de beauté, laisse apparaitre 
et entrevoir ses rayons. Je dis entrevoir, parce que tous les voiles n'ont pas 
encore disparu, puisque celui de la foi ne ,e déchire jamais en ce monde » 

(Vive Flamme, strophe 4, vers i). 
2° Parlant des notions qui cc donnent une très sublime idée des attributs 

divins, comme de la toute-puissance de Dieu, de sa force, de sa bonté et de sa 
douceur • : « Cea connaissances sublimes et amoureuses sont propres à l'état. 
d'union [mystique]; elles sont l'union même et consistent dans une mysté
rieuse touche de la Divinité dans l'âme. C'est Dieu lui-mhne que l'âme ressent 
et qu'elle goOte, non sans doute avec la clarté de la vision béatifique, mais 
par une vue si élevée, si savoureu~e que l'âme en est imprégnée jusqu'au plus 
intime d'elle-même » (Montée, l. II, ch. XXVI). 

eo. - s• Alphonse RodI'iguez. 
Parlant de lui-môme: ~c Cette personne se mettait en la présence de Dieu. 

en lui disant affectueusement de cœur et de bouche : cc Seigneur, que je vous 
• connaisse et que je me connaisse ». Et aussitôt elle était élevée au-dessus de 
tout le créé. Elle se trouvait comme dans une autre région, seule avec Dieu 
qui lui donnait de grandes lumières concernant la connaissance de Dieu et sa 
propre connaissance... Sa connaissance de Dieu, immédiate, sans raisonne• 
ment, et par suite son amour pour Dieu et son intime familiarité aveo lui, en 
vinrent à un tel point qu'il semblait, pour ainsi dire, que le Seignmr "oulüt se 
découvrir à elle comme auœ bienheure1UD ... Il ne reste plus à l'âme qu'à se nour
rir de ce qui lui fait le plus envie, parmi tant de mets divins qui sont servis 
sur la table des perfections divines, mets qui sont d'une gI'ande saveur, puis
qu'ils ont la saveur de Dieu m~me. 0 festin du ciel t Dieu invite l'âme, et, dans 
ce repas d'amour, il se donne lui•même t O amour suprême t O amour céleste l 
ô amour précieux 1 0 amour profond et divin, qui en vient à ce que le convive 
se donne lui-méme à l'âme en nourriture ... L'âme oublie toutes les choses de-
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la terre et s'oublie elle-même, parce qu'elle s'occupe uniquement d'aimer son 
Dieu, qui lui est prisent si intimement et comme à ddcouvert >> (l'ie, d'après les 
mémoires, édition Retaux, i890, n° t2). 

Récit d'un contemporain : le Frère Alphonse « me dit qu'une fois il fut 
ravi; jusqu'à quel ciel, il ne le sait pas; mais il se souvient, sans qu'il 
puisse jamais l'oublier, qu'il vit l'essence divine. Cette vision eut lieu avec 
une certaine limite qu'il ne peut expliquer, si ce n'est par une comparaison 
comme celle-ci : l'essence divine serait, pour ainsi dire, cachée par deux 
voiles qui doivent être enlevés pour qu'elle puisse être vue. Il ne la vit qu'im
parfaitement parce qu'un seul voile était Olé; mais ceux qui sont dans la 
gloire et sont bienheureux la voient sans ces deux voiles, et dès lors parfai
tement. Quoiqu'il ne pût pas la voir aussi parfaitement et clairement, ce
pendant. il n'y a pas de langu" ni d'intelligence qui puisse expliquer ce qu'il 
vit, non plus que la manière dont il eut cette vision, et la félicité extrême 
qu'elle procure » (ibid., Appendice après le n° 275). 

81. - s• Joseph de Cupertino. Invité à faire connaître ce qu'il voyait dans 
l'extase : « Quelquefois, répondit-il, je vois les attributs de Dieu, réunis dans 
un ensemble, sans que mon esprit les puisse distinguer ni diviser; d'autres 
fois, je les vois séparés et distincts. Je découvre des beautés toujours nou
velles dont chaque partie aussi bien que le tout étonne mon intelligence » 
(Vie, par Bernino, ch. x). 

o~. - La vi.i. Marie de l'Incarnation, ursuline, raconte la vision de la 
Sainte Trinité qu'elle eut à vingt-six ans : 

« Cette impression était sans forme ni figure d'aucune sorte, mais plu1 
claire et plus intelligible que la lumière elle-même .•. Je vis le divin et mutuel 
commerce des trois personnes divines entre elles, l'intelligence du Père qui, 
se contemplant elle-même, engendre son Fils, génération qui a été, est et 
sera éternellement. Mon âme vit ensuite l'amour mutuel du Père et du Fils 
produisant le Saint-Esprit par une réciproque effusion d'amour, mais sans 
mélange ni confusion d'aucune sorte ... Je percevais leur unité d'essence, ainsi 
que leurs opérations tant intérieures qu'extérieures et cela, en un moment, 
sans aucun intervalle de temps. Par cette même impression, la très Sainte 
Trinité éclairait mon âme sur ses opérations extérieures, et d'abord à l'é
gard de la suprême hiérarchie des anges, des séraphins, des chérubins, des 
trônes, etc., leur signitiant directement et sans intermédiaire ses saintes 
volontés •.. » (Histofre, par l'abbé Chapot, part. I, ch. v1). 

Deux ans après, elle eut une vision analogue, mais avec cette circonstance 
remarquable que la vue du Verbe était prédominante : 

c, Tandis que j'étais ravie en Dieu par cette contemplation sublime, je me 
trouvai peu à peu tout absorbée par la vision ineffable du Verbe Divin. Il 
caressait mon âme comme étant tout à fait sienne... Quelquefois un rayon 
de lumière ramenait ma pensée vers le Père el le Saint-Esprit, que j'étais 
confuse d'avoir comme oubliés un moment ... Mais bientôt j'étais de nouveau 
ravie et absorbée à mon insu par le Verbe, dans lequel je me perdais encore> 
comme auparavant » (ibid., ch. vu). 

G3. - La sœur Gojoz : 
« Indigne que je suis, j'ai vu en Dieu, l'espace de dix mois, une image de 
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la génération éternelle de son Verbe. J'ai eu sur ce suj,et des. connaissances 
·si sublimes que, de bonne toi, je ne me croyais plus sur la terre. Mon regard 
-était simple, mais si arrêté dans le sein du Père éternel que, jour et nuit,_je 
ne voyais que cet objet adorable, son Fils unique y naissant incessamment ... 
Je ne puis rien ajouter sur cette grâce merveilleuse, ... car, qui peut exprimer, 
-en nos termes et à notre sens humain, ce que c'est que 1Joir Dieu en Dieu, 
-considérer la lumière dans la lumière, jouir d'un amour infini? ... Tout ce 
que je puis déclarer de cette miséricordieuse faveur, c'est que l'objet adorable 
,qui m'occupait était in"f'ni; ce que j'en voyais et recevais était. incompréhen
·sible... Oui, j'avoue que je crois avoir joui parfois de la vue de ressence 
-divine pour quelques moments seulement; mais cette grâce-ci fut plus misé
ricordieuse parce qu'elle me fut accordée, dans toute sa force, durant huit ou 
dix mois... c'était un regard simple et arrêté auquel nulle distraction ne 
-s'opposait ... Peut-on jamais assez dire quelle est celte grâce si sublime : voir 
un peu, comprendre en quelque manière, par une grâce infinie, un être infini, 
·connu et connaissant par une connaissance infinie, et se sentir fortement 
unie à ee Dieu connaisseur et connu en lui-même? » (Vie, part. 3, ch. 1v). 

Très souvent elle reçut une connaissance analogue sur le Saint-Esprit, le 
voyant cc comme incessamment produit dans le sein du Père •.. par l'amour 
-que le Père et le Fils ont l'un pour l'autre » (ibid., ch. v). 

83 bis. - La vision intellectuelle d'e la Sainte Trinité est mentionnée dans 
plusieurs des citations précédentes. Elle a été signalée chez plusieurs ser
viteurs de Dieu. Ainsi si Ignace eut de ces visions à Manrèse. U en décrit de 
·semblables dans un petit journal spirituel qu'il avait oublié de brûler et qui 
-comprend quatre mois de sa vie. Parfois une image symbolique, telle que 
-celle d'un soleil, accompagnait cette vision; mais ce n'était évidemment qu'un 
accessoire. Tantôt il apercevait « non point d'une manière obscure, mais 
dans une vive et très lumineuse clarté, l'F;tre divin ou l'Essence divine » 
« sans la distinction des personnes », tantôt dans cette vision, il voyait le 
Père seul cc sans les deux autres personnes ». « Je voyais l'Êlre du Père, mais 
de manière que je voyais d'abord l'Être et ensuite le Père, et ma dévotion se 
terminait à !'Essence avant d'arriver au Père »; tantôt enfin, il voyait cc com
ment dans le Père étaient la seconde et la troisième personne l>. « l\fon 
intelligence, dit-il, est si vivement éclairée, que de longues études, à ce qu'il 
me semblait, n'6.uraient pu m'en apprendre autant. .. Je croyais presque n'a
tioir plus rien à comprendre au sujet de la très Sainte Trinité » ( Vie par Bar• 
toli, l. V, ch. 1v). 

Voici un autre exemple tiré d'un livre moderne: la Vie de la Mè1·e Suzanne 
Lévtque, des filles de Notre-Dame (!695-:1760), par le R. P. Dom Louis Lé
vêque (Lethielleux, !893). La Mère écrivait à son confesseur : cc .Te suis sou
vent favorisée d'une oraison très sublime, dans laquelle je vois d'unf': vue 
intellectuelle l'adorable Trinité. Je 1Jois d'une manière inexplicable tout ce qu.e 
la foi nous apprend d'un Dieu en trois personnes et mon âme est inondée 
d'un torrent de délices, qui me rendent méprisable tout ce qui n'est pas Dieu ..• 
Je n'ai aucun doute que le bien dont je jouis ne soit Dieu lui-même. » 
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J 3. - La contemplation même extatique est 11n :mêla:age de lumière 
et de ténèbres. 

84. - La B0use Angèle de Foligno : 
t O « Un jour je fus élevée en esprit ••• J'étais dans la tén~bre divine ne pou

-vant ni rétrograder ni nancer. Soudain rélévation et l'illumination augmentè
rent : je vis la puissance inénarrable de Dieu, sa volonté, sa justice, sa bonté, ce 
qui me donnait la pleine intelligence des mystères [de la chute de l'homme et 
de la rédemption} dont j'étais préoccupée depuis quelques jours .•• Dans la plé
nitude d'amour, de joie et de lumière de cette seconde ténèbre, je comprenais 
bien d'autres choses, par exemple, ce qui regarde le salut ou la damnation 
,des hommes et des anges. Mais je ne puis trouver aucune parole pour expri
mer ces connaissances; elles sont trop au-dessus de la nature » (Vie, ch. xx1v). 

2° La ténèhre supr·ême : « Très souvent je vois Dieu suivant un mode et une 
perfection qui ne peuvent être ni exprimés, ni conçus. Toute mon espérance 
est dirigée avec assurance vers ce bien à l'action puissante, qui apparaît dans 
la tt!nèbre. •• En regardant ce bien certain et secret, je connais et je possède 
tout ce que je veux; je vois que c'est le bien absolu .•• c'est une délectation 
ineffable .•. Plus la ténèbre est profonde, plus ce bien surpasse la pensée et 
se montre inexprimable .•• Il surpasse même tout ce que j'ai vu d'autres fois 
-d'une manière admirable : la puissance de Dieu, sa sagesse et sa volonté • 
.Car ce bien est un tout; les autres choses ne sont .[pour ainsi dire] que des 
parties .•. Là, j'aperçois la Sainte Trinité, et au milieu d'elle, au centre, je 
me vois debout. .. Quand je suis plongée dans ce bien et que je le contemple, 
je ne me souviens plus de l'humanité de Jésus-Christ, de l'Incarnation, ni de 
-quoi que ce soit ayant une forme; je vois tout cependant, et je ne vois 
rien. Mais quand je quitte ce bien, alors je vois l'homme-Dieu, et il attire 
mon âme avec douceur, jusqu'à me dire : Tu es moi et je suis toi. Je vois ses 
yeux, et sa face miséricordieuse; il embrasse mon âme et la serre contre lui 
.avec une force immense. Ce qui sort de ses yeux et de sa face est précisé
ment le bien dont j'ai parlé et qu'on voit dans la ténèbre. Cela sort du fond· 
-et me cause une délectation inénarrable » (ch. xxv1). 

G5. - Tauler. 
io « Les tentations ont lieu dans les pui-ssances inférieures ... Mais Dieu veut 

habiter dans les puissances supérieures, la mémoire, l'intelligence et la volonté,. 
-et y opérer d'une manière divine. C'est là sa vraie demeure, son champ d'ac
tion; là qu'il trouve sa ressemblance. C'est là que nous devons le chercher, si 
nous avons le désir de le trouver, et par le plus court chemin. Alors l'esprit est 
transporté au-dessus de toutes les puissances dans une sorte de solitude im
mense, dont nul mortel ne peut parler convenablement. C'est la mysUl'ie·use 
ténèbre où se cache le bien sans bornes. On est admis et absorbé dans quelque 
chose d'un, de simple, de divin, d'illimité, tellement que, semble-t-il, on ne s'en 
distingue plus. Je parle non de la réalité, mais de l'apparence, de l'impression 
ressentie. Dans cette unité, le sentiment de la multiplicité s'efface. Quand en
suite ces hommes reviennent à eux-mêmes, ils retrouvent une connaissance dis• 
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tincte des choses plus lumineuse et plus parfaite que celle des autres ••• Cet 
état est appelé l'obscuritlf ineffable, et pourtant, c'est la vraie lumière de l'es
sence divine; il est appelé aussi, et avec raison, la solitude immense et incom
préhensible, parce qu'on n'y trouve ni sentier, ni pont, ni manière d'être par
ticulière : c'est au-dessus de tout cela. Je veux insister encore, pour être mieux 
compris. Cette obscurité est une lumière à laquelle nulle intelligence créée ne 
peut arriver par sa nature. C'est aussi une solitude, parce que naturellement 
cet état est inabordable .•• C'est là qu'on boit à leur source les eaux de la di
vine douceur, qui jaillissent de l'essence divine. Comme toutes les eaux, c'est 
à leur source qu'elles sont le plus pures et le plus fraîches. L'âme s'y plonge 
avec tout son être et toutes ses facultés, et voudrait y boire à. longs traits. Mais 
ce n'est pas possible ici-bas. Par moments, on s'abîme et on disparaît dans les 
grandes profondeul's de Dieu, comme l'eau répandue sur la terre est absorbée 
par elle peu à peu» (ter Sermon pour le 28 dimanche après !'Épiphanie). 

2° Sur la vision en éclair : 
« Quelquefois un désir surnaturel de Dieu éclate dans l'âme; cette grâce est 

si manifeste, qu'il est impossible de douter que Dieu même ne se soit montré, 
comme dans la lumière instantanée d'un éclair. Cette vision arrive et disparaît 
si subitement qu'il ne reste aucune idée [distincte] de ce qu'on a vu. On ne peut 
comprendre ce que c'était. On sait seulement avec certitude que c'était quelque 
chose, ma~s on ne peut l'analyser. Toujours celte grâce excite en l'âme un vio
lent désir de ce bien, et un renouvellement spirituel; autrement ce serait une 
lumière tromf.euse .•. Ce grand éclat de lumière, si tant est qu'on puisse lui 
donner ce nom, doit aussi être appelé une obscurité, une ténèbre, à cause de 
son incompréhensibilité et de notre aveuglement » (Insti~utions, ch. xxu). 

88. - sia Madeleine de Pazzi. Dialogue entre l'âme et le Père céleste (i). 
« LB PÈRE. - Un autre fruit de la communication de mon essence est une 

espèce de disparition de la foi dans les âmes (2). 
« L'AME, - 0 Père éternel 1 comment cela peut-il se faire, puisque sans la 

foi nous ne pouvons nous sauver? 
« LE PÈRE. - Le voici, ma fille. Par la communication de mon essence, je 

répands en vous une connaissance de moi si profonde, si claire et si intime 
qu'elle vous force en quelque sorte d'avouer que vous n'avez plus la foi, et c'est 
ce que j'appelle disparition de la foi, parce que cette connaissance est telle~ent 
claire qu'elle paraît moins appartenir à la foi qu'à la vision. Cet état produit 
en vous une perpétuelle admiration, d'où natt un intime et immense amour. 
Cette infidélité très fidèle est un vêtement nuptial dont l'âme est justement 
glorieuse, vêtement tissu (qui le croirait?) de lumi~re et de Un~b-res, et sem
blable à celui qu'on me prête en disant que je suis revêtu de la lumière comme 
d'un vêtement,et que j'habite au milieu de Unèbres inaccessibles. En effet, plus 

(t) On recueillait ces t,niretaens pendan.t ses extases. 
(il Le F. Gilles d'Assise, compagnon de S' François, disait de même, à la suite de ses ex

tases, qu'il avait perdu la foi el qu'elle était remplacée par un don meilleur. Un jour, un 
religieux lui repartit , Comment feriez.vous si vous étiez pl'êlrc et que vous ayez à chan
ter le Credo à la grand'messe? Comment pourriez-vous chanter: Je crois en un seul Dieu? • 
Pour toute réponse, le F, Gilles entonna, d'un air joyeux, sur l'air du Credo : • Cognoaco 
unum Deum, Palrcm omnipotentem • (Je connai, un seul Dieu, etc ... ) (Bolla11d. du 23 avril~ 
Vie, n•• 5a, 116). 
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mon immensité me rend clair et connaissable en moi-même, plus je suis 
incompréhensible aux créatures à cause de leur incapacité, et en cela je res
semble au soleil, qui n'est jamais moins visible que lorsqu'il brilJe le plus; et 
de même qu'on ne peut voir le soleil avec une autre lumière que la sienne, je 
ne puis non plus être connu intimement, si ce n'est par la lumière que je ré
pands dans les â.mes. Le vêtement de l'âme privée de foi est donc, comme le . 
mien, composé de lumières et de Unèbres, et elle s'en glorifie; mais comment 'l 
Elle se glorifie de ne pas connaitre Dieu : voilà les t~n~bres; et cependant elle 
le connait si bien, qu'elle en perd en quelque sorte la foi : voilà la lumière. 
Elle croit comme si elle voyait; or celui qui voit n'a plus la foi, puisque la foi 
consiste à croire ce qu'on ne voit pas; et, d'un autre côté, elle voit qu'elle ne 
connait rien, eu égard à l'abîme immense et infini de mes perfections qu'elle 
ne peut sonder. Elle est donc tout à la fois dans la lumiè1'e et dans les ténè
bres, et c'est là précisément cette grande foi sans foi dont je vous ai parlé. 

u L'AME. - 0 disparition de la foi, que vous êtes peu connue! » (Œuvre,, 
part. IV, ch. x.vu). 

81. - La Vble Marine c1·Escobar. La ténèbre divine. 
i 0 Vision du fleuve divin. tt Les anges s'approchèrent de mon A.me et la déga

gèrent des sens. Je me trouvai devant la céleste Jérusalem, qui était entourée 
par un fleuve d'une grandeur démesurée, très beau, très brillant. Ses rives 
étaient ombreuses, charmantes et remplies d'anges saints, qui chantaient ad
mirablement, en s'accompagnant sur des instruments. Ils répétaient : Gloire à 
Dieu au plus haut des cieux! De ce fleuve partaient çà et là des canaux ou ruis
seaux, par où l'eau céleste s'écoulait et tombait sur la terre. Elle y arrivait 
comme une rosée, et sa divine influence réconfortait les âmes des justes. 

« Cette vision dura longtemps; puis subitement les anges me déposèrent sur 
le bord de ce fleuve grand et mystérieux. Soudain ils m'y plongèrent très pro
fondément, et alors me fut accordée une connaissance grande et extraordinaire 
de la grandeur de Dieu, de sa toute-puissance, de sa sagesse et de son immen
sité. Tout d'un coup, les anges me dirent à haute voix : « Y a-t-il quelque 
chose de plus'l » Mon âme fut alors éclairée d'une connaissance, lui montrant 
que ce qu'elle voyait dans l'immensité <li vine était bien peu en comparaison de 
l'infinité des choses qui restaient à connaître. Son admiration lui faisant ou
blier ce qu'elle venait de voir, elle s'écria : « Oui, il y a quelque chose de 
plus! » Et dans son enthousiasme, elle répétait d'une voix de plus en plus 
haute et rapide : t< Il y a quelque chose de plus 1 » 

(< Ensuite les anges m'immergèrent plus profondément dans le fleuve, et 
j'eus une lumière plus grande, une connaissance plus parfaite de l'essence de 
Dieu et de la ténèbre divine. Les anges répétèrent leur question sur un ton plus 
élevé : « Y a-t-il quelque chose de plus? » Après avoir été bien illumi11ée et 
avoir connu plus qu'auparavant, je répondis encore : « Oui, il y a quelque 
chose de plus 1 » 

t< Une troisième fois, les anges me plongèrent, Jusqu'au fond et dans les 
abimes du mystère, et redemandèrent, toujours en haussant la voix : (( Y a-t-il 
quelque chose de plus'l ,, Mon âme, de plus en plus éclairée, et connaissant 
davantage l'être divin, ne fit plus attention qu'à l'infinité de choses qui lui 
restaient à connaitre, et répondit : « Oui, il y a quelque chose de plus. » 
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,, Alors les anges me tirèrent de celte mer profonde et mystique, puis m'éle
vant par trois fois à des hauteurs de plus en plus grandes, ils me répétaient la 
mystérieuse demande : « Y a-t-il quelque chose de plus? » Mon âme recevait 
une lumière et une connaissance toujours croissante; elle était perdue, submer
gée dans l'être divin, et s'écriait : << Ah 1 mille fois oui. il Y a quelque chose de 
plus t » 

,, Enfin les anges m'éleverent à je ne sais quelle lumière infinie et incom
pr~hensible, à une immensité de biens, qu'aucune langue ne peut traduire. Là, 
ce fut comme un éclair, ou comme si un rideau se tirait pour laisser apercevoir 
d'admirables trésors et se refermait subitement. Dieu me montra ainsi l'immen
sité infinie et incompréhensible de son être, mais ma petite capacité ne pouvait 
supporter tout ce qu'elle vit en un instant; mes forces défaillirent, et tout mon 
corps se mit à trembler. En un clin d'œil les ang·es me saisirent, me ranimè
rent et me ramenèrent dans ma cellule » (t. I, 1. III, ch. 1, année :l.6i5). 

20 L'océan divin. « Les saints anges m'entourèrent et, précédés par le Sei
gneur de toute majesté, ils me portèrent très, très haut, traversant pour ainsi 
dire tous les cieux. Ils me déposèrent sur le rivage d'une sorte d'océan immense, 
qui était la grandeur de Dieu même, sa bonté, sa sagesse et son essence. En 
présence de Jésus-Christ, ils me jetèrent soudain dans cette vaste mer de la 
divine obscurité et de l'essence du Dieu inconnu et incompréhensible. J'y fus 
submergée et perdue. Aucune parole ne peut rendre les merveilles secrètes qui 
se passent là entre Dieu et l'âme, ni la grandeur de Dieu qui se manifeste. Au
cune rnleiligence créée ne peut en parler convenablement. Si quelqu'un vO'u
lait le tenter, je souhaite que Dieu lui donne l'expérience de celte faveur; il 
pensera alors comme moi. Il fallut un secours divin· pour que mon âme ne se 
séparât pas du corps, tant l'opération de Dieu fut excessive. 

" Je restai plongée dans cet océan un certain temps, que je crus plus court 
qu'il n'était en réalité. Ensuite les anges me ramenèrent au rivage; je veux 
dire par là qu'ils me tirèrent de cette immensité; et non qu'il y avait vraiment 
une mer, un rivage, ni aucune image matérielle. 

« Je me reposai un peu sur ce rivage, pour reprendre des forces. Puis les 
anges me lancèrent avec plus de force que la première fois, de sorte que j'allai 
me submerger et me perdre dans l'essence divine, bien plus profondément 
qu'auparavant. Ensuite ils me ramenèrent au rivage; j'étais encore plus en 
danger, ce me semble, de perdre la vie, si Dieu ne m'avait soutenue. 

<< Enfin, après que j'eus pris quelques instants de repos, ils me lancèrent 
une troisième fois. Par ce mot : lancer,j'indique une certaine manière admira
ble dont Dieu et les anges se servent pour introduire l'âme dans l'immensité 
des perfections divines. Il ne s'agit de rien qui soit corporel. 

« Je restai dans cette mer pendant un temps que je n'ai pu apprécier. Mais 
cette submersion fut plus faible que les deux premières; aussi j'éprouvai 
moins de fatigue. Ensuite Dieu me donna sa bénédiction; les anges me rap
portèrent dans ma cellule. Quand je fus revenue à moi, j'éprouvai une grande 
faibiesse. J'étais saisie d'admiration, et, tout en me conformant à la volonté de 
Dieu, je levais les yeux vers les anges, avec grande douleur de me voir dans 
cet exil » (t. I, l. III, ch. 1). 

: · 3° Même sujet. « Lorsque, dans une extase profonde, Dieu unit l'âme subite-
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ment à son essence, et qu'il la remplit de sa lumière, il lui montre en un mo
ment les mystères les plus élevés et l'ensemble de ses secrets. On voit une 
certaine immensité et une majesté infinie ... On connait comment toutes les 
créatures dépendent de la Providence de Dieu et sont conservées par lui; de 
quelle manière il est la béatitudt des anges et des élus; comment il est le seul 
principe et la seule fin de toutes choses, n'ayant pas en dehors de lui-même de 
principe ni de fin; qu'il est la cause première et qu'il possède le souverain do
maine de toutes choses. L'âme est alors comme plongée dans un vaste océan, 
qui est Dieu, et encore Dieu. Elle ne peut y prendre pied, ni en trouver le fond. 
Les attributs divins lui apparaissent comme dans un résumé, de sorte qu'aucun 
en particulier ne peut être discerné. Parfois, au début ou à la fin de ce ravis
sement, Dieu montre quelques figures imaginatives. Mais tant qu'on est plongé 
dans cette union, il n'y a ni paroles, ni figures qui puissent être saisies par 
les sens internes de l'imagination, et encore moins par les sens corporels. Tout 
est intellectuel et se passe dans la partie supérieure de l'âme ,, (t. II, l. II,. 
Ch, X.XXIV;, 

49 La tour divine. «. Un jour que j'étais a·ccablée par la maladie et les afflic
tions, je vis la Majesté divine qui me dit suavement : « Tu es fatiguée, veux-tu 
venir avec moi? >' - « Assurément, m'écriai-je; je serai enchantée d'accompa
gner Votre Majesté. » Le Seigneur accepta mon consentement et me serra sur· 
lui, dans une union très étroite. Ensuite il me montra une tour immense,. 
solide et belle à ravir. » 

(Ici Dieu lui explique que cette tour est un symbole de l'essence divine.) 
« La divine Majesté me fit entrer par une fenêtre, d'une manière inexplica

ble, et me fit monter dans la tour, si haut, si haut que je n'avais jamais été à 
pareille hauteur. Là il me donna une connaissance nouvelle de ses perfections, 
de son éternité, de son infinitd, de sa sagesse et des autres attributs. Ce n'était 
point à l'aide de figures imaginatives, mais seulement une connaissance intel
lectuelle. Je ne croyais pas qu'on pût en avoÏl' une plus exacte ni plus com-
plète. Stupéfaite, je m'écriais : a. Oh I qui est semblable à ce grand Dieu I Où y 
a-t-il une pareille immensité, sans mesure I Quelle infinitude! Quelle sa-. 
gesse! » 

« J'étais ainsi absorbée par l'admiration de ces perfections, quand la divine-. 
Majesté m'éleva à une autre altitude, de beaucoup supérieure à la première. Il 
m'y donna une intelligence des mêmes attributs, mais si supérieure à l'autre,. 
et si au-dessus de ma capacité, que je me sentais comme perdue. La grandeur 
des choses que je saisissais m'arrachait avec violence la partie supérieure de, 
l'âme. Je ne savais plus dire qu'une chose : « Dieu est plus que tout cela;. 
beaucoup, beaucoup plus 1 » Oui, j'étais tout à fait perdue. 

• Revenue dans ma cellule, je me sentis toute changée .•• Il me semblait que 
mon âme n'était plus en entier dans mon corps; que sa partie supérieure était 
restée dans ces hauteurs, enivrée, plongée dans la vision des perfections su
prêmes de Dieu, et que j'avais là seulement la partie inférieure, celle qui 
donne la vie aux sens et aux facultés corporelles >> (t. II, 1. I, ch. XLVII). 

5• Les trois montagnes et les t1·ois éclairs. ,, Le Seigneur me dit un jour : « Tu, 
,, es bien affligée, viens avec moi; je te conduirai à ma sainte montagne et je 
« te récréerai dans la maison de mon oraison », Soudain je fus conduite en 
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esprit sur une haute montagne, d'où l'on découvrait le monde entier. Une lu
mière céleste brilla un instant, comme un éclair, et grâce à elle, je vis l'im
mensité de l'essence divine, avec une majesté qui me jeta dans l'admiration. 

« Le Seigneur me dit : « Courage, car il te faut monter plus haut. Ce que tu 
as vu est peu de chose en comparaison de ce qui te reste à voir. ,, Et je fus 
conduite sur une autre montagne plus haute. A mon arrivée, une lumière bien 
plus forte que la première brilla encore comme un éclair, et me révéla plus 
nettement la même essence divine. Je vis plus de choses qu'auparavant. 

« Le Seigneur reprit : « Courage, car il te faut monter plus haut. » A l'ins
tant, je fus conduite sur une troisième montagne, plus élevée, qui semblait 
toucher aux derniers sommets du ciel. Une lumière, en éclair, brilla plus fort 
que les autres et me montra l'essence de Dieu, ses perfections et se, jugements 
secrets. J'étais atterrée à la vue de cette immensité l De plus, Dieu, en s'unis
sant à moi, me manifesta le mystère de la Sainte Trinité. Je me disais inté
rieurement : « Seigneur, que vos jugements sont incompréhensibles 1 Qui ar
ec rivera à les connaitre?,, Et le Seigneur répondit : « Ce seront les petits et 

.~c les humbles de cœur, ceux qui ont tout quitté pour moi et qui ne cherchent 
,qu'à me plaire» (t. I, 1. III, ch. 11, année {618). 

La Vénérable a eu beaucoup d'autres visions analogues. 

§ 4. - Dilatation de l'intelligence pendant l'extase ou les états 
voisins. 

GS. - La Beuse Angèle de Foligno : 
cc Tout ce que .l'âme conçoit et connatt quand ello est livrée à elle-même 

·n'est rien en comparaison des connaissances qui lui sont données pendant les 
ravissements. Quand l'âme s'élève ainsi, illuminée par la présence de Dieu, 
..quand Dieu et elle se sont cachés dans le sein l'un de l'autre, elle conçoit et 
possède avec délectation des biens qu'on ne peut décrire; ils surpassent toute 
·inleHigence et toute parole humaines. L'd.me nage dans la joie et la 1cie11ce » 
·.(Vie, ch. Lv1). Voir encore le chapitre XXVII et le second prologue du F. Ar
:naud. 

08 bis. - Sto Thérèse. 
cc Quand le Seigneur suspend el arrête l'activité naturelle de l'entendement, 

Il lui donne de quoi admirer et de quoi s'occuper; sans raisonnement ni dis
cours, il l'illumine de plus de lu,nières dans l'espace d'un Ctedo, que nous ne 
pourrions en acquérir avec tous nos soins en plusieurs années ,, (Vie, ch. xu). 

89. - La yi.i. Anne-Madeleine Remuzat : 
« Dieu semble depuis quelque temps faire couler dans mon cœur, dans toutes 

1es puissances de mon âme, un principe divin qui les élève, qui les applique 
,et qui les dilate pour les rendre capables de contenir les blens qu'il daigne y 
verser » (Vie publiée par la Visitation de Marseille, ch. xv, p. 323). 

'JO. - St Grégoire le Grand raconte une vision qu'eut S' Benoit. Elle eut 
'lieu, en partit, au moins, en dehors de l'extase, puisque le saint appela à plu-
11ieurs reprises un de ses compagnons pour lui montrer le spectacle qui se dé-
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roulait à ses regards. Une grande lumière avait dissipé les ombres de la nuit, 
et s• Benoit « voyait le monde entier comme dans un seul rayon ». St Gré
goire ajoute pour ceux qui seraient surpris de cette condensation de connais
sances : « Sachez-le bien, pour celui qui voit le créateur, toute créature paraît 
réduite à peu de chose; et ce fut le cas de St Benoit, quoiqu'il n'ait fait qu'en-
trevoir Dieu ... Lorsque l'âme est ravie dans la lumière divine, elle se dilate 
intt!rieurement ... Quand nous diàons que le monde a été ramassé devant son 
regard, nous voulons indiquer, non pas que le ciel et la terre se sont rape
tissés, mais que l'intelligence du voyant s'est agrandie ... La lumière maté
rielle qui brillait à ses yeux était accompagnée d'une lumière spirituelle» (Dia
logues, l. II, c. xxxv ; édition Migne, t. LXVI, col. 199). 

'Il. - Vision du Beux Hermann Joseph. Récit d'un contemporain : 
cc Accablé qu'il ébit de ~ouffrances <juotidiennes, il pensait à la récompense 

qu'il en recevrait. Il désirait comprendre combien elle était au-dessus des 
plaisirs terrestres et souhaitait d'entrer dans le secret do Dieu. Une nuit, il était 
occupé de ces pensées et, de la fenêtre de la sacristie, il regardait vers l'orient.r 
Il contemplait l'ascension de la lune et des astres, et jouissait de la 1;·;n;pa
rence du firmament. Pendant que tout son être était tendu vers ce spectacle et 
saisi par le charme des créatures, avec le vif désir de les mieux connaître, il 
s'adressa au Créateur : Seigneur, auteur de toutes choses, puisque dans cette 
Babylone où j'habite, on ne peut vous connaître que comme dans un miroir et 
une énigme, donnez-moi du moins une telle intelligence de vos œuvres que je 
puisse arriver à vous connaitre vous-même plus parfaitement. Or, pendant 
qu'il répétait cette demande avec insistance, l'extase le saisit, puis, chose que 
ni lui ni moi n'avons pu nous expliquer, il devint subitement participant d'une 
science nouvelle. Soudain Dieu élargit le champ de son regard; il lui montra 
le firmament et ses astres, et lui fit comprendre leur qualité et quantité, ou 
pour parler plus clairement, leur beauté et immensité. Quand il fut revenu à 
lui il ne put rien nous expliquer; il dit seulement que cette connaissance des 
créatures avait été si parfaite et si enivrante qu'aucune langue ne pouvait 
l'exprimer» (Bolland., 7 avril, n° 32). 

'19. - Vision de S' Ignace (il parle de lui-même à la trolSleme personne) : 
« Il se rendit un jour à une église située à un millier de pas de la ville de 

Manrèse. Absorbé dans la contemplation des choses divines, il s'assit un peu 
de temps sur la route, en regardant le fleuve qui la traverse. Alors les yeux 
de son âme s'ouvrirent et furent inondés de lumière. Il ne voyait rien qui 
tombât sous les sens, mais il comprenait merveilleusement une foule de vérités 
relatives soit aux mystères de la foi,.soit aux sciences humaines. Il.y en avait 
tant et la lumière était si vive qu'il lui semblait entrer dans un monde nouveau. 
L'abondance et l'élévation de ces connaiRsances furent si grandes que, d'après 
Ignace, tout ce qu'il apprit en sa vie jusqu'à soixante-deux ans, soit surnatu
rellement, soit par le travail de l'étude, ne pouvait être comparé à ce qu'il eut 
en cette seule fois » (Vie par Ribadeneira, I. I, ch. vu). 

, a. - Vision du Vb1e François-Xavier Bianchi, barnabite : 
« Un jour que Pierre Magno, médecin, littérateur et philosophe distingué, 

faisait devant lui un éloge enthousiaste de ces sciences dont il était épris, Fran
çois, pour lui faire apprécier la valeur plus élevée de la science de Dieu, lui 
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répondit:« Moi aussi, au temps d~ ma jeunesse, j'ai poursuivi avec ardeur ces 
connaissances et j'ai même prié Dieu de m'aider à les atteindre pour me ren
dre plus utile à ma Congrégation. Après cette prière, je me trouvai une fois 
inondé d'une vive lumière; il me sembla qu'un voile se levait devant les yeux de 
l'esprit, et les vérités des sciences humaines, même celles que je n'avais pas 
étudiées, me devinrent manifestes par une connaissance infuse, comme autre
fois à Salomon. Cet état d'intuition dura environ vingt-quatre heures, puis, 
comme si le voile était retombé, je me retrouvai ignorant comme auparavant. 
En même temps, une voix intérieure me disait: Voilà la science humaine; à 
quoi sert-elle? C'est moi, c'est mon amour qu'il faut étudier» (Vie, par le 
P. Baravelli, ch. 1v). 

74. -Nous avons donné l'opinion dès extatiques, fondée sur l'observation. 
Par opposition, indiquons brièvement le système des libres penseurs, déduit 
uniquement de leurs idées préconçues, et dès lors ant.iscientifiques : 

1° (Théorie de l'anéantissement des facultés). M. :&iurisier a écrit un livre Les 
maladies du sentiment relfgieuœ (Alcan, 1901). Il renferme des peintures 
inexactes; le titre est tendancieux, quoique l'auteur ait prétendu le contraire: 
il insinue que les états mystiques sont des maladies. Voici ce qu'il nous dit au 
sujet de l'état mystique avancé: « Qu'est-ce que cette idée simple de la divi
nité qui prend la place de la vision complexe et de l'association éliminée? C'est 
parfois une idée abstraite analogue à l'idée du bien, objet suprême des médi
tations de Plotin, ou à la loi de la causalité de la douleur, dont la connaissance 
conduit le bouddhiste au repos du nirvana. C'est plus fréquemment une image 
tJague et confuse extraite des représentations antérieures, ou plutôt c'est un 
rûidu de ces représentaiions, qui sont fondues, appauvries, simplifiées par 
l'effacement graduel de leurs différences et de leurs contours (1). Par exem
ple, au lieu de voir les trois personnes divines sculptées dans un bloc de mar
bre, Dieu le Père avec une longue barbe, ... l'extatique n'apercevra plus qu'une 
nuée éclatante de lumière ... Cependant l'image isolée, la clarté souveraine ne 
tarde pas à s'éteindre à son tour. La mémoire, l'imagination, l'entendement 
même se perdent, disent les mystiques » (ch. 1, § 4, p. 61). « J}extase aboutit à 
l'anéantissement de la personnalité» (ibid./p. 43); « le monoïdéisme y devient 
absolu» (p. 60) (2); le degré sµprême est « l'extinction totale de la conscience u 

(p. 67). 
Dans la Revue philosophique de novembre i.902, M. Leuba nous indique deux 

caractères de l'extase qu'il regarde comme essentiels: to la pensée est ,c affai· 
blie jusqu'à faire place à l'inconscience ... Les faveurs mystiques ne sont pas 
une révélation faite à l'intelligence >> (p. 476,477). Dans la contemplation « les 
disciples du Christ savourent le salut bouddhiste, le nirvana » (p. 470); 2° l'u
nion extatique avec Dieu est cc une identification de l'individu avec l'essence 

(t) Il est très vrai que les images sensibles concomitantes disparaissent de plus en plus 
l mesure que l'état mystique s'élève (voir ch. 1x). Mais ce qui est faux, c'est de dire que 
l'intelligence s'appauvrisse également. 

(2) On pourrait dire qu'il n'y a qu'une idée (celle de Dieu), mais à la condition de sous
entendre que le contenu de cette pensée est très riche. On dit. de même qu'un grand gé
néral n'a qu'une idée : valucre l'ennemi. Mais que d'idées secondaires contenues dans 
celle-là! - Pour les visions purement intellectuelles, les rationalistes, ne pouvant les el'.· 
pliquer, préfèrent les nier, malgré le témoignage universel des extatiques. 
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divine» (p. '76). Sans sourciller, l'auteur nous affirme que tout cela est écrit 
• dans·les descriptions des mystiques eux-mêmes ». Or ils disent précisément 
le contraire. La seconde erreur est même anlicatholique; c'est du mysticisme 
panthéiste. Elle a été condamnée par Jean XXII dans la proposition iO d'Eckart 
(!329), que l'Église n'a jamais compté parmi les mystiques orthodoxes, ni. 
même parmi les mystiques. 

,- ,a bis. - 2° (théorie émotionnelle). Des auteurs un peu plus modérés di
sent que l'extatique se fait une idée vague de Dieu; et qu'il aime cette repré
sentation avec une intensité extraordinaire, et disproportionnée avec l'idée. 
Voici la définition de Cousin, cité avec éloges au mot Mysticisme dans le Dic
tionnaire des sciences philosophiques de Franck : ,c Le mysticisme supp1·ime 
dans l'homme la raison et n'y laisse que le sentiment, ou du moins y subor
donne et sacrifie la raison au sentiment. » 

C'est ainsi que dans ses Mystiques espagnols (Didier, 1867), M. Rousselot in
terprète l'union suprême décrite par St Jean de la Croix. 

3° M. Ribot a émis successivement des idées très opposées : a) Il a dit que 
l'oraison poussée jusqu'à l'extase est « une hypertrophie de l'attention; elle 
est une évolution et va vers le plus, tandis que l'hystérie est une dissolution 
et va vers le moins ». « Le côté positif de l'extase, c'est l'ea:altation de l'intel
ligence ». « C'est un état d'idéation intense et circonscrit .•• L'extase élève, 
chez chaque individu, l'intelligence à sa plus haute puissance» (Psychologie de 
l'attention, 28 édition, p. t t 9, !38, Ut). 

b) Le même auteur dit ailleurs le contraire : « Il y a un progrès continu 
d'appauvrissement intellectuel et de simplification à outrance... Suivant la 
remarque de Godfernaux, le moment de l'extase vraie n'est pas même mo~ 
nordéique, mais aïdéique, c'est-à-dire un retour à l'état affectif pur, presque 
indifférencié, non connu, mais seulement senti » (La logique des sentiments, 
i" édit., !905, Alcan, p. {7{, ch. 1v, n° 2). 

§ 5. - :Manière dont oa voit Dieu, d'après quelques mystiques. 

'J&. - La Beu•e Angèle de l.4'oligno, parlant des ravissements: 
c< Cette manifestation suprême de Dieu, je l'ai eue plus de mille fois; ••. c'é

tait toujours nouveau et varié ..• Il me fut dit que cette manifestation inénar
rable est le bien que possédent les ~saints dans la vie éternelle; c'est celui-là, pas 
un autre. Seulement on n'en jouit pas dans la même mesure; de telle sorte 
qu'au ciel le plus petit des saints la reçoit plus qu'aucune personne avant sa 
mort • (Vie, ch. llVI1). Voir encore son ch. xx1. 

1' 8. - Ste Catherine de Sienne répétant pendant l'extase les paroles par lE}s
quelles Die.u la lui décrit : 

c< Quand l'âme arrive à la porte divine, ... eJle brille du feu de l'amour et 
goüte en moi la divinité mime. Elle s'unit tellement à cet océan tranquille, 
qu'elle ne peut avoir de pensée qu'en moi. Dès sa vie mortelle, elle goO.te le 
bien de l'immortalité, et malgré le poids de son corps, elle reçoit les joies de 
l'esprit ... La mémoire ne contient d'autre chose que moi, l'intelligence ne con
temple d'autre objet que ma vérité, et l'amour qui suit l'intelligence, n'aime et 



292 CHAPITRE XVIII. 

ne s'unit qu'à ce que voit l'intelligence. Toutes ses puissances sont unies, abi
mées et cons.umées en moi. Le corps perd tout sentiment ,, (Dialogue, t. I, 
Ch. LXXIX). 

7 7. - Opinion de la Vb1• Marine d'Escobar. 
Le Vble Louis du Pont, son confesseur, qui recueillait ses révélations, s'ex

prime ainsi : « Elle m'avait dit avoir vu clairement l'essence divine et la face 
de Dieu, un en trois personnes, aiµsi que la béatitude des saints, et la manière 
dont elle a lieu. Je lui demandai de quelle clarté elle parlait; était-ce celle des 
bienheureux et que si Paul a eue, dit•on, dans son ravissement 'l Ou bien était
ce une clarté d'espèce moins élevée, quoique déjà considérable, telle que la 
comporte normalement cette vie mortelle'l Voici ce qu'elle me répondit par 
écrit : cc La lumière qu'a reçue mon âme, pour connaitre ces mystères, a été 
cc aussi grande qu'il était possible en cette vie; mais avec ce caractère, que la 
cc connaissance était extrêmement claire et distincte. Je sais avec certitude que 
" je vois exactement le m~e objet que les habitants de la Jérusalem céleste; 
cc mais la révélation ne m'a pas dit si c'est avec la même force et de la même 
« manière. Toutefois, voici une donnée : il m'est arrivé de voir la Matitude 
« intérieure de plusieurs saints, et comment Dieu. la produit. Or, j'ai comparé 
cc cela avec ce que j'éprouve quand la divine Majesté me manifeste la grandeur 
« de son essence, et il m'a semblé que ces diverses manifestations étaient 
cc absolument identiques. Je crois même qu'une fois ou l'autre, je n'ai pas été 
cc loin de cette clarté de vision dont vous me parlez, et pour laquelle vous 
c, apportez l'exemple de S' Paul. » Je lui dis qu'à l'occasion, elle ferait bien 
d'interroger là-dessus ses anges. Mais elle n'a jamais trouvé que ce rôt op
portun. Car il n'est pas en son pouvoir de poser à ses anges toutes les ques
tions qui lui plairaient. Sur celle qui nous occupe Dieu ne voulait peut-être 
pas nous en faire savoir davantage » (t. I, 1. III, ch. 11, § 4). 

7 8. - Alvarez de Paz, dépeignant la contemplation la plus élevée : 
Dans ce degré, qui est le plus élevé, cc des yeu:» sont donnés à l'dme pour 

voir Dieu ... Dieu se manifeste à l'âme par une image qui le représente très 
parfaitement. Les sens ne l'ont pas reçue et ne la donnent pas; elle n•est pas 
composée avec des formes possédées d'avance; mais c'est une infusion nou
velle faite à l'esprit. .. Ainsi aidé et fortifié, l'esprit voit Dieu. Il n'y arrive pas 
en niant ou retirant de lui ·quelque chose, comme quand on dit : Dieu n'est 
pas limité, ni fini. Ce n'est pas non plus en affirmant de lui quelque chose, en 
le lui attribuant, comme lorsqu'on dit : Dieu est bon et sage. Mais c'est en re
gardant la grandeur divine sans mélange dans la tranquillité d'un jour serein. 
Certes, ô lecteur, quand tu vois la lumière avec les yeux du corps, tu n'y ar
rives pas par des rapprochements d'idées, comme on le fait quand on dit : la 
lumière n'est pas les ténèbres, ou elle est une qualité. Tout simplement, tu 
vois la lumière. De même l'âme, dans ce degré de contemplation, n'affirme 
rien, ne nie rien, n'attribue rien, n'écarte rien, mais dans un plein repos, elle 
11oit Dieu. On me dira : C'est étonnant, ou plutôt incroyable. Car nous suppo
sons comme indubitable qu'ici Dieu n'est pas vu intuitivement. Si donc l'âme 
ne voit pas Dieu, comment cependant peut-on dire qu'elle le voit; et si elle 
le voit, dans quel sens est-ce qu'elle ne le voit pas 'l Je l'a voue, c'est étonnant. 
Pourtant le fait est très certain ... 
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« L'A.me connait Dieu dans le fond d'elle-même et elle le voit pour ainsi dire 
plus nettement qu'elle ne voit la lumière matérielle avec les yeux du corps. 
Elle voit Dieu comme étant un en trois personnes, et. comment le Père engen
dre le Fils éternellement et sans changement. Elle voit que le Saint-Esprit 
procède du Père et du Fils comme d'un seul principe; comment ces trois 
personnes sont une seule nature et une seule substance, et qu'elles sont in
finiment semblables et égales; comment ces personnes habitent l'âme ..• On 
voit en Dieu toutes ces choses et beaucoup d'autres, simultanément, d'un seul 
regard, de même que toi, ô lecteur, tu aperçois d'un seul coup d'œil le visage 
d'un ami dans son entier, et en même temps, ses yeux, ses joues, sa bouche 
et son front. Cette vue enflamme d'un amour très ardent... Ni les sens, ni 
l'imagination n'ont la moindre part à cette vision; tout se passe dans la cime 
de l'esprit ,, (1. V, pars III, ch. x1v). 



CHAPITRE XIX 

LE MARIAGE SPIRITUEL ( QUATRIÈMB :RT DERNIÈRE ÉTAPH 

DE L'UNION MYSTIQUE) 

•. - Déftnltlon. Le terme suprême de toutes les unions mys
tiques est appelé mariage spirituel de l'àme avec Dieu, ou union 
tran'1formante, union consommée, déification. St• Thérèse l'ap
pelle encore la septième demeure du Château intérieur. Elle en 
parle seulement dans ce dernier traité qu'elle composa cinq ans 
avant sa mort. Lorsqu'elle écrivait ses autres ouvrages, elle n'était 
pas encore élevée à ce degré (Voir ch. xx, 1.s). 

De ces diverses expressions, c'est cel1e d'union transformante 
qui a le plus de précision et ind~que le mieux la nature intime de 
cette grâce. Les mots mariage spfrituel sont très employés. No
tons toutefois que par eux-mêmes ils n'ont qu'un sens assez vague. 
Aussi la littérature religieuse leur a donné des significations di
verses; ils désignent parfois toute union avec Dieu par l'amour ou 
même par la gràce. 

De là une difficulté pour savoir ce que veulent dire de bonnes 
àmes, qui vous déclarent, sans explication, qu'elles sont arrivées 
au mariage spirituel. On a beau les interroger, on ne parvient 
pas à savoir quel sens elles attachent à ces mots. Peut-être veu
lent-elles exprimer tout simplement qu'elles se sentent très unies 
à Dieu, qu'elles éprouvent un amour très vif. Peu à peu et douce
ment, on pourra rectifier leurs idées nalves, par exemple, en leur 
montrant quel est le ni veau médiocre de leur vertu. 

:,. - L'union transformante est un état m.ystique qui renferme 
troia élén1enta principaux : 

1° Une union presque permanente, même au milieu des occupa-
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tions extérieures, et cel 1, sans que ces deux opérations différentes 
se gênent l'une l'autre; 

2° Une transformation des facultés supérieures, quant à leur 
manière d'opérer (de là le nom d'union transformante); 

3° Généralement une vue intellectuelle permanente de la Sainte 
Trinité, ou de quelque att.ribut divin. 

Entrons dans le détail. 
a. - t. er élén1e11t: L'union presque permanente. « Pourvu que 

rAme [entrée dans la septième demeure] soit fidèle à Dieu, jamais, 
à mon avis., Dieu ne manquera de lui donner cette vue intime et 
manifeste de sa présence » (Cltâteau, 7, ch. 1) . 

.&. - J'ai dit « presque permanente n parce que çà et là il peut 
y avoir une éellpse. « Ce qui distingue cette demeure, dit s1• Thé
rèse, c'est qu'il n'y a presque jamais de sécheresses » ( Château, 
"7, ch. 111). « Si le mattre prive l'entendement de ·cette vue, ce 
n'est que durant de très courts intervalles» (ibid.). «. Notre-Sei
gneur laisse quelquefois ces Ames dans leur état naturel; et il 
semble alors que toutes les bêtes venimeuses qui sont dans les en
virons et dans les demeures de ce chAteau se liguent pour se 
venger sur ces âmes du temps où elles n'ont pu les attaquer. A 
la yérité, cela ne dure guère plus d'un jour » ( Château, 7, c. 1v). 

On voit que, lorsque l'union mystique crott comme élévation, 
elle croit souvent aussi comme fréquence. Au début (quiétude), 
elle était courte, passagère; puis elle arrive à être habituelle 
dans l'oraison (ch. xv1, G). Enfin elle n'a plus d'interruption. 

:.. - J'ai dit que cette union persiste au milieu des occupa
tions extérieures. Il en résulte qu'on a alors deux opérations si
multanées de genre très. différent; on exprime ce fait en disant 
que l'âme 11e1nble divisée. « Quand on est dans cet état, dit 
gt• Thérèse, l'âme semble en quelque sorte divisée ... Celte per
sonne se plaignait quelquefois de son âme, comme Marthe, de Marie 
sa sœur, et lui reprochait de rester toujours occupée à jouir à son 
gré de ce.doux repos, tandis qu'elle se trouvait au milieu de tant 
de peines et d'occupations, qu'il lui était impossible d'en jouir 
a,·cc elle. Ceci, mes filles, vous semblera étrange, mais c'est la 
vérité. L'âme est indivisible, sans doute; et cependant l'état que je 
viens de décrire, bien loin d'être une invention, est l'état ordinaire 
où l'on se trouve après avoir reçu une si haute faveur » ( Château 
7,ch.1). 
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8' Jean de la Croix parle de cette division de l'âme, même pour 
des états inférieurs au mariage spirituel : « Lorsque les faveurs 
divines s'accordent ... à l'esprit seulement, il arrive quelque/ois 
qu'au moment où ces choses se passent, l'âme se voit, sans corn• 
prendre ce mystère, si élevée au-dessus de sa partie inférieure, 
qu'elle constate dans son intérieur comme deux hres distincts, 
dont l'un semble n'avoir 'rien de commun avec l'autre, tant ils sont 
séparés par une distance immense. Et jusqu'à un certain point, 
cela est exact, car le mode d'opération de l'â.me étant purement 
spirituel, la partie sensitive y est complètement étrangère » (Nuit, 
1. II, ch. xx111). 

La vénérable Marie de l'Incarnation, ursuline, est un exemple 
frappant de ce double état d'â.me. Elle avait une activité exté
rieure remarquable et montrait de grands talents <t dans les arts 
mécaniques, les broderies et la peh1ture ». Or, son fils nous dit : 
c< Il semblait, au dire des pères jésuites ses directeurs, qu'elle eût 
deux dmes, dont l'une était aussi unie à Dieu que si elle n'eût rien 
autre chose à faire qu'à contempler, et l'au.tre aussi attachée aux 
affaires extérieures que si elle s'y fût occupée tout entière » ( Viet 
par une ursuline de Nantes, ch. xx). 

o. - Déjà on avait un diminutif paasager de cette division 
dans l'état que j'ai décrit sous le nom de quiétude agissante 
(ch. x.iv, 4.7). Voir encore ch. xvn, to. 

'I. - Cette union n'exclut pas complètement les tentajion•, 
ni les· peines intérieures. Il n'est pas facile de préciser celles qui 
peuvent survenir. 

St Jean de la Croix semble dire qu'il n'y en a plus : « Avant le 
mariage spirituel, la partie sensitive éprouve encore des peines ... 
Il survient à l'âme des troubles et des persécutions caus.ées par le 
démon et la partie inférieure, tandis que le mariage spirituel dé
livre entièrement de toutes ces peines» (Cant., str. 15). Mais plus 
loin (str. 20), il admet çà et là des exceptions. 

si0 Thérèse semble admettre quelques épreuves, mais assez 
rares. Elle ne traite ce point que d'une manière générale: « On 
ne doit pas croire que les puissances, les sens et les passions soient 
toujours dans cette paix. L'âme seul y persévère » ( Château, 7, 
ch. n). D'autres documents indiquent que parfois ces souffrances 
peuvent être violentes. 

Ces épreuves de l'âme ou du corps accentuent le sentiment de 
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division dont je parlais tout à l'heure. Une personne que j'avais à 
examiner écrivait : t< J'ai ce sentiment d'une manière très vive. Il 
y a en moi une partie inférieure qui vit sur la terre, travaille, 
souffre, est tentée; puis une autre qui habite en haut, très loin, 
dans une paix inaltérable, et contemple avec étonnement et com
passion la partie inférieure. Tel l'habitant d'une forteresse voit les 
ennemis dans la plaine, mais se sent presque complètement à 
l'abri. » 

s, Liguori emploie une autre comparaison : Dans cet état, 
cc quand les passions apparaissent, l'âme les voit, mais sans en être 
attristée ni tourmentée, de même que si un homme était placé au
dessus des nuages, il verrait au-dessous de soi les orages sans en 
être atteint » (Homo apost., Append. 1, n° t8). On pourrait en .. 
core comparer le fond de ra.me à celui de l'océan qui reste immo
bile pendant que les vagtrns se soulèvent furieuses à la surface. 
Voir deux autres comparaisons données pars•• Thél'.èse ( Chdteau1 

"I, fin du eh. 11). 
8. - Béelproquenaent, si l'on éprouve d'une manière per

manente de l'union mystique avec Dieu, doit-on en conclure qu'on 
est arrivé au mariage spirituel? 

Non; car S'e Thérèse reçut la grAce de l'union continuelle vers 
quarante-cinq ans, en même temps que les visions de Notre-Sei
gneur, c'est-à-dire douze ans avant le mariage spirituel : « A 
peine, pour obéir, avais-je commencé à résister à ces visions, que 
le divin Maltre multiplia à mon égard ses grâces et ses faveurs. 
J'étais sans cesse occupée de mon Dieu, malgré tous mes efforts 
pour m'en distraire; et mon oraison était si continuelle, que le 
sommeil même ne pouvait en interrompre le cours » (Vie, 
eh. xx1x). Voir encore le cas de gte Gertrude (ch. v, 4:5) et celui 
de la vbie Marie de l'Incarnation, ursuline (aux citations) 

Cette union non interrompue ne remplit donc pas encore toutes 
les con.ditions qui sont nécessaires pour le mariage spirituel. Mais 
c'est déjà un état assez voisin (Voir encore ch. xvu, 1.0). On a 
la vie en commun avec Dieu, sans toutefois que l'intimité arrive 
à son dernier degré : la fusion de deux vies. 

8 bis. - .Je viens de parler de l'union avec Dieu, sentie pendant 
le 11ammell. S'· Thérèse n'est pas seule à avoir reçu cette faveur. 
La B80 Marguerite Marie l'a eue souvent, et de même S' Rodriguez 
(Vie, n° 111-0). La Mère Véronique du Cœur de Jésus (1825-1883), 
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fondatrice des sœurs victimes du Sacré-Cœur, passait souvent la 
matinée en extase, malgré ses grands travaux; la nuit, elle dor
mait à peine et « son cœur continuait à veiller, en restant uni à 
l'époux céleste .•• Il en était de même au milieu des occupations 
les plus absorbantes du jour » { Vie par le R. P. P1,évot, ch. 
XVIII). - Voir ch. XVIII, ,o. 

D. - Par elle-m~me l'union du mariage spirituel ne produit 
pas l'aliénation des sens; sans quoi, puisqu·'elle est continuelle, 
on serait toujours en extase. Mais çà et là elle peut être accom
pagnée d'extases. 

Généralement ces esta11es sont plu• rare• que dans les de
grés précédents. gt• Thérèse a observé ce fait sur elle-même. « Ce 
qui me surprend, c'est que l'âme arrivée à cet état n'a presque 
plus de ces ravissements impétueux dont J'ai parlé; les extases 
mêmes et les vols de l'esprit deviennent t1'ès rares » ( Château, 7, 
-ch. 111). 

Ce fait pourrait bien avoh• un certain nombre d'exceptions. Car 
-chez plusieurs saints, les extases n'ont pas semblé diminuer à la 
fin de leur vie, et pourtant on peut admettre avec vraisemblance 
qu'ils étaient arrivés à l'union suprême. 

AO. - Cette liberté habituelle laisséè aux facultés, malgré la 
contemplation intérieure, est un avant-goô.t de la vie du ciel. 
Les anges et les élus, quoique plongés dans Ja vision béatifique, 
peuvent traiter les uns avec les autres; et après la résurrection, 
cette vision ne nous causera aucune aliénation des sens. De même, 
sur la terre, Notre-Seig·neur avait le plein usage de ses facultés 
humaines, quoique contemplant son Père face à face. 

t. t.. - Seeoncl élénaent. _Le mariage spirituel peut être défini: 
un état où l'âme a habituellement conscience du concours divin 
dans toutes ses opérations supérieures et dans le fond de son être. 
On ne peut concevoir une union d'espèce plus intime. 
. Cette grâce peut être envisagée sous un autre aspect, qui en 

donne une idée encore plus élevée : en concourant à nos actes 
surnaturels, Dieu les fait siens, les rend divins et il le fait voir. 
Dès lors il y a tra1111for111.atlon des facultés supérieures, quant 
à leur manière d'opérer. L'âme a conscience que, dans ses actes 
surnaturels d'intelligence, d'amour, de volonté, elle participe à 
la vie divine, aux actes analogues qui sont en Dieu. C'est là l'es
sentiel du mariage spirituel. 
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ta. - Pour espliquer le senw de cette phrase, rappelons 
qu'au ciel, nous joufrons de la vue de Dieu, mais que de plus 
nous sentirons que nous participons à sa nature. 

A la vérité, toutes les qualités qui se trouvent dans les créa
tures méritent d'être appelées une participation de la nature di
vine. Mais il s'agit ici d'un degré SUpi9ême, tellement élevé que, 
dans la mesure du possible, l'homme devient semblable à Dieu. 
Il est déifié: dii estis. 

On se fait l'idée de cette transformation par l'exemple du fer 
qui, plongé dans le feu, lui devient semblable; d'une certaine 
façon il est devenu feu, sans pourtant perdre sa nature propre. 
On ne pourrait pas employer de telles expressions pour l'eau 
bouillante. Elle a bien une certaine participation à la nature du 
feu, mais trop faible. Les qualités naturelles des créatures n'ont 
que cette ressemblance éloignée avec les attributs divins. 

Quand les théologiens cherchent à préciser davantage ce mot 
de participation, ils sont obligés d'y renoncer et de déclarer que 
cette gràce est tellement au-dessus des conceptions humaines, 
qu'on doit la regarder comme un mystère. Nous ne pourrons nous 
en faire l'idée vraie que lorsqu'elle nous sera accordée. Peut-on 
du moins, pour la décrire, donner une comparaison exacte? Non; 
toutes les comparaisons sont forcément au-dessous de la réalité. 
Car elles sont empruntées aux créatures. Or rien de pareil ne peut 
vraiment s'y trouver. Sans quoi ce ne serait plus un mystère, 
mais seulement une question difficile. 

:13. - Le baptême et la grâce sanctifiante nous donnent déjà 
cette participation à la nature divine, mais à l'état inconscient. Il 
en est autrement dans le mariage spirituel. On a conscience de la 
communication de la vie divine. Dieu n'est plus seulement, 
comme dans les degrés précédents, l'objet de nos opérations sur
naturelles d'intelligence, de volonté; il se montre · comme étant 
le coprincipe de ces opérations, l'aide dont nous nous servons 
pour les produire. Nos actes nous apparaissent comme étant d'une 
certaine façon des actes divins; nos facultés sont des branches où 
nous sentons circuler la sève divine. On croit sentir en soi Dieu 
vivant pour deux. On vit en lui, de lui, pa1• lui. Aucune créature 
ne peut se manifester à nous de cette façon. 

Au ciel, ce mécanisme de la grâce apparaitra dans toute sa 
clarté; nous verrons ainsi à découvert le « mariage » des deux opé-
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rations divine et humaine, et même la prédominance de la pre
mière, c'est-à-dire notre « divinisation ». Le quatrième et dernier
degré d'oraison est l'anticipation, l'avant-goût plus ou moins ac
cusé de cette connaissance expérimentale. Au-dessous, la trans
formation est commencée, mais on ne la connait que par la foi. 

t.4. - Parfois les mystiques se laissent aller à des exagéra
tion• de langage, dans l'impuissance où ils sont de bien dépein
dre tout ce qu'il y a d'élevé dans cette participation. Ils diront 
qu'on pense par la pensée éternelle de Dieu, qu'on aime par son 
amour infini, qu'on veut par sa volonté. Ils semblent confondre 
les deux natures, divine et humaine. Ils décrivent ainsi ce que l'on 
croit sentir; comme les astronomes, ils parlent le langage des 
apparences (Voir la note du n° ae). Le plus souvent, ils finissent 
par corriger ce qu'il y a d'excessif dans ces expressions. 

De même ils vont parfois jusqu'à dire qu'en cet état, ils seqtent 
non seulement une union avec Dieu, mais qu'il y a unité. Ce n'est 
qu'une manière de parler. St Liguori résume ce langage, en di
sant: « Dans le mariage spirituel, l'âme est transformée en Dieu, 
et ne fait qu'un avec lui, à la manière d'un vase d'eau qui, jeté 
dans la mer, ne fait plus qu'un avec elle » (Homo apost.~ append 
I, n° 18). 

t.5. - a• élément. Dans ce degré, eertaii;ies personnes ont 
continuellement une vision intellectuelle de la Sainte Trinité. 
gt• Thérèse dit même qu'il en est toujours ainsi. Il semble bien 
cependant que cela n'arrive pas pour toutes les àmes parvenues à 
éprouver la transformation en Dieu, et ayant dès lors ce qui fait 
le fond du mariage spirituel. Je crois connaître le cas pour deux 
personnes. L'une n'a eu ·Ia vision de la Sainte Trinité qu'un très 
petit nombre de fois. L'autre m'a dit qu'on peut n'avoir jamais 
reçu cette vision. Elle est remplacée par une autre qui, sans cesse, 
montre Dieu sans distinction d'attributs, ou encore met seulement 
l'un d'entre eux dans une plus grande lumière. 

si Jean de la Croix ne parle pas non plus de la vue de la Tri
nité, comme liée à l'union transformante. Et cependant il a écrit 
deux traités qui roulent presque entièrement sur ce degré (Le 
Cantique, la Vive Flamme). Il se contente d'y signaler une con .. 
templation très élevée des attributs divins. 

t.&. - D'après st• Thérèse, cette vision varie de clarté. « Bien 
que cette vue de la. très Sainte Trinité ne conserve pas un si haut 
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degré de clarté, l'àme, toutes les fois qu'elle y pense, se trouve 
avec cette divine compagnie » ( Château, 7, ch. 1). 

• 7. - BéeiproqueDlent si l'on a habituellement la vision de 
la Sainte Trinité, est-on arrivé du même coup à l'union transfor
mante'! 

Non; car ste Thérèse, après avoir décrit cette vision continuelle 
dans le premier chapitre de la septième demeure, commence 
ainsi le chapitre suivant: « Parlons maintenant du mariage spi
rituel. » Elle avait dit aussi (ch. 1): « On entre dans cette de
meure (c'est-à-dire dans cette contemplation) avant de célébrer 
le mariage. » Ainsi, la vision habituelle de la Sainte Trinité n'est 
pas nécessairement complétée par la transformation; et tant 
qu'elle ne l'est pas, on n'est que sur le seuil de la septième de
meure. 

t8. - Rôle des personnes dlwine111. D'après ce qui précède, 
l'union transformante est une relation de nature à natw·e avec 
Dieu (1), puisque c'est une union des intelligences et des volon
tés entre elles, et elle est ainsi un mariage avec Dieu. Mais les 
mystiques se sont-ils arrêtés là? et ne conçoivent-ils pas le ma
riage comme contracté plus spécialement avec une des personnes 
divines, et se trouvant ainsi être une relation, non seulement de 
nature à nature, mais de personne à personne? 

Sur cette question je n'ai pu arriver à rien de concluant. Plu
sieurs mystiques parlent, en effet, d'une union spéciale avec le 
Verbe; mais en donnant si peu d'explications qu'on ne sait s'il 
s'agit de la partie essentielle du mariage spirituel, ou de ce que 
leur piété aime à y surajouter (2). 

La vbie Marine d'Escobar a eu des cérémonies de mariage d'a
bord avec le Verbe (t. I, I. I, ch. xx, § 1; en 1598, à &.fa. ans;§ 2, en 

(l) St Jean de la Croix : « Il s'établit alors une union si intime entre la nature di
vine et Ia· nature humaine, une si parfaite communication de l'une à l'autre, que 
ces deux natures, tout en conservant leur être propre, semblent néanmoins se con
fondre l'une et l'autre en Dieu. Cet admirable effet ne peut, il est vrai, se produire 
·en eette vie dans toute sa plénitude; toutefois ce qui se passe est au-dessus de 
tout ee qu'une intelligence créée peut comprendre, et de tout ce que peut exprimer 
le langage humain • (Canl., strophe 22). 

(2) Le P. Tanner dit dans la Prdface des Œm,r,s de la v•1• l\farine d'Eseobar: 
• Quand Dieu veut épouser on homme, il prend le personnage féminin de la Misé
ricorde ou de la Sagesse, ainsi qu'il est arrivé à S1 Jean l'Aumonier, à s• Laurent 
,Justinien, au Bm H. Suso et à d'autres. • Voir encore OEuvreB du Bm Suso, tra
duites psr le R. P. Thh'iot, ch. 1 • Toutefois les exemples eités me semblent trop 
peu nombreux pour qu'on puisse affirmer que le fait est universel. 



302 CHAPITRE XIX. 

1611, à 57 ans; I. II, ch. xu, §fa.; en 1617), puis avec le Saint
Esprit (t. I, I. II, ch. x.x111, §§ 2, 3, fa.; en 1622). Une de ces révéla
tions lui fit savoir que le second de ces mariages était le principal. 

Peut-être n'y a-t-il pas là de différences profondes. L'union 
transformante établit avec la nature divine une relation qui peut 
très probablement se man if ester séparément comme union avec 
le Père, ou avec le Fils, ou avec le Saint-Esprit. 

t. o. - Rôle de Jésua-Vhrlst, comme homme. Peut-être est
ce simplement celui d'introducteur, ainsi qu'il est arrivé pour 
gte Thérèse : « La première fois que Notre-Seigneur fait une grâce 
si relevée, c'est dans une de ces visions qu'on appelle imagina
tives qu'il veut se montrer à l'àme, lui apparaissant dans sa très 
sainte Humanité ... Il se montre peut-être autrement à d'autres 
personnes » ( Chdteau, 7, ch. 11). 

Dans la vie des saints, il est vrai, on parle de mariage avec Jé
sus-Christ. l\lais il peut se faire que ce soit une tout autre union 
que celle qui nous occupe. Le mot mariage renferme une méta
phore que rien n'empêche d'appliquer à des unions différentes 
(Voir n° t. ). 

Pour résoudre de telles questions avec sécurité, il faudrait 
connaitre plusieurs personnes ayant reçu cette grâce. 

20. - Objeetion. Il semble que l'union se contracte avec 
Jésus-Christ, puisque les théologiens nous disent qu'il est l'époux 
des Ames et de l'Église. 

21.. - Réponse. C'est peut-être dans un sens très différent. 
Car les raisons qu'ils apportent se tirent du fait de l'Incarnation. 
Elles s'appliquent donc à tous les chrétiens. Puisqu'elles ne sont 
pas déduites des caractères de l'union transformante, on ne sau
rait en conclure que celle-ci a pour effet une union spéciale 
avec le Verbe incarné. 

21e. - Il peut se faire que le mariage spirituel débute par un 
eêrémonial et des fêtes. Mais ce sont là des faits passagers qu,il 
ne faudrait pas confondre avec le mariage lui-même, qui est un 
état permanent. 

Par exemple, on parle, dans certaines Vies, d'échanges d'an
neaux, de chants angéliques, etc ... Ces circonstances ne sont pas 
nécessaires; de plus, elles peuvent tout aussi bien symboliser de 
simples fiançailles ou d'autres unions (1). 

(1 Le D' Imbert donne la liste de 77 personnes qui ont eu le mariage mystique, 
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Dans l'ancien Testament et dans le nouveau, l'amour de Dieu 
pour l'homme et particulièrement ses relations avec la Synagogue 
ou l'Église sont souvent représentés par le symbole des relations 
entre l'époux et l'épouse. De même, dès les premiers siècles du 
christianisme, la virginité chrétienne a été appelée un mariage avec 
le divin Époux. llne semble pas qu'on ait voulu dire autre chose en 
parlant des noces mystiques de s1.e Agnès ou de St• Catherine 
d'Alexandrie. Plus tard les hagiographes ont restreintla signification 
de ce symbole. Ils ont désigné par là une vision où Notre-Seigneur 
vient avec un certain cérémonial déclarer à l'Ame qu'il contracte· 
avec elle une union plus intime, mais qui n'est pas nécessairement 
l'union transformante. s• Thérèse et S' Jean de la Croix ont enfin 
restreint le mot mariage à celte dernière grâ.ce. 

aa. - t,ont'usion à é-wl1er. On voit, d'après ce qui précède, 
qu'il ne faut pas croire que le mariage spirituel consiste dans une 
conformité parfaite à ln volonté de Dieu. Ce serait confondre un 
état d'oraison, c'est-à-dire un mode spécial de communication 
divine, a,•ec une vertu, ce qui est bien différent. Toutefois cette 
vertu est une des conséquences de la transformation. 

De même il est trop vague de dire, comme on l'a fait : c'est 
une union avec Dieu par amour. On peut en dire autant de tous 
les états mystiques, et même de toute la vie spirituelle. 

3,. - Effet sur les ,,er,us. « La compagnie dont l'àme jouit 
maintenant lui donne des forces beaucoup plus grandes qu'elle 
n'en eut jamais. Si, au dire de David, on devient saint avec les 
saints, qui doute que cette âme, qui n'est plus qu'une m~me chose 
avec le Dieu fort, par cette souveraine union d'esprit à esprit, ne 
participe à sa force? C'est là ... que les saints ont puisé ce courage 
qni les a rendus capables de souffrir et de mourir pour leur 
Dieu ... C'est une vi~ très dure que la vie de cea A.mes » (Château, 
7, ch. 1v). 

25. - A11auranee du aalu$. S' Jean de la Croix dit quet 
dans ce degré, on est confirmé en gré.ce (Voir aux citations). Sca
ramelli l'admet aussi, avec St Laurent Justinien (Tr. 2, n° 259). 

gte Thérèse n'est pas aussi affirmative. Elle dit seulement qu'on 
ne commet alors que des imperfections ou des péchés véniels non 

ou, plus exactement, qui ont été admises à une fit~ spirituelle, symbolisent un ma
riage; mais ces fêtes ne renferment pas de circonstances faisant savoir s'il s'agit 
de l'union transformante. Notre-Seigneur donna 55 fois des anneaux, dont 43 à des 
stigmatisées. Il y a eu parfois d'autres cadeaux de noces (t. 11, ch. vm). 
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délibérés; « quant aux péchés mortels, on n'en croit pas com
mettré « ( Château, 7, ch. 1v). Mais cela n'assure pas tout- à fait 
l'avenir. La. sainte le remarque en disant que l'on n'est pas pour 
cela » assuré de son salut et de l'impeccabilité »; cc partout 011 je 
parlerai de l'assurance de l'àme, cela ne doit s'entendre que pour 
le lemps où Notre-Seigneur la conduira comme par la main, et 
qu'elle ne l'offensera point » (Château, 7, ch. n). 

Quelle que soit l'opinion adoptée, il y a au moins ceci qu'il 
semble à l'âme qu'elle ne peut plus pécher, tant e1le se sent par
ticipante de la vie de Dieu. Cela. m, l'empêche pas de voir en 
même temps très clairement que par •Ile-même, elle est capable 
de toutes sortes de péchés. Ellt, aperçoit à la fois l'abime où elle 
peut glisser, et la main puissante qui la soutient. 

2e. - Les ftan,aille• sont la promesse formelle du mariage 
spirituel. su Thérèse semble même dire qu'elles sont une posses
sion passagère de la transformation. Elle dit que les fiançailles 
ont lieu dans des ravissements (Voir citations, n° ~7). L'union 
pleine ne monte pas si haut (Voir ch. xv11, ,). La sainte l'appelle 
une simple entrevue des futurs époux ( Château, 5, ch. 1v). 

Dans la Montée et la nuit obscure, S' Jean de la Croix semble 
insinuer, par tout l'ensemble de sa rédaction, que la transforma
tion se produit par degrés insensibles, au moins à partir d'une 
certaine époque de la vie mystique. Toutefois il ne le dit pas expli
citement. 

Dans le Cantique, au contraire, il déclare nettement qu'on 
n'arrive à la transformation qn'en passant par l'extase : « Le vol 
de l'esprit est l'avant-coureur d'un état très relevé et d'une union 
d'amour que l'on nomme les-fiançailles spirituelles avec le Verbe, 
Fils de Dieu .•. La première fois que Dieu accorde cette gré.ce, il 
communique à l'àme de grandes lumières- sur son être infini » 

(Cant., str. 1ft., préambule). 



CITATIONS 

----

2,. - gte Thérèse, sur les fiançailles : 
1 ° Quand ont-elles lieu? « Que fait Dieu pour conclure ces célestes fian

çailles? Il met l'âme dans des ravissements qui la dégagent des sens, parce 
qu'elle ne pourrait, en leur demeurant unie, se voir si proche de cette sou
veraine Majesté sans entrer dans une frayeur qui lui coûterait peut-être la 
vie » (Château, 6, ch. 1v) (1). 

2° Elles sont probablement une possession passagère de l'union transfor
mante, car la sainte ne signale comme différence que celle de durée : 

« Il se trouve, entre les fiançailles et le mariage spirituel, la même diffé
rence qu'ici-bas, entre de simples fiancés et de vrais époux ... Dieu (dans le 
mariage spirituel] ne veut plus se séparer de l'âme. Après les simples fian
çailles, il n'en est pas ainsi; plus d'une fois on se sépare ... Dans le mariage, 
l'âme n'est jamais privée de la compagnie de Dieu ... L'union des fiançailles 
peut se comparer à celle de deux flambeaux, tellement rapprochés qu'ils ne 
donnent qu'une seule lumière, mais qui peuvent être séparés l'un de l'autre » 

(Château, 7, ch. u). 
3° Les ravissements de la sixième demeure confinent à la septième. << J'au

rais pu joindre ensemble ces deux dernières demeures, parce que, pour aller 
de l'une à l'autre, l'âme ne rencontre point de porte fermée » (Chdteatt, 6, 
ch. IV), 

~8. - Sto Thérèse. Sur le second élément du mariage spirituel, la trans
formation: 

1 ° « La manière dont cet esprit [ de Dieu] est dans le centre de notre âme 
est fort difficile à comprendre et même à croire» (Château, 7, ch. n). 

2° « Ce que Dieu, dans ce centre, communique à l'âme en un instant est· 
un si grand sec1·et, une si haute faveur, et transporte l'âme d'un plaisir si 
inénarrable, que je ne sais à quoi le comparer ... Ce que i'en comprends, c'est 
que ce que j'appelle l'esprit de l'âme devient une même chose avec Dieu » 

(Château, 7, ch. n). 
3° « L'union du mariage spirituel est plus intime que celle des fiançailles 

(1) Ici le P. Bouix a traduit le mot desposorio (fiançailles) par mariage; ce qui change 
le sens de ce passage. 
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spirituelles. C'est comme l'eau qui, tombant du ciel dans une rivière ou une 
fontaine, s'y confond tellement qu'on ne peut plus séparer l'eau terrestre 
de l'eau du ciel; ou bien comme un petit ruisseau qui entrerait dans la mer 
et s'y perdrait. C'est encore comme une lumière qui se divise en entrant dans 
un appartement par deux fenêtres, mais qui ensuite ne forme qu'une seule 
lumière. C'est là que le mystique papillon dont j'ai parlé, meurt avec un in
dicible plaisir, et que Jésus-Christ devient sa vie ... L'âme comprend ... qu'elle 
ne vit plus qu'en son céleste Époux. Elle voit clairement, par certaines aspira
tions d'amour, secrètes mais très vives, que c'est son Dieu qui lui donne la vie ... 
L'âme ne peut s'empêcher de dire : 0 vie de ma vie, ô mon soutien, et autres 
paroles de ce genre ... Elle voit clairement que c'est Dieu qui lance les flèches 
dont elle est blessée, qu'il est la vie de sa vie et le soleil dont la lumière se 
répand de son intérieur sur toutes ses puissances ... Si un arbre planté au .bord 
des eaux en est plus vert et donne plus de fruits, faut-il s'étonner qu'une âme 
dont la partie supérieure ou l'esprit ne fait plus qu'un avec l'eau céleste dont 
nous avons parlé, conçoive de si ardents désirs de la gloire de Dieu? » (Châ
teau, 7, ch. 11). 

~9. - St Jean de la Croix. Même sujet : 
1.0 « L'à.me arrive à être toute remplie des rayons de la divinité et toute 

transformée en son créateur. Car Dieu lui communique surnaturellement son 
être, de telle sorte qu'elle semble être Dieu. même, qu'elle a ce que Dieu a, et 
que tout ce qui est à chacun semble être une même chose par celte transforma
tion. On pourrait même dire que, par cette participation, l'âme paraît être 
plus Dieu qu'elle n'est âme, quoiqu'il soit vrai qu'elle garde son être et que 
celui-ci reste distinct de l'être divin, comme le verre reste distinct du rayon 
qui l'éclaire et le pénètre » (Montée, l. Il, ch. v). 

2° « Ce divin mariage est une faveur infiniment supérieure aux simples 
fi.ançailles. C'est une transformation totale de l'âme en son Bien-Aimé, trans
formation dans laquelle les deux parties se donnent et se livrent l'une à l'autre 
d'une manière absolue, par une certaine consommation de l'union d'amour, 
qui élève l'âme au-dessus d'elle-même, qui la divinise, et la rend, pour ainsi 
parler, Dieu par participation, autant du moins que la chose est possible en ce 
mondé. A mon avis, jamais l'âme ne parvient à cet état sans y être con'{irmée 
en grâce; car la fidélité des.deux parties devient plus inébranlable que jamais, 
et c'est de cette manière que Dieu prouve là sienne à l'âme dont il a fait son 
épouse » (Cantique, strophe 22, vers 1.). 

« L'âme repose maintenant entre les bras de son adorable Époux, auquel 
elle se sent continuellement unie par un embrassement spirituel très intimf', 
très réel, et qui la fait vivre de la vie m~me de Dieu » (ibid., vers 2). 

3• Au ciel « l'âme aimera Dieu aussi ardemment qu'elle est aimée de lm. 
Comment n'en serait-il pas ainsi, puisque son entendement sera l'entendement de 
Dieu, sa volonté la volonté de Dieu, son amour l'amour m~me de Dieu (:l)? Sa 
volonté ne sera pas anéantie, mais elle sera si t!troitement identifiée avec la 
puissance d'amour dont l'aime la volonté de Dieu, qu'elle lui rendra cet amour 
avec une force t!gale et une égale perfection. Alors les deux volontés n'en 

(t) Le saint parle loi le langage des apparences. 
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feront plus qu'une, et n'auront plus qu'un seul et méme amour, l'amout ·de 
Dieu. L'âme aimera Dieu avec la volonté et la force de Dieu même, unie 
à la force de l'amour dont elle est aimée de lui ... Dans le mariage spirituel, 
qui la revêt de grâce, peu s'en faut que son amour, par la vertu de l'Esprit
Saint, ne s'élève jusqu'au degré que nous venons de signaler ... L'âme ne dit 
pas, il est bon de le remarquer, que l'Époux lui donnera là son amour, bien 
qu'il le lui donne en réalité. En parlant de la sorte, elle aurait simplement 
fait comprendre que Dieu lui témoignerait de l'amour; mais elle dit que là il 
lui enseignera la manière de l'aimer, avec toute la perfection à laquelle elle 
prétend. En effet, en lui donnant l'amour dont il aime lui-m~me, il lui ap
prendra en même temps à l'aimer autant qu'elle est aimée de lui... Il lui 
communique sa propre force, qui la rend capable de l'aimer dai1s la mesure 
d'intensité dont il l'aime lui-même ... L'âme, tant qu'elle n'est pas arrivée là, 
n'est jamais pleinement satisfaite ... S'il est vrai que l'état du mariage spiri-
tuel ne comporte pas l'absolue perfection d'amour qui existe dans la gloire, 
il n'est pas moins certain qu'il en est un reflet frappant, que le langage hu
main reste absolument impuissant à dépeindre» (Cantique, str. 38, vers i). 

4° Après avoir expliqué (strophe 38) qu'un vers du Cantique désigne la vi
sion béatifique par les mots : cette cltose : 

« Dans l'état du mariage spirituel, l'à.me ne laisse pas que de posséder, dès 
ce monde, une certaine connaissance de« cette chose» qui ne peut s'exprimer. 
Sa transformation en Dieu lui en fait déjà éprouver quelques effets ... Pour 
donner quelque idée de cc cette chose » que l'Époux doit lui accorder dans la 
transformation béatifique, l'âme ... parle d'abord de la double aspiration de 
!'Esprit de Dieu en elle et d'elle-même en Dieu ... L'aspiration [comparée au 
zéphyr] est une capacité nouvelle que Di~u doit donner à l'âme par l'effusion 
de !'Esprit-Saint » (Cantique, str. 39, préambule). 

5° ,< En admettant que Dieu accorde à l'â.me la faveur de l'unir à l'auguste 
Trinité, faveur qui la rend d~iforme et Dieu par participation, qu'y a-t-il d'in
croyable à ce qu'elle puisse accomplir en Dieu son œuvre d'intelligence, de con
naissance et d'amour, ou, pour mieux dire, à ce qu'elle la reçoive dans la très 
Sainte Trinité, en union avec elle et comme elle? » (ibid., vers 1). 

6• « Tout ce que je dirai est infiniment au-dessous de ce qui se passe en 
réalité, dans cette union intime de l'âme avec Dieu ... L'âme dont il s'agit est 
déjà transformée et toute pénétrée par ce feu d'amour dans un degré intense. 
Non seulement elle est unie à ce feu divin, mais il produit en elle une flamme 
ardente dont elle a parfaitement conscience» (Prologue de la Vive Flamme). 

7° « L'â.me identifiée avec celui qu'elle aime, devient Dieu par participation .•• 
L'âme aime Dieu par Dieu lui-même; c'est là une excellence merveilleuse » 
(Vive Flamme, str. 3, vers 6). 

8° « Dieu possède alors l'âme d'une manière si sublime, elle est transformde 
en lui avec tant de force, et ·parée d'une telle abondance de dons et de vertus, 
qu'il lui semble toue/ter à la béatitude, et n'en être plus séparée que par une 
toile légère et transparente» (ibid., str. i, préambule). 

9° Variations d'intensité dans cette union. « Le Bien-Aimé réside habituelle
ment dans l'âme comme endormi dans un doux embrassement. L'àme le sent 
parfaitement bien et d'ordinaire elle y trouve d'ineffables délices. S'il se fai-
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sait toujours sentir à elle comme tveillé, toujours il lui communiquerait de 
nouvelles connaissances et de nouvelles ardeurs; ce serait jouir de la gloire de 
la patrie )> (Vive Flamme, str. 4, vers 3). 

30. - La V1>1• Marie de l'Incarnation, ursuline, commença, un peu avant 
l'âge de vingt et un ans (t), à avoir une union presque permanente avec Dieu, 
qui alla en croissant pendant cinquante-deux ans jusqu'à sa mort. Quoique 
dès le début elle eô.t eu la vision inlellectuellc de la Sainte Trinité et qu'elle 
désignât son état par le mot de mariage spirituel, il est à croire qu'il ne faut 
pas l'entendre dans le sens strict. Car cette union fut traversée par de longues 
interruptions, jusqu'à l'âge de quarante-huit ans (Voir ch. xx1v, 08); ce qui, 
d'après l'opinion commune des auteurs, ne semble pas convenir à l'union 
transformante. Elle_ appelait cette union « son état foncier et permanent ». 

« En cet état, dit-elle, on peut parler de tout, on peut Jire, écrire, travailler 
et faim ce que l'on veut, et néanmoins cette occupation foncière demeure 
toujours, et l'âme ne cesse point d'être unie à Dieu, dont les grandeurs même 
ne la distraient point ... Les orages des tentations n'arrivent point là, et rien 
ne peut tirer l'âme de son bienheureux séjour» (Vie, par Cl. Martin, ch. xxvm, 
addit.; l'abbé Chapot, part. I, ch. vm). 

31. - La vu1• Anne-Madeleine Remuzat. 
i O La sœur raconte ainsi ce qu'elle éprouva à partir d'une retraite, en 

f ·123, sept ans avant sa mort (elle avait vingt-six ans) : « Je me suis trouvée 
tout à coup en la présence des trois adorables Personnes de la Trinité ... J'ai 
compris que Jésus-Christ voulait me donner, de son Père el de lui-même, une 
connaissance infiniment plus pure que toutes celles qui m'ont été données jus
qu'aujourd'hui .... Avec des mystères, que de secrets il m'a été donné de con
naître dans ce sein et par ce sein adorable 1 ... Mon Dieu, vous avez voulu, pour 
ainsi dire, diviniser mon âme, en la transformant en vous-m~me, après lui avoir 
ôté sa propre forme ... )> (Vie publiée par la Visitation de Marseille, ch. xv, 
p. 31.3). 

« Dieu a daigné introduire ce rien criminel dans son sein adorable pour lui 
communiquer ce qu'il possède en lui-même, afin que par cette espèce de divi
nisation il pôt se former en moi une gloire qui lui fô.t proportionnée ... Au 
lieu qu'auparavant les lumières semblaient produire les ténèbres dans mon 
âme à cause de sa faiblesse, et _de tout ce qu'il y avait encore à purifier, elle 
s'est trouvée en état de soutenir en quelque manière le poids de la Majesté de 
Dieu et l'éclat de sa gloire, non plus par les lumières de la foi, mais par une 
clarté qui la mettait dans une espèce de possession de cette vue de Dieu qui 
est plus pour le ciel que pour la terre )> (ibid., p. 323). 

« Je me suis trouvée investie et pénétrée de la gloire de Dieu qui m'a intro
duite dans la connaissance par laquelle il se connaU et dans l'amour par le
quel il s'aime. J'ai compris, mais au delà de tout ce qu'on peut exprimer, que 
les trois Personnes de l'adorable Trinité opéraient en moi toutes choses nou
velles et contractaient avec moi une alliance d'amour et de miséricorde ..• 
Je sais que les sens n'ont point eu de part à ces impressions ... Dieu m'a fait 

(t) Car, en 1670 (septembre), deux ans avant sa mo1·t, elle écrivait à son fils que cet état 
durait depuis cinquante ans environ. Elle devint veuve à vingt ans et entra à trente et un 
ans chez les ursulines de Tours (163t). Huit ans après, elle vartit pour l~ Canada (t639). 
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voir et go-ô.ter ... ses divines perfections. C'est un abîme de délices d'autant 
plus grand et plus excellent qu'elles se trouvent renfermées dans la simple et 
seule vue de l'essence de Dieu (i) n (p. 324). 

« Devenue une même chose avec mon Dieu, ... j'ai été comme remplie de la 
connaissance de Dieu dans 1;a propre connaissance, qui me l'a fait voir comme 
un être infiniment parfait, uniquement appliqué à lui-même et à ses adorables 
perfections, trouvant en soi la source unique de sa félicité, et ne pouvant re
cevoir un hommage parfait de sa créature, que celui qu'il se rend lui-même 
en elle. C'est cet hommage qu'il m'a paru se former en moi d'une manière 
digne de lui, et où je puis bien dire qu'il n'y a rien eu de moi. Ne me de
mandez pas ce qui s'est passé. Ce n'a été ni une lumière, ni un goût, ni une 
souffrance, ni une joie pleine; mais Dieu lui-même, tel qu'il est, autant qu'il 
peut être reçu par une vile créature. 

« Ce qui me j~tt1 dans l'étonnement, c'est une occupation en Dieu dans le 
fond de l'âme, que les impressions du dehors n'arrêtent ni ne retardent point ... 
C'est là où Dieu s'explique non plus par des paroles qui semblent sortir de 
lui, mais par une connaissance qu'on puise dans son sein et qui est lui-même. 
La lumière qui venait de la parole montrait ce qu'il fallait faire, et celle
ci non seulement le montre, mais l'exécute d'une manière digne de Dieu ,, 
(p. 319). 

2° Sur l'union permanente. En 1728, deux ans avant sa mort, on nomme 
Anne-Madeleine à l'emploi d'économe, si distrayant pour d'autres. Elle écrit : 
« On n'a consulté ni mon go-ô.t ni mes forces, mais je n'ai regardé ni l'un ni 
l'autre ... L'esprit de Dieu fournit à tout sans que je m'en occupe ... L'occupa
tion inUrieure est toujours la mème. Elle semble même se fortifier dans la dissi
pation inséparable d'un pareil emploi. Dieu se communique et se laisse trouver 
pa1·tout ... Je me trouve dans mes grandes occupations sans en sentir ni la 
ditficulU ni la peine, aussi occupée de Dieu que dans le temps de l'oraison, sans 
hésiter jamais sur ce qu'il y a à faire ou à laisser. L'esprit de Dieu m'avertit 
à propos de tous mes devoirs et me les fait remplir avec une étendue de per
fection qui ôte tout sujet de crainte ... Le corps est fortifié d'une manière que 
je ne crains pas d'appeler miraculeuse. Je souffre plus que jamais et je ne 
laisse pas d'aller toujours mon chemin ... Pour ce qui regarde le corps, rien 
de plus étonnant que la manière dont Dieu vient à mon secours. S'agit-il 
d'un travail rude qui demande de la force? Cette force m'est donnée, mais 
précisément pour le temps du travail. Après quoi ie retombe dans ma pre
mière disposition de faiblesse et de langueur. Cette expérience réitérée fait 
que je prends presque tout sur moi, ou, pour mieux dire, sur le secours de 
Dieu, sans me décharger sur personne » (ibid., ch. xvn, pp. 36t, 365). 

39. - La Mère Véronique du Cœur de Jésus (voir S bis) : 
« La forme la plus parfaite de son union fut une sorte de compénétration 

de tout eJle-même ·par la Divinité, de façon qu'elle sentait Dieu lui-même 
penser, parler, agir en elle et se rendre le principe de tous ses mouvements. 

(t) C'est à la même époque qu'elle écrivait : • !\Ion état est mêlé de souffrance et de 
Jouissances. Tandis que le dehors de l'âme est livré à la douleur et au délaissement, lo 
plus inLime est toujours uni à Dieu, par l'opération de Dieu même • (ibid., p. 31'7). 
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Cet état a duré deux ans à la suite de sa profession. De tout ce temps, elle n'a 
point pris de nourriture, sauf un peu de pain bénit, le dimanche, et un verre 
d'eau par semaine» (Vie par le R. P. Prévot, ch. xvm). - On suppose qu'après 
ces deux ans, l'état a continué. Mais on manque de documents. 



QUATRIÈME PARTIE 

RÉVÉLATIONS ET VISIONS 

CHAPITRE XX 

BÉVÉLATIONS ET VISIONS (DES CBÉATUBES). 

PARTIE DESCRIPTIVE. 

•. - Ces gràces ont beaucoup moins d'in1p0Nanee que l'u
nion mystique, au point de vue de la sanctification. 

Bien des chrétiens croient le contraire. Ce qui les trompe, c'est 
le rôle prépondérant qui est donné aux révélations dans la plu
part des Vies de saints. Ils se figurent que ces grâces ont occupé 
autant de place dans l'existence du saint que dans le récit. 

Ce qui a amené les historiens à ce genre de rédaction, c'est 
que l'union mystique est tellement simple et insaisissable, qu'en 
dix lignes on a souvent exposé tout ce que le saint en a pu dire; 
tandis que les visions se prêtent à de longues narrations. De plus, 
l'auteur les comprend mieux. Enfin il sait qu'en s'adressant à 
l'imagination de ses lecteurs, il leur plaira davantage. 

§ 1. - Diverses espèces. 

2. - Il y a trois espèees de paroles surnaturelles, suivant 
les facultés de plus en plus nobles qui sont en jeu, l'oule corpo
relle, l'imagination, l'intelligen.ce. 

3. - 1 ° Les paroles extérieures ou auriculaires sont enten-
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dues par l'oreille, comme Je sont les paroles naturelles. On re
çoit des sons, mais produits surnaturellement . 

.&. - 2° Les paroles lmaginati'l'es (1) sont encore formées de 
mots, comme les précédentes, mais sont reçues directement sans 
le secours de l'oreille. On peut dire qu'elles sont perçues par le 
sens imaginatif. Elles sont comprises, avec les suivantes, sous le 
nom de paroles intérieures. 

5. - 3° Les paroles lntelleetuelles. C'est une simple com
munication de pensées, sans mots, et par suite sans l'emploi d'une 
langue particulière. c, Dieu, dit sie Thérèse, initie à ce parler 
sans paroles qui est le langage de la Patrie » ( Vie, ch. xxvn). 

Notre propre esprit lui-même se passe quelquefois de mots. 
Car, lorsque nous écrivons, il nous arrive souvent de dire : je ne 
trouve pas de mots pour bien exprimer ma pensée. 

Les anges bons ou mauvais peuvent nous parler intellectuelle
ment; mais à la condition que Dieu intervienne pour nous donner, 
au moins momentanément,. la faculté de les entendre. Autrement 
ils ne peuvent agir ici-bas que sur notre corps ou notre imagi
nation. 

n faut faire une remarque analogue sur les visions intellec
tuelles des anges. 

G - Il y a une expression employée par S' Jean de la Croix, 
mais dont je ne me servirai point, parce que je la trouve trop 
obscure. Il désigne sous le nom de paroles intelleetuelles sue
eesslves des paroles qu'il serait plus clair d'appeler apparentes. 
Ce sont celles que notre propre esprit fabrique, soit par sa seule 
activité, soit avec une base réelle, en précisant et rédigeant cer
taines vérités que Dieu nous montre ou des semblants de vérités 
que présente le démon. En réalité Dieu ne dit rien, mais voici 
ce qui fait illusion : dans certains cas, « l'esprit raisonne avec 
tant de facili.té et de précision sur les choses qu'il ignorait aupa
ravant, [ou qu'il avait oubliées], qu'il se figure n'être pas l'au .. 
teur de ces conceptions. Se croyant incapable de les produire, 
il lui semble qu'une autre personne lui parle intérieurement, lui 

(l) En français l'usage est de dire : paroles et visions imaginaires, au lieu d'ima
ginatives, parce qu'on a voulu calquer le mot latin. Si je fais ce changement, c'est 
que, dans notre langue, le mot imaginaire i'ndique presque toujours un écart 
d'imagination; il s'applique à des choses qui n'existent en aucune façon; tandis 
qu'imaginatif désigne l'acte non désordonné de l'imagination. Souvent les profanes 
comprennent mal le mot imaginaire, parce qu'ils l'entendent dans le sens vulgaire. 
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répond, ou l'instruit .. L'esprit humain s'adresse un dialogue à 
lui-même » (Montée, I. II, ch. XXIX). 

Puisque ce sont de fausses paroles, je préfère les appeler ainsi. 
De plus, le mot successives insinue que les vraies paroles intel
lectuelles ne méritent jamais ce nom; or le saint dit le contraire 
au chapitre suivant : « Tantôt, dit-il, elles se bornent à un seul 
mot, tantôt elles se succèdent comme les précédentes et transmet
tent à l'âme une instruction prolongée. » 

Voir, au n° 26, deux autres expressions employées par le saint. 
1. - Les wlsions se classent de même en trois espèees : 
8. - 1° Les wisions es.térleures, appelées aussi oculaires, 

ou co1·porelles (1), sont perçues par les yeux du corps. Un être 
matériel se forme ou semble se fo1·mer en dehors de nous, et nous 
l'apercevons comme tout ce qui nous entoure. 

9. - 2° Les wlsion• bnagina,ive11 consistent encore à voir 
un objet matériel, mais sans le secours des yeux. Il est per~u par 
le sens imaginatif. 

t.O. - 3° Les wil1ions lntelleetuelles sont perçues par l'es
prit seul sans image intérieure. On peut voir ainsi Dieu ou les 
anges, et même un objet matériel, mais pour ainsi dire comme 
on verrait intellectuellement des anges, c'est-à-dire sans aucune 
forme. Ces visions peuvent être confuses ou distinctes (Voir les 
citations, .t.9). 

t. t.. - Les visions qui surviennent pendant l'es.1ase ou en 
songe appartiennent ( sauf exception miraculeuse) à l'une des deux 
dernières catégol'Ïes, car normalement les yeux ne fonctionnent 
pas pendant l'extase. 

Peut-être cel'tains états que !'Écriture appelle sommeils pro
phétiques étaient-ils en réalité des extases. 

t. a. - Quand les anges bons ou mauvais apparaissent dans 
une vision corporelle ou imaginative, ce n'est pas eux qu'on voit 
réellement, puisqu'ils n'ont pas de corps. C'est une forme em
pruntée. De même qu'en voyant un autre homme, nous n'aperce
vons pas réellement son Ame sur le visage. 

Quand le démon apparait sous forme corporelle, rien ne l'em
pêche de se donner le même charme, le même air de sainteté 

(1) Par lui-même ce dernier mot est ambigu. Il aurait pu signifier seulement que 
l'ob}et de la vision est corporel. Mais on veut de plus indiquer le mode extérieur de 
vision, à. l'exclusion des deux modes suivants. 
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qu'un bon ange. Si la vision est intellectuelle, le masque tombe, 
.sauf peut-être quand elle est très obscure. 

St• Brigitte dit que si on voyait un ange très clairement, on en 
mourrait de plaisir, et que si c'était un démon, on en mourrait 
d'effroi -et d'horreur (1. II, ch. xv111). 

t.a. - On peut avoir aussi la Tue lntelleetuelle de son 
i\me. A l'état naturel nous sentons seulement nos actes, et de là 
nous concluons à l'existence de nos facultés. Mais nous ne perce
vons pas directement ces facultés. Or Dieu peut nous élever sur
naturellement à une connaissance plus profonde, nous montrer 
notre nature telle qu'elle est, nous faire voir même son état de 
grâce, etc. Au ciel nous aurons toutes ces connaissances. 

t..&. - si Liguori remarque avec raison que« les révélations 
des choses occultes ou futures, telles que les mystères de la foi, 
l'état des consciences, la prédestination de certaines personnes, 
leur mort, leur élévation à une dignité et autres choses semblables, 
peuvent arriver de trois manières : par des visions, par des pa
roles, ou par la simple intelligence de la vérité » (Homo apost., 
append. I, n• 22). 

t. 5. - L'histoire prouve que les visions ou paroles extérieures 
ont été souvent reçues, au moins passagèrement, par des personnes 
qui se trouvaient dans la voie de l'oraison ordinaire. L'apparition 
aux enfants de la Salette semblerait dans ce cas. l\fais les visions 
et paroles surnaturelles d'ordre plus élevé ne sont généralement 
données, du moins avec quelque fréquence, que quand on est 
arrivé à peu près à l'âge de l'extase. 

gt• Thérèse entendit des paroles avant d'avoir des visions. Voici 
un résumé historique des grâces qu'elle reçut : 

t.8. - lffa.rehe des gri\eès m.7stlquea pour s•• Thérèse : 
1° A l'âge de vingt ans (1535), elle vécut pendant un an dans le 

recueillement, et reçut de temps à autre la quiétude ou l'union 
pleine, pendant cc la durée d'un Ave Maria » à chaque fois (Vie., 
ch. 1v). 

2° Elle se relàche ensuite de sa ferveur, y revient à l'âge de 
quarante ans {1555) et retrouve l'union mystique (Vie, ch. xx111). 
Deux ans plus tard, si François de Borgia la rassure sur sa voie ( Vie, 
ch. xx1v). Quelque temps auparavant elle avait fait les Exercices 
de St Ignace, sous la direction du P. Jean de Padranos. 

3° A quarante-trois ans {1558), elle se met sous la direction du 
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P. Balthasar Alvarez, Agé de vingt-cinq ans, et elle a sa première 
extase penda.nt qu'elle suppliait Notre-Seigneur de la délivrer 
d'amitiés trop naturelles que son confesseur lui reprochait (Vie, 
eh. XXIV). Elle commence alors à entendre des paroles intérieu
res ( ch. xxv); ce qui soulève contre elle un grand orage. Ses con
fesseurs lui ordonnent de rejeter ces paroles. Elle reste environ 
deux ans dans l'angoisse. Ses amis prient. le Seigneur de la con
duire par une voie moins suspecte. Elle essaie en vain d'en avoir 
le désir ( Vie, ch. xxvn). 

t,. 0 Environ deux ans plus tard, à quarante-cinq ans, elle est fa
vorisée de visions de Notre-Seigneur(Vie, ch. xxvI). Ces visions 
furent d'abord intellectuelles (Vie, ch. xxvn), et durèrent d'une 
manière continue deux ans et demi (1) (Vie, ch. xx1x). Elle voyait 
le Sauveur à sa droite et marchant avec elle (2) ( Vie, ch. xxvn); 
souvent aussi si Pierre et 81 Paul à sa gauche (Vie, ch. xx1x). 
gt Pierre d'Alcantara la rassura sur ces faveurs, vers 1560, et ainsi 
il mit fin à ses angoisses et à ses résistances (Vie, ch. xxx). 

5° Quelque temps après la première de ces visions, elle en eut 
d'imaginatives. La première fois elle ne vit que les mains du Sau
veur (Vie, ch. xxvin); peu de jours après, son visage; enfin elle 
l'aperçut tout entier. Elle le voyait presque toujours tel qu'il était 
après sa résurrection,,Aans l'état de gloire ( Vie, ch. xxix). Jamais 
elle n'eut de visions extérieures ( Vie, ch. XXVIII, XXX; Chdteau, 6, 
ch. IX), ni de paroles auriculaires (2e lettre au P. Rodrigue Alva
rez). Dieu le Père lui a quelquefois parlé, le Saint-Esprit jamais, 
le Verbe très souvent, mais par son Humanité (ibid.). 

{l) A cette époque le P. Balthasar était son confesseur. Il le resta. pendant sept 
ans, mais il ne fut élevé à la contemplation mystique que plus tard, en 1567, un 
an après son départ d'Avila, quand il avait trente-quatre ans, et venait de faire ses 
vœux de profès { Vie, par le vi.1• L. du Pont, ch. xm). Il résultait de là qu'à Avila, il 
ne comprenait pas complètement les états de la. sainte, et qu'il devenait hésitant en 
voyant que tout le monde condamnait ses visions. Aussi elle dit: « Sa grande ho• 
milité m'attira bien des peines. Quoiqu'il fût savant et homme de grande oraison, 
il ne se fiait pas cependant à lui-même, Notre-Seigneur ne conduisant pas son 4me 
par le mAme chemin que la mienne» (Vie, ch. xxvm). C'est dix ans après avoirreçu 
la contemplation (1577), qu'il eut à défendre son mode d'oraison contre de vio
lentes attaques (Voir mon ch. xiv, 32). 

S'" Thérèse donne la liste de ses principaux directeurs dans sa l•• leUre au P. 
Rodrigue Alvarez {1576). 

(2) La v•1• Marie de l'Incarnation, ursuline, âgée de cinquante-deux ans, jouit 
pendant quelque temps de la vision intellectuelle de la s1o Vierge. Elle en était 
assistée pendant la reconstruction de son monastère de Québec { Vie, par une ur
suline de Nantes, eh. xv J. 
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6° A cinquante et un ans (vers 1566), elle termine le livre de sa 
Vie, et compose le Chemin de la Perfection. A la suite de ses 
ravissements, elle se sent étreinte par une peine très douloure..use, 
la soif de voir Dieu. « C'est l'état le plus ordinaire de mon âme ... 
Les hautes communications [que je reçois) n'ont pas pour but de 
consoler l'âme, mais de lui montrer à combien juste titre elle 
s'afflige de se voir privée d'un bien qui enferme en soi tous les 
biens » (Vie, ch. xx). « Malgré soi on jette de grands cris ... La 
vie est réellement alors en danger. Quoique cette extase de dou
leur et d'amour dure peu [ dans son degré aigu J, les os du corps 
en demeurent déboîtés » ( Château, 6, ch. XI). 

7° A cinquante-sept ans (fin de 1572), elle est élevée au mariage 
spirituel. C'était quatorze ans après sa première extase, et dix 
avant sa mort. Elle mourut à soixante-sept ans (1.582). Cinq ans 
auparavant elle avait composé le Château intérieur. 

§ 2. - Détails descriptifs sur les paroles intérieures. 

• ir. - Nous nous occuperons principalement des paroles ima
ginatives; je vais le faire d'après S10 Thérèse (Vie, ch. xxv, xxvI, 
XXVII; Château, 6, ch. 111, 1v). Il s'agit ue.quement des paroles 
qui sont vraies. 

t.8. - 1° .A. quel• memenu arriwen,-enes? C'est souvent 
en dehors de l'extase; et alors c'est fréquemment à l'improviste,. 
quand on pense à tout aulre chose. « Quelquefois c'est dans un 
temps où l'âme est si troublée et so·n entendement si distrait qu'elle 
ne pourrait former une seule pensée raisonnable» (Vie, ch. xxv). 

De même, quand les paroles sont intellectuelles, il ar,J.'ive « par
fois que les puissances ne sont pas suspendues, ni les sens ravis, 
mais conservent parfaitement leurs opérations naturelles» (Vie,. 
ch. xxvn). 

« Quand l'âme a des visions, ou entend des paroles divines pen
dant qu'elle est ravie, ce n'est jamais quand le ravissement est à 
son plus haut degré ... les puissances sont alors absorbées dans. 
leur divin objet ... C'est seulement dans la seconde période de 
l'extase » ( Vie, ch. xxv). 

t. 9. - 2° Netteté. Les paroles intérieures « sont parfaitement 
distinctes, ... l'âme les entend d'une manière beaucoup plus claire 
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que si elles lui arrivaient par les sens» (Vie, ch. xxv). « Les pa
roles intérieures sont prononcées par une voix si claire qu'on ne 
perd pas une syllabe de ce qui est dit» (ibid.). 

Le plus souvent, au contraire, les paroles imitées par l'imagina
tion sont indécises, sans consistance; la phrase hésite, ne s'achève 
pas. 

=o. - 3° Énergie. Elles « s'imposent et domptent toute résis
tance, elles forcent à écouter. Étant souverainement indépen
dantes de notre vouloir, elles obtiennent de notre entendement 
une attention parfaite à tout ce que Dieu veut dire ... La crainte 
d'être trompée m'a fait résister près de deux ans [à !1,2 et 4.3 ans] 
à ces paroles intérieures; et maintenant encore j'essaie de temps 
en temps de résister, mais sans grand succès » (Vie, ch. xxv). 
« L'âme est à pen près comme une personne d'une ouïe excellente, 
à qui on parlerait de tr1's près et à haute voix sans lui permettre de 
se boucher les oreilles. Bon gré, mal gré, il faudrait qu'elle 
entendlt )> ( Vie, ch. XXVII). « Mais, diront peut-être ceux que 
Notre-Seigneur ne conduit pas par ce chemin, ces âmes ne pour
raient-elles pas, pour éviter tout péril, ne pas écouter ces paroles? 
-et si elles sont intérieures, en détourner leur pensée de telle sorte 
-qu'elles ne les entendraient pas? - Non, cela ne leur est point 
-possible » ( Château, 6, ch. 111). 

2•. - ft.° Certitude. « Au moment où l'âme entend ces paroles, 
-elle n'hésite pas, elle mourrait pour en attester la vérité. Quel
ques efforts que fasse le démon pour l'attristel' ou la décourager, 
et quoi que son imagination lui représente, elle demeure ferme 
dans la cré_ance que Dieu en est l'auteur, principalement quand 
ces parole~ regardent son service et le bien des âmes, et qu'il 
parait difltcile que les choses réussissent » ( Château, 6, ch. 111). 

C'est plus tard seulement que les doutes peuvent survenir ( Vie, 
ch. xxv). 

22. - 5° Quels sen1ilmenu, quel état émotif produisent ces 
paroles? « Elles laissent dans l'âme une grande tranquillité [du 
moins après le premier moment], dans un paisible et pieux re
.cueillement, et toujours prête à louer Dieu... Lorsque les paroles 
viennent de l'imagination, elles ne donnent ... ni cette paix, ni 
cette joie intérieure (1) ... Quant à celles qui viennent du démon, ... 

(1) Les névrosés des hôpitaux qui croient entendre des voix n'éprouvent pas gé
néralement cette joie, Ces paroles sont désagréables, agressives et le plus sou-
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elles ne peuvent laisser dans l'â.me la paix et la lumière; elles la 
remplissent au contraire d'inquiétude et de trouble » ( Château, 
6, ch. 111). « L'â.me demeure dans une désolante sécheresse ... On 
ne sait d'où vie~t l'inquiétude qu'on ressent » ( Vie, ch. xxv). 

23. - 6° Majesté de ces paroles. « On sent qu'elles viennent 
d'une personne très sainte, très savante, de très grande autorité ... 
Elles sont pa.dois accompagnées de tant de majesté que, sans con
sidérer de qu, elles procèdent, nous ne pouvons faire autrement 
que de tremh;tr, quand elles nous reprennent de nos fautes, et de 
fondre d'amour, quand elles nous témoignent de l'amour » (Vie, 
ch. xxv). 

2,&. - 7° Selenee instantanée. « Quand c'est Dieu qui parle, 
sa parole nous instruit en un instant, et nous fait comprendre des. 
choses que nous ne pourrions coordonner en un mois » (Vie, 
ch. xxv) ( 1 ). Le sens de ces paroles est donc plus riche que celui 
de nos propres idées. 

25. - 8° Effe-&s sur la eonduite. Il y a un cas où ils sont très 
évidents; c'est lorsque les paroles divines conseillent ou ordonnent 
une disposition intérieure; par exemple, si eJles disent d'être en 
paix, ou de réformer tel défaut, elles produisent soudain ce chan
gement dans l'â.rne. « Elles sont paroles et œuvres tout ensemble >) 

( Vie, ch. xxv), comme la parole qui a créé le monde. 
ste Thérèse dit que c'est là la marque la plus évidente, la plus 

certaine qu'une parole vient de Dieu. Au contraire, « les paroles 
qui viennent de l'entendement ne produisent aucun effet » ( Vie, 
ch. xxv; Château, 6, ch. 111). 

Les paroles de ce genre pourraient être appelées agissantes. 
gt Jean de la Croix leur donne le nom de substantielles, ce qui 
n'indique pas clairement leur rôle (Montée, l. II, ch. xxxl). « L'àme, 
dit-il, n'a qu'à les accepter sans travailler à les accomplir. » Il 
ajoute que ni l'entendement, ni le démon ne peuvent imiter cette 
action (ibid.). Cela se comprend, puisque le démon ne peut cher
cher à produire une vraie transformation de la volonté, dans le 

vent obsédantes. De même ils n'ont pas le sentiment de certitude, car par leur na
ture même, ce sont des douteurs. 

(1) Le même fait est signalé pour S•• Brigitte, par un de ses secrétaires (Prologue 
d'Alphonse, c. 1v). Il assure qu'elle reçut d'une manière instantanée tout le cin
quième livre de ses révélations, et la règle de son ordre, laquelle forme quarante 
colonnes in-folio {Édition de Rome, 1628). - s•• Hildegarde dit que ce qu'elle ap
prenait sur les choses humaines lui était toujours donné, « comme en un instant • 
(Édition Migne, col. 18, A). · 
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sens du bien; et que l'entendement ne peut le faire sans des con
sidérations préparatoires. 

Le saint dit qu'il y a, au contraire, des cas où les paroles, quoi
que divines et cc portant à effectuer promptement ce qui est 
prescrit », ont « peu d'efficacité » sur la volonté (ibid., ch. xxx), 
ce qui, sans doute, veut dire que cette efficacité dépend de notre 
libre arbitre, et que celui-ci peut résister ( 1 ). Il donne comme 
exemple l'ordre divin que reçut l\:toise d'aller parler à Pharaon. 
Morse irrita Dieu par sa résistance. 

De ce nombre, sont d'habitude les paroles destinées surtout à 
éclairer l'esprit, comme les avertissements prophétiques ou 
même les ordres donnés pour une œuvre extérieure. 

=e. - 9° Sou,-enlr perlristan1. « Une marque à laquelle on 
reconnait les paroles de Dieu, c'est qu'elles demeurent très long
temps gravées dans la mémoire, et que même quelques-unes ne 
s'en effacent jamais>> (Château, 6, ch. 111). 

« Si parfois, avec le temps, on oublie quelque détail des paroles. 
divines, du moins on n'en perd pas totalement le souvenir, à 
moins qu'il ne se soit écoulé un intervalle fort considérable ou 
qu'il s'agisse de paroles de tendresse ou d'instruction; car pour· 
celles qui renferment une prophétie, je ne crois pas qu'elles. 
puissent s'oublier » (Vie, ch. xxv). 

=obis. - 10° D'où parten1 ces paroles? « Tantôt, dit Alvarez: 
de Paz, elles semblent descendre du ciel, tantôt être proférées de 
près ou de loin, tantôt monter du plus profond du cœur » (De· 
lnquis. pacis, 1. V, pars III, c. v1) (2). 

(1) Il leur donne le nom de paroles formelles, mot qui ne laisse nullement devi•
ner la qualité qu'il leur attribue par définition, d'être peu agissantes. 

(2) Pour ces paroles entendues comme dans la poitrine, l'auteur suppose qu'il y 
a un son perçu par la faculté imaginative. Il ne faut pas confondre ce cas avec 
celui qu'on observe dans certains hôpitaux. Il n'y a pas de son, mais seulement 
le mouvement d'un organe intérieur, arrivant au même résultat. Le malade éprouve 
involontairement des mouvements de la langue, o.u du larynx, ou de la. gorge, ou 
des poumons, identiques à ceux qui auraient lieu s'il prononçait les mots à haute 
voix. Ces perceptions motrices lui suggèrent (avec l'aide, peut-être, d'interprétations 
arbitraires) les idées correspondantes, comme le feraient les mots entendus ou lus. 
Par suite, le malade se figure, à tort, entrer en conversation avec un être mysté
rieux, ami ou ennemi. C'est ce qu'on appelle lè langage kinesthésique, par oppo .. 
sition au langage auditif et visuel. · 
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S. - Détails sur les visions {des êtres créés) surtout sur 
les imaginatives. 

21f. - Je parlerai de celles de Notre-Seigneur, d'après 818 Thé
rès~ ( Château, 6, ch. VIII, IX; Vie, ch. XXVIII et suivants). Nous 
supposons qu'il s'agit de visions vraiment divines. 

28. - 1° Leur objet. « Lorsque Notre-Seigneur veut donner 
à une âme un gage tout particulier de son amour, il lui fait voir 
clairement sa très sainte humanité, en se montrant à elle de la 
manière qu'il veut, ou tel qu'il était quand il vivait en ce monde, 
ou tel qu'il apparaissait après sa résurrection» ( Château, 6, ch. 1x). 

29. - 2° A. quels moments arriwent-elle•Y Parfois e'est en. 
dehors de l'extase, et alors elles sont inattendues : cc Lorsque 
l'à.me ne pense à rien moins qu'à voir quelque chose d'extraor
dinaire, cet adorable MaHre se présente à elle tout d'un eoup, et 
remue tous ses sens et ses puissances » ( Chdteau, 6, ch. 1x). 

D'autres fois, la vision imaginative arrive pendant l'extase ou 
même elle la provoque : cc La vision où Dieu se montre à nous 
sans image est plus élevée ... Mais ces deux visions viennent 
presque toujours ensemble. Ainsi, par la vision imag·inative, on 
voit des yeux de l'à.me l'excellence, la beauté et la gloire de la 
très sainte humanité de Notre-Seigneur; et par la vision intellec
tuelle, on voit qu'il est Dieu, qu'il peut tout, ordonne tout, remplit 
tout de son amour » ( Vie, ch. xxvin). 

Parfois « cette vision imaginative agit avec une force telle, 
qu'aucune â.me ne pourrait la soutenir, si Dieu ne la fortifiait par 
un secours très surnaturel, en la faisant entrer dans Je ravisse
ment et l'extase. Car alors la vision de cette divine préseuce se 
perddans lajouissance » (Vie,ch.xxv111). 

ao. - Si la vision imaginative arrive quand on n'est pas en 
extase, produit-elle toujours l'extase? Non; et il n'y a aucune 
nécessité qu'une chose entraine l'autre. Car St Jean de la Croix dit 
que ces visions ont cc une splendeur incomparable » et que 
« l'absence ou la présence des objets [matériels] ne change rien à 
cette communication» (Montée, l. Il, ch. xxiv). Il doit en être ainsi 
surtout quand l'apparition ne dure qu'un instant (sa). gte Thérèse 
se contente de dire en parlant des visions imaginatives de Notre .. 



RÉVÉLATIONS ET VISIONS. DESCRIPTION. 321 

Seigneur que l'extase survient« p1·esque toujours» (Voir la cita
tion, 37). 

St Thomas semble dire, au contraire, que toujours il y a néces
sairement une certaine aliénation d'un des sens, celui de la vue. 
Sans quoi, dit-il, « on confondrait l'objet de la vision avec les 
corps>> situés dans la même direction (2, 2, q. 173, a. 3, e.). Mais 
on peut répondre que, pour empêcher cet inconvénient, il suffit 
qu'on ait les yeux fermés. Comme le saint docteur n'a pu man
quer de prévoir une réponse aussi simple, il faut croire qu'il n'a 
pas pris ici le mot aliénation avec sa signification stricte, d'im
puissance de l'organe de la vue, mais qu'il l'a étendue à n'importe 
quel empêchement d'agir venant d'une cause extérieure. 

Or, même si les yeux sont ouverts, Dieu a deux moyens très 
simples d'empêcher le mélange fàcheux des deux impressions dif
férentes. Le premier consiste à faire que la vision soit brillante. 
El1e éclipsera alors les sensations rivales, de même que, pendant 
le jour, l'éclat du soleil empêche de voir les ét~iles, dont cepen
dant notre œil reçoit les rayons. De même encore une lampe éclai
rant vivement notre visage nous empêche de distinguer les objets 
d'une chambre à demi obscure. On peut concevoir qu'il en soit 
ainsi dans la lutte entre deux images visuelles, l'une interne, l'.autre 
externe. 

Il y a un second moyen. Quand je fixe un objet voisin, même 
transparent, ceux qui se trouvent au delà ou en deçà ne m'appa
raissent plus que comme une masse confuse, qui détourne à peine 
mon attention. Ce~a provient de ce qu'on appelle l'adaptation des 
yeux aux distances (par convergence des axes optiques, et chan
gement de courbure des cristallins). Pendant une vision intérieure, 
les yeux restés ouverts peuvent donc, par changement d'adapta
tion, se délivrer des vues distinctes qui les gêneraient, et comme 
cette manœuvre leur est habituelle, il est à croire qu'ils la feront 
instinctivement et subitement. Dieu n'aura ainsi à suspendre au
cune loi de la nature. 

a t.. - Inversement, quand une vision imaginative produit 
l'aliénation des sens, cet état renferme-t-il toujours de l'union mys
tique en sus de la -vision pendant que celle-ci a lieu? C'est une 
question que les auteurs ne se sont jamais posée, et que ne résol
vent pas les récits des vies de saints. 

Cette question revient encore à celle-ci : Les extases surnatu-
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relies sont-elles toujours du type décrit au chapitre xvn, c'est
à-dire ayant comme fond l'union mystique? Nous l'ignorons. 

aa. - 3° Béa.lité des visions imaginatives. « En certaines cir
constances ce que je voyais ne me semblait être qu'une image; 
mais en beaucoup d'autres, il m'était évident que c'était Jésus
Christ lui-même. Cela dépendait du degré de clarté dans lequel 
il daignait se montrer à moi. Quelquefois, quand cette clarté était 
moins vive, il me semblait que ce que je voyais n'était qu'une 
image, mais une image très différente des portraits les plus ache
vés ... Cette image était vivante et non pas morte; c'était Jésus
Christ même, vivant, qui se faisait reconnaitre comme Dieu et 
homme tout ensemble ... , tel qu'il était après sa résurrection ... Le 
plus souvent cela arrive de la sorte après la communion, moment 
où d'ailleurs la foi nous assure qu'il est présent» (Vie, ch. xxv111). 

aa. - 4° Durée. D'après ste Thérèse, (< elles passent avec la 
rapidité de l'éclair» ( Château, 6, ch. IX, et 1re lettre au P. Rodrigue 
Alvarez). 

<< Si l'âme est capable de considérer longtemps Notre-Seigneur, 
je ne crois pas que ce soit une vision, mais plutôt l'effet d'un 
grand effort d'imagination» ( Château, 6, ch. Ix). 

« Dieu montre cette lumière si soudainement que si, pour la. 
voir, il fallait seulement ouvrir les yeux, on n'en aurait pas le 
loisir. Mais il n'importe pas qu'ils soient ouverts ou fermés» (Vie,_ 
ch. XXVIII). 

S' lean de la Croix parle de même des visions imaginatives :. 
« Figurez-vous une porte qui s'ouvre devant vous, et laisse passer
de temps en temps un brillant éclair qui, au sein d'une nuit. 
sombre, illumine soudain les objets, et les fait apparaitre comme· 
en plein jour; puis disparaissant aussit6t, les fait rentrer dans. 
l' obscu1·ité, laissant leurs formes et leurs images gravées dans. 
rimagination » (Montée, 1. II, ch. xx1v). 

Toutefois on peut se demander si cette rapidité est une loi géné-
rale. Car les vies de saints signalent rarement cette circonstance· 
et, au contraire, semblent souvent décrire des entrevues prolon-
gées. De plus, dans les visions qui retracent aux extatiques le· 
tableau des faits historiques, tels que la Passion, il est certain que 
la scène se déroule pendant longtemps. De même j'ai su par plu
sieurs personnes favorisées que leurs visions imaginatives se 
prolongeaient, au moins quelques instants, surtout quand Notre-



RÉVÉLATIONS ET VISIONS. DESCRIPTION. 32.1 

Seigneur leur adressait la parole. L'une ·d'elles déclare que ces 
apparitions (tantôt vagues, tantôt très nettes) lui causent parfois 
une absorption assez profo:1de, mais sans l'empêcher ordinairement 
d'aller et de venir et de s'occuper d'affaires (voir ao). Elle ajoute 
que cet état n'est pas accompagné d'union mystique (voir a:1 ). 

Dans la vie de la sœur Gojoz, visitandine dn xvne siècle, il est 
dit qu'elle eut une vision de l'humanité de Notre-Seigneur, qui 
dura trois ans de suite. Il marchait à côté d'elle. Pourtant cette 
vision ne fut pas extérieure, car oil nous dit qu'elle s'adressait à 
« l'œil de l'âme ». Elle semble imaginative et non intellectuelle, 
car elle faisait voir « des traits de la plus rare beauté », et des 
vêtements qui n'avaient point « nos couleurs d'ici-bas. Le soleil 
le plus dégagé de nuages paraitrait obscur auprès de la lumière 
qui environne mon Jésus» (Vie, par la Mère de Provane, part. II, 
eh. VIII). 

a.a. - « Les visions i11telleetuelles [de Notre-Seigneur], au 
lieu de passer promptement comme les imaginatives [ ou comme 
la plupart d'entre elles], durent plusieurs jours et quelquefois plus 
d'un an ... Le bonheur d'être continuellement dans la compagnie 
du divin Maitre ajoute une extrême tendresse à l'amour qu'on 
avait pour lui ... Notre-Seigneur, qui alors est auprès de l'âme, 
la rend sans cesse attentive à sa présence » ( Château, 6, ch. VIII). 

Nous avons vu (:10) que S1e Thérèse a eu des visions intellectuel
les de la sainte humanité, avant les visions imaginatives. Je connais 
une personne dans le même cas. Ce fait peut surprendre, car les 
visions intellectuelles sont d'un ordre plus élevé. Mais en revanche, 
elles sont moins précises. Il y a donc eu progrès dans le sens de la 
précision. Ce qui confirme cette idée, c'est que la marche dans le 
même sens s'est produite chez S10 Thérèse pour le développement 
des visions i maginalives. Elle ne vit d'abord que les mains de Notre
Seigneur, puis son visage, et enfin le corps tout entier (Vie, 
ch. XXVIII). 

a.a his. - 5° Ces visions ont une ,;ran•e beauté et perfection. 
« Les corps glorifiés sont si beaux, l'éc]at surnaturel dont ils bril
lent est si vif, que l'â.me en demeure hors d'elle-même ... Quand 
bien même je me serais efforcée pendant des années entières de 
me figurer une telle beauté, jamais je n'aurais pu en venir à bout, 
tant sa seule blancheur et son éclat surpassent tout ce que l'on 
peut imaginer ici-bas » (Vie, ch. xxvnI). 
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Cette vivacité des visions contraste avec la difficulté que la 
sainte éprouvait, dans l'état ordinaire, pour se représenter Notre
Seigneur. 

85. - Quoique certains détails soient montrés avec clarté, les 
visions imaginatives sont parfois ineomplètes sous certains rap
ports; et nous ne pouvons les rendre plus parfaites. « Nous con
templons cette vision lorsqu'il plait au Seigneur de nous la pré
senter, dans la manière et durant le temps qu'il veut. Nous n'y 
pouvons rien retrancher ni rien ajouter. Nous n'avons aucun 
moyen pour cela. Quoi que nous fassions pour la voir ou ne la 
point voir, tout est inutile. Il suffit même que nous voulions re
garder quelque chose en particulier, pour voir disparaitre Jésus
Christ ... J'aurais eu le plus ardent désir de remarquer la couleur 
et la grandeur de ses yeux pour pouvoir en parler. Jamais je n'ai 
mérité une telle grâ.ce. Tous mes efforts n'ont servi qu'à faire 
disparaitre entièrement la vision » ( Vie, ch. XXIX). 

Dans les visions imaginatives, « il n'est pas plus possible à 
l'âme de fixer Notre-Seigneur que de regarder le soleil » ( Chd
teau, 6, ch. 1x). 

De même les visions intellectueI1es peuvent être claires, ou en 
partie obscures. gt• Thérèse ne parle que des premières. « Notre
Seigneur, dit-elle, se montre présent à l'Ame par une connais
sance plus claire que le soleil» (Vie, ch. xxvn). Alvarez de Paz 
signale l'espèce obscure (Voir aux citations, ,e). 

38. - 61) CertHude. « L'âme garde pendant quelque temps 
une telle certitude que cette vision vient de Dieu, que, quoi qu'on 
puisse lui dire de contraire, on ne saurait lui faire appréhender 
d'être trompée. Si le confesseur lui dit ensuite que Dieu a peut
être permis qu'en punition de ses péchés, elle ait été trompée par 
le démon, elle pourra bien d'abord en être un peu ébranlée. Mais, 
de même que, dans les tentations contre la foi, l'âme s'affermit 
d'autant plus qu'elle a été plus combattue, de même ici elle s'af
fermit dans la certitude que l'esprit ennemi ne saurait lui pro
curer les avantages qu'elle tire de ces heureuses visites. Son pou
voir sur l'intérieur de l'dme ne va pas jusque-là; il ne va qu'à lui 
représenter quelques images, qui n'ont ni la majesté, ni les effets 
qui se rencontrent dans les visions qui viennent de Dieu » ( Châ
teau, 6, ch. IX). 

a,. - 7° Quel• •en*1men111 produisent ces visions. Le divin 
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Maitre, « après avoir agité l'âme de t.rouble et de crainte, la fait 
jouir d'une heureuse paix. De même que lorsque S* Paul fut ren
versé sur la route, il y eut en l'air une violente tempête, de même 
il se fait d'abord un grand mouvement dans l'intérieur de l'âme; 
mais un moment après, comme je l'ai dit, tout rentre dans le 
calme » (ibid.). 

« Lorsque cet adorable Maitre accorde cette faveur à une àme, 
elle tombe presque toujours en extase, parce que sa bassesse ne 
peut soutenir une vue qui inspire tant d'effroi. Sans doute elle se 
trouve en face de la beauté souveraine, et goûte, en la contem
plant, un ineffable plaisir. Ni l'imagination en mille années, ni 
l'entendement avec tous ses efforts ne sauraient nous donner une 
idée de cette beauté et de ce plaisir, et toutefois l'âme est saisie 
d'une sainte terreur en présence de la majesté de son Dieu» (ibid.). 

gt Jean de la Croix : << Les effets que produisent les visions 
[imaginatives] sont la paix, la lumière, une joie presque compa
rable à celle de la gloire, la pureté et les suavités de l'amour, 
l'humilité et une élévation de l'esprit vers Dieu, plus ou moins 
intense, selon le bon plaisir du Distributeur de toutes grâces, et 
la capacité de l'âme qui les reçoit ... Les visions qui viennent du 
démon ont des effets tout différents; loin d'être accompagnées 
d'une humiJité douce et paisible, et d'un véritable amour divin, 
elles engendrent la sécheresse de l' esp·it dans les rapports avec 
Dieu ... Leur souvenir est sec et aride, incapable de produire les 
fruits d'humilité et de charité qui résultent des véritables visions» 
(Montée, 1. II, ch. xx1v). 

38. ,- 8° Obervation des eonve11auee11. « Jamais, dans ces 
choses surnaturelles, il n'y a eu rien qui ne fût totalement pur et 
chaste; et il semble même qu'il ne peut en êt1·e autrement, si l'âme 
qui éprouve ces choses est gouvernée par le bon esprit» (1re lettre 
au P. Rodrigue Alvarez). 

« Le vêtement de Notre-Seigneur est comme d'une toile très 
fine de Hollande » ( Chdteau, 6, ch. 1x). • 

« Si une yision vient de l'esprit des ténèbres, ... l'âme voit 
que l'amour qu'on lui témoigne n'est ni pur ni cliaste » (Vie, ch. 
XXVIII). - Voir ch. XXII, 3,1. 

39. - 9° Seieuee t.rès étendue. « L'âme est alors instruite de 
certaines vérités supérieures de manière qu'elle n'a plus besoin 
de maître qui lui en donne J'intelligence » ( Château, 6, ch. 1x). 
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La. sainte explique ailleurs (Vie, fin du ch. xxv1) comment, par 
ses visions, Notre-Seigneur devint pour elle un « livre vivant u. 

Dans les visions il peut y avoir beaucoup de connaissances si
multanées. St Alphonse Rodriguez raconte qu'étant transporté au 
eiel, « il vit et connut tous les bienheureux ensemble, et chacun 
d'eux distinctement, comme s'il eût passé toute sa vie avec eux » 

(Vie, d'après les mémoires, appendice au fl.0 275). Il en fut de 
même par rapport aux anges (n° 6; voir encore 52, 148). On ra
conte que gto Brigitte voyait souvent, en un seul instant, tous les 
habitants du ciel, de la terre et de l'enfer, et ce qu'ils se disaient 
les uns aux autres (P1·ologue d'Alphonse, c. 1v). 

Comme variété de connaissances acquises par des visions, on 
peut citer ste Lidwine. Presque toutes les nuits, pendant vingt
quatre ans, elle eut une extase d'environ une heure, pendant la
quelle elle était conduite au ciel, au purgatoire, en enfer, ou dans 
une foule de lieux, tels que la Terre Sainte, la ville de Rome, où 
elle honorait les reliques des saints; de même dans un grand 
nombre d'églises et de monastères dont elle connaissait la dispo
sition et nominativement les habitants (Bolland. du u. avril, c. v). 

Les contrefaçons de l'imagination n'ont pas le pouvoir de déve
lopper ainsi nos connaissances . 

.&O. -10° Effets sui• la eonduite. « Comme ils [le P. Baltha
sar et ceux qu'il ordonnait de consulte1•J étaient conduits par une 
voie différente, ils ne pouvaient s'empêcher de craindre pour moi. 
Ils se communiquaient ces craintes l'un à l'autre ... Je leue dis un 
jour que .•. tous ceux qui me connaissaient voyaient manifeste
ment que j'étais changée; mon confesseur l'attestait; ce change
ment si sensible en toutes choses, loin d'être caché, était d'une 
clarté frappante pour tout le monde. Pour moi, qui avais toujours 
été si imparfaite, il m'était impossible de croire que si ces effets 
venaient du démon, il se se1•vH, pour me tromper et me conduire 
en enfer, d'un moyen aussi contraÎl'e à ses intérêts que serait ce
lui de déraciner mes vices, et de me donne.r en échange des ver
tus et du couraqe. Car je voyais clairement qu'une seule de ces 
visions suffisait pour m'enrichir de tous ces biens» (Vie, ch. xxv111). 

« L'âme à qui Dieu fait ces sortes de grâces [ visions de Notre
Seigneur J en devient plus humble qu'auparavant, parce qu'elle re
connaît que c'est un don de Dieu, dont elle ne peut ni se dégager, 
ni faire l'acquisition en aucune manière. Cette considération re-
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double aussi son amour et son zèle » ( 1 r• lettre au P. Rodrigue 
Alvarez) . 

.f.l.. - 11° Souvenir per•tstant. cc La glorieuse image de 
l'Homme-Dieu demeure si vivement empreinte dans l'imagina
tion, qu'il me parait impossible qu'elle s'en efface. » Au con
traire, les visions de l'imagination « s'effacent de l'esprit beau
coup plus vite qu'un songe » (Château, 6, ch. IX). 

§ 4. - Questions diverses. 

,2. - Parlons d'abord de la nature des visions extérieures ou 
corporelles (d'origine divine ou diabolique). Elles peuvent se 
produire de quatre manière• différentes: 

Première manière, qui est objective. Le corps est réellement 
celui de la personne qui apparaît; c'est sa substance qui agit sur 
nos yeux. 

Ce cas ne peut se présenter pour les anges et les !\mes sépa
rées, puisqu'ils n'ont pas de corps. Mais on peut concevoir ce 
mode comme possible pour Notre-Seigneur et la sainte Vierge, 
qui sont au ciel corps et â.me, et pour un homme vivant qui appa
raîtrait. 

En pareille circonstance, le corps, quoique vrai, peut ne pas 
garder son apparence naturelle. C'est ainsi qu'après sa résurrec
tion, Notre-Seigneur se montra à Madeleine sous la figure d'un jar
dinier, et aux disciples d'Emmaüs, comme un voyageur. Et pour
tant c'éta.it bien son vrai corps qui était aperçu. Les vêtements 
seuls pouvaient manquer de réalité. Même dans ses apparitions 
aux apôtres, le Christ ne laissait pas voir l'éclat et la beauté de 
son corps glorifié. 

Seconde manière, qui est encore objectiYe. Un corps existe ma
tériellement, mais il n'est qu'un corps d'emprunt. On admet qu'a
lors il est formé par le ministère des anges. Dieu, en effet, se sert 
des causes secondes pour les œuvres dont elles sont capables. 

Troisième manifre, qu'on peut appeler semi-objective. Il n'existe 
plus de corps véritable, mais du moins il y a encore quelque chose 
de matériel en dehors du voyant, à savoir des rayons lumineux 
semblables à ceux que le corps aurait été capable d'envoyer. Les 
anges produisent ces ondulations comme ils le feraient pour des 
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ondes sonores, et les font partir du lieu que l'objet est censé occu
per. Parfois même il leur suffirait d'utiliser, en les déviant, les 
rayons diffus de la lumière ambiante. 

Puisque alors l' œil du voyant recevra la lumière d'une manière 
normale, comme dans les cas ci-dessus, la prunelle s'illuminera, 
comme elle le ferait devant tout objet brillant, et elle reflétera le 
tableau contemplé. Les assistants pourront l'y apercevoir, ayant 
l'aspect d'un camée finement exécuté. Je connais .deux extatiques 
chez qui ce phénomène a été souvent constaté. 

Quatrième manière, purement subjective. Les anges impriment 
immédiatement sur la rétine l'image de l'objet. 

s• Thomas (3, q. 76, a. 8, c.) indique ces différentes manières, 
sauf la troisième. Il ne pouvait songer à celle-ci, à cause des 
théories de son temps sur la lumière. On ne la concevait pas 
comme une vibration, comme une chose qui se propage et dont 
,l'ébranlement peut être produit artificiellement, sans les qualités 
d'un corps réel. 

,a. - s• Thomas admet que la dernière manière est un peu 
n1oin• prohahle, quand dans une assemblée tous les assistants 
voient l'apparition. Les autres systèmes semblent, en effet, donner 
l'explication la plus simple du phénomène. 

Quand, au contraire, le voyant est seul à apercevoir l'appari
tion, s• Thomas penche à croire que la vision est purement sub
jective. On peut en donner la raison suivante : si les rayons 
lumineux existaient (et c'est ce qui arriverait dans les trois pre
miers modes), il faudrait que Dieu les empêchât de parvenir aux 
divers assistants. Ce serait, semble-t-il, multiplier les miracles 
sans nécessité. 

En résumé, nous en sommes réduits à des conjectures pour 
beaucoup de visions. A Lourdes, par exemple, Bernadette était 
seule à voir et entendre la sainte Vierge. On ne peut décider avec 
certitude lequel des quatre modes ci-dessus a été employé. 
,,. - Présenee dans I'a1,parition eorporelle. Les théo

logiens ont discuté la question de savoir si, depuis son ascension, 
ou au moins depuis son apparition à gt Paul sur le chemin de 
Damas, le Christ s'est montré par le premier mode, c'est-à-dire 
avec la substance de son corps. 

Il serait trop long d'exposer les opinions opposées et les raisons 
de convenance qu'on a apportées. M. Ribet a fait ce travail (t. 11, 
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ch. v1). Comme Suarez (De incarn.: disp. 51, a. t,., sect. 1v), il 
penèhe à admettre que ce genre de visions a pu avoir lieu. Il 
ajoute: « S18 Thérèse semble favorable à l'opinion contraire (Ad
ditions à sa Vie) ; mais elle se hase moins sur les révélations 
qu'elle aurait reçues que sur les conclusions qu'elle en tire. » 

Et ces conclusions elles-mêmes étaient peut-être influencées par 
les opinions théologiques de ses directeurs . 

.&6. - Il y a un point beaucoup plus important à décider. 
Que ce soit ou non la chair même du Christ qui agisse sur nos 
yeux, ce n'est pour nous qu'une question secondaire. Mais est-on 
réellement en rapport avec sa personne, ou seulement avec un de 
ses envoyés? C'est ce qu'on exprime en demandant si l'apparition 
est personnelle. Voilà surtout ce qu'on veut savoir. 

Il n'y a pas de. difficulté si Notre-Seigneur se montee très près 
de l'hostie. Mais, dans les autres cas, on trouve deux opinions. 
D'après la première, il n'y aurait qu'une présence purement mo
rale, celle du prince qui est représenté par son ambassadeur. En 
un mot, l'apparition serait simplement produite sur l'ordre donné 
à un ange par Notre-Seigneur, la sainte Vierge ou quelque saint, 
et il n'y aurait pas d'autre lien entre eux et le voyant. 

On ajoute que, dans ce cas, le respect et l'amour témoignés à 
l'image sont légitimes. Car ces sentiments ne font, pour ainsi dire, 
que traverser l'image, et ils vont atteindre l'exemplaire qu'elle 
représente. · 

L'opinion opposée admet qu'il se passe quelque chose de plus, 
et qu'on peut appeler une présence réelle, quoiqu'on ne puisse 
bien en préciser la nature. On entrerait réellement en rapport 
avec le saint qui apparait; de :même qu'en recevant le rayon de 
soleil, nous entrons réellement en rapport avec cet astre; ce qui 
est tout différent du cas où nous regarderions une peinture qui 
le représenterait. 

Cette doctrine de l'action personnelle me semble seule accep
table. C'est celle de tous les saints qui ont reçu des apparitions 
corporelles. Ils n'ont jamais eu l'idée qu'ils avaient, devant eux 
ou dans leurs bras, une simple statue, ne différant.des autres que 
par la perfection des couleurs ou le mouvement. Cela résulte de 
leurs récits et de leurs actes. Exemples : St Antoine de Padoue 
couvrait de baisers l'Enfant-Jésus. Il s'agissait bien là d'une appa
rition corporelle, car il touchait l'enfant et la scène était vue par 
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l'h6te qui logeait le saint. St Pierre, aux portes de Rome, se jetait 
aux pieds de l'apparition {ce qui la suppose corporelle), en lui 
disant le mot célèbre : « Où allez-vous, Seigneur? » Cette phrase 
n'aurait pas eu de sens s'il avait cru parler à une simple image. 

Enfin il est arrivé souvent que les saints étaient confirmés dans 
leur conviction par le langage de l'apparition. Elle disait : Je suis 
tel saint, et non pas : Je représente tel saint. Le Christ seul pou
vait répondre à St Pierre: Je vais me faire crucifier à Rome. 

S' Thomas admet implicitement la même opinion. Car il se 
demande (loc. cit.) si Dieu ne trompe pas le voyant, lorsqu'il 
donne à un saint un corps d'emprunt, puisque l'apparence est si 
parfaite qu'on ne peut la distinguer de la réalité. Or il ne répond 
négativement à celte difficulté que s'il s'agit du Christ et d'une 
apparition voisine de l'hostie. Car, d'après lui, la forme d'em
prunt manifeste alors une vérité, la présence réelle. Une telle 
réponse insinue que, s'il n'y avait pas toujours une certaine pré
sence du Christ ou du saint, le voyant serait trompé par Dieu. 

48. - Dans les vies de plusieurs saints ou saintes, on voit qu'ils 
ont reçu des grâces qui sont comme un diminutif des révélations 
proprement dites, à savoir la •eienee Infuse de certaines ques
tions religieuses; par exemple, l'intelligence de passages de l'Écri
lure sainte. gt• Thérèse dit qu'elle l'avait parfois ( Vie, ch. xv). 

Quelle est La nature exacte de ce don? Je pencherais à croire 
que généralement il ne s'agit pas de connaissances vraiment scien
tifiques, de renseignements historiques propres à dissiper les in
certitudes de l'exégèse, ni de vues dogmatiques nouvelles. Car 
on ne voit pas que la plupart de ces communications aient été 
transmises utilement aux savants proprement dits. Dieu se pro
pose un but plus pratique. Il donne des pensées propres à exciter 
la piété, des analogies qui élèvent l'âme; et pour cela, il suffit, 
pour !'Écriture sainte, de découvrir des sens accommodatices. 

,., . - Plusieurs saints, tels que gt• Catherine de Sienne, la 
Vbl• Ursule Benincasa, gta Catherine de Ricci ( Vie, par le R. P. 
Bayonne, t. I, ch. v111), ont reçu une grâce qu'on appelle le 
eha11gemen1i de ea,ur. Nous en ignorons la nature. Il se passe 
quelque chose dans le cœur matériel. Est-ce une modification 
réelle ou une simple impression? Les saints ne l'ont pas expliqué. 
Toujours est-il que c'est le symbole d'une vie nouvelle pour l'âme 
ou même peut-être pour le corps. 
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De même d'autres saints ont parlé de l'entrée dan• le eeeur 
de ~ésu11, ou dans la plaie du côté. Sont-ce là des expressions· 
métaphoriques pour indiquer la contemplation de son amour, de 
ses souffrances, ou même de la Divinité? Ou bien s'agit-il d'une 
grâ.ce mystérieuse d'un genre à part? Nous manquons également 
de docum~nts pour le décider. 



CITATIONS 

Description et objet des visions Intellectuelles. 

<18. - Ste Thérèse : 
i 0 « On ne voit rien, ni intérieurement ni extérieurement ... Mais l'âme, sans 

rien voir, conçoit l'objet, et sent de quel côté il est, plus clairement que si elle 
le voyait, excepté que rien de particulier ne se présente à elle. C'est comme 
si, dans l'obscuritl!, on sentait quelqu'un auprès de soi... Sans le secours 
d'aucune parole, ni intérieure ni extérieure, l'âme conçoit très clairement quel 
est l'objet qui se présente à elle, de quel côté il est, et parfois ce qu'il veut 
dire. Par où et comment elle conçoit cela, c'est ce. qu'elle ignore » (ire lettre 
au P. Rodrigue Alvarez). Voir encore la comparaison du diamant placé dans 
une cassette fermée (Château, 6, ch. 1x:). Dans la vision imaginative la boîte 
est ouverte. 

2° Parlant d'elle-même : « Le confesseur de cette personne lui demanda 
comment elle pouvait être assurée que c'était Notre-Seigneur qui se montrait 
à elle et lui parlait, puisqu'elle ne voyait rien. Il lui demanda ensuite quel 
était le visage du divin Maître. Elle répondit qu'elle ne pouvait le lui dépein
dre, ne l'ayant pas vu; et qu'elle ne pouvait rien ajouter à ce qu'elle avait 
dit ... Si vous me demandez comment, puisque l'on ne voit personne, on sait 
que c'est Jésus-Christ ou sa glorieuse Mère, ou quelqu'un des saints, je ré
ponds qu'on ne saurait dire ni comprendre de quelle manière on le sait, quoi
qu'on ne laisse pas de le savoir très certainement» (Chdteau, 6, ch. vm). 

3° « Il me semblait que le divin Mattre marchait toujours à côté de moi; 
néanmoins comme ce n'était pas une vision imaginaire, je ne voyais pas sous 
quelle forme » (Vie, ch. xxvn). 

4° « Cette personne sentait que Notre-Seigneur était à son côté droit, mais 
par un sens tout autre que celui qui nous révèle la présence et le voisinage de 
quelqu'un. Ce sens est si délicat qu'on manque de termes pour l'exprimer; en 
outre il est beaucoup plus certain que l'autre; les sens peuvent nous tromper 
lorsqu'ils nous avertissent du voisinage de quelqu'un, mais ce sens ne nous 
trompe point » (Chdteau, 6, ch. vm). 

5° « J'ai vu rarement le démon sous quelque figure, mais il m'est souvent 
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apparu sans en avoir aucune, comme il arrive dans les visions intellectuelles, 
où, ainsi que je l'ai dit, l'âme voit clairement quelqu'un présent, bien qu'elle 
ne l'aperçoive sous aucune forme » (Vie, ch. xxx1). 

6° « J'entrai en extase. Je vis alors ... un grand nombre d'anges. Ils ne m'ap
parurent pas cependant sous une forme sensible, parce que la vision était 
intellectuelle » (Vie, ch. additionnel de Louis de Léon). 

7° Lorsqu'un chérubin « au visage enflammé » perça le cœur de la sainte 
avec« un long dard qui était d'or et dont la pointe en fer avait à-l'extrémité 
un peu de feu », elle le vit « à son côté gauche sous forme corporelle ». La 
vision était imaginative. Car intellectuellement on ne peut voir un corps qui 
n'existe pas réellement; et nous avons dit (IG, 5°) que la sainte n'a jamais eu 
de visions par les yeux du corps. Du reste, elle précise elle-même, car elle 
ajoute en parlant de cette forme d'emprunt qui lui était représentée : « Il est 
extrêmement rare que je voie ainsi les anges. Quoique j'aie très souvent le 
bonheur de jouir de leur présence, je ne les vois que par une vision intellec
tuelle » (Vie, ch. xx1x). 

4.9. - Alvarez de Paz. 
Il dit que les visions intellectuelles sont, les unes très distinctes, les autres 

au contraire confuses. Si l'on voit de la seconde manière Jésus-Christ ou la 
sainte Vierge, « on n'aperçoit rien de figuré pour le visage ou le corps, et l'on 
sait pourtant avec plus de certitude qu'avec les yeux que la personne est pla
cée à votre droite ou dans votre cœur. .. C'est comme si, dans l'obscurité, 
vous sentiez soudain que quelqu'un est à vos côtés, sachant qu'il a pour vous 
de la bienveillance et non de l'inimitié; mais vous ignorez absolument si c'est 
un homme ou une femme, s'il est jeune ou vieux, s'il est plus ou moins beau, 
s'il est debout ou assis » (1). L'auteur ajoute : « Vous voudriez peut-être savoir 
si on voit telle qu'elle est réellement la personne qui apparaît ainsi intellec
tuellement? Je réponds que, pour les anges, ils se montrent présents vrai
ment et par leur substance. » Pour le corps de Jésus-Christ, il n'a pas besoin 
de quitter le ciel, pour être vu près de nous intellectuellement, car « une saine 
philosophie nous apprend que Dieu peut, en l'absence d'un objet, nous le re
présenter tel qu'il se montrerait lui-même s'il était présent » (De inquisitione 
pacis, l. V, pars III, c. xu). 

(i) Voici un exemple des visions intellectuelles obscures, c'est-à-dire ne manifestant que 
très incomplètement les qualitès de l'objet qu'on voit. Une personne m'écrivait: • J'avais 
une sœur qui vivait très loin de moi et qui mourut rort jeune, après une courte maladie. 
Le Jour même de cette mort, que j'ignorais absolument, je lressaillis tout à coup. J'éprou
vais, d'une manière indéfinissable, l'impression que quelqu'un, qu'une àme regardait mon 
àme. Je n'avais pas l'impression que cette âme souffrit, mals au contraire elle me paraissait 
toute remplie de joie et toute embrasée d'amour. Comme je ne savais pas que des mani
festations de ce genre fussent possibles, je tâchai de rejeter cette impression. Mais elle 
persisla toute l'après-midi, quoique avec moins de netteté. Je sentais que ce quelqu'un 
restait en ma compagnie, à mon côté gauche1 et un peu devant moi. Les deux. ou trois 
jours suivants, l'impression fut encore moins forte. Puis il me parut soudain que cet être 
invisible me quittait pour monter au ciel, et y obtenir des grâces, que je commençai à re
cevoir. Qui était-ce? Je ne pus le deviner que plus tard, en apprenant la coïncidence de la 
mort et de mon impression. • 



CHAPITRE XXI 

Riv:tr.ATIONS ET VISIONS (suite). - ILLUSIONS A CRAINDRE. 

:1. - On distingue deux ea1pèees de révélations. Les unest 
appelées universelles, sont contenues dans la Bible ou dans le 
dépôt de la tradition apostolique et transmises par l'organe de 
l'Église. Elles ont pris fin avec la prédication des apôtres et sont 
imposées à la croyance de tous les hommes. Les autres sont ap
pelées particulières ou privées. Il y en a toujours eu parmi les 
chrétiens. Je n'ai à m'occuper que de ces dernières. 

2. - Pour les révélations particulières qui ont été faites aux 
saints, l'Église n'oblige pa• à les eroire, même quand elle les 
approuve. Par cette approbation elJe vent seulement déclarer 
qu'elle n'y trouve rien de contraire à Ja foi ou aux bonnes mœurst 
et qu'on peut les lire sans danger ou mêrirn avec profit. <c Peu 
lui importe, dit Melchior Cano, que l'on croie ou non aux révé
lations de gte Brigitte ou des autres; ces choses ne se rapportent 
nullement à la foi » (De locis theologicis, 1. XII, c. III). 

Benoit XIV traite cette -question avec précision : « Que faut-il 
penser des révélations privées approuvées par le Saint-Siège, 
celles de ste Hildegarde [ qui l'ont été en partie par Eugène III], de· 
ste Brigitte [Boniface IX], de S1° Catherine de Sienne [Gré
goire XI]? J'ai dit qu'il n'est ni obligatoire, ni possible de leur 
donner un assentiment de foi catholique, mais seulement de foi 
humaine, conformément aux règles de la prudence, qui nous les. 
présente comme probables et pieusement croyables (probabiles et 
piè credihiles) » (De canon., l. III, c. un, n° 15, et 1. II, c. xxx11,. 
n° 11). 

Le cardinal Pitra dit de même : « Chacun sait qu'on est plei-



RÉVELATIONS. DANGERS D'ILLUSION. 33~ 

nement libre de croire ou non aux révélations· privées, même 
les plus dignes de foi. Même quand l'Église les approuve, elles 
sont reçues seulement comme probables et non comme indubi 
tables. Elles ne doivent pas servir à trancher les questions d'his
toire, ·de physique, de philosophie ou de théologie qui sont 
controversées entre les docteurs. Il est tout à fait permis de 
s'écarter de ces révélations, même approuvées, quand on s'appuie 
sur des raisons solides, quand surtout la doctrine contraire est 
établie par des documents inattaquables et une expérience cer
taine » (Livre sur 818 Hildegarde, p. xv1). 

Les Bollandistes énoncent les mêmes principes (25 mai, p. 243,
n0 246, et Parergon, à la suite, p. 246, n° 1 ). 

Étant donné que l'Église n'engage pas davantage sa responsa
bilité, une question se pose : « Quelle est donc en dernière ana
lyse l'autorité des révélations privées? - Elles ont la valeur du 
témoignage de la personne qui les rapporte, ni plus ni moins. 
Or cette personne n'est jamais infaillible ; il est donc manifeste 
que les choses qu'elle atteste ne sont jamais absolument certaines, 
- sauf le seul cas d'un miracle directement opéré en faveur de 
cette attestation. Pour tout dire en un mot, les révélations privées 
n'ont qu'une autorité purement humaine ou probable >> (article 
du P. Toulemont sur les Révélations privées, dans la Revue les. 
Études, 1866, p. 61). 

a. - Après avoir pris connaissance de ces textes, le lecteur sera 
moins étonné, quand nous lui dirons que même les révélations 
des saints peuvent parfois contenir des erreurs. 

Je vais essayer de classer les différentes espèces d'illusions 
qu'on a à craindre. Mais auparavant je tiens à mettre en g·arde le 
lecteur contre deux eonelu11ions exagérées qu'il pourrait être 
porté à tirer des pages qui vont suivre : 

1 ° En voyant que les causes d'illusion sont nombreuses et diffi
ciles à éviter complètement, il en conclura peut-être qu'il faut 
rejeter sans examen toutes les révélations. Non, la sagesse est 
dans un juste milieu : on ne d~it croire ou rejeter que si l'on a 
de bonnes preuves; autrement il ne faut pas se prononcer; 

2° Comme exemples d'illusions, je choisirai de préférence celles 
des saints ou de pieux personnages (1). Il ne faudra pas en con-

(1) Les serviteurs de Dieu dont je parlerai, en cherchant parfois une explication 
favorable, sont au nombre de 32. Les voici par ordre alphabétique : le B•n:i: Alain de 
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clure que les saints se trompent toujours ou même très souvent. 
Les cas d'erreur ne sont pas fréquents et ils n'ont pas grande im
portance. 

Et si quelqu'une de leurs révélations est fausse, il ne s'ensuit 
pas qu'il en soit de même de leurs extases, car l'extase est bien 
moins sujette à l'illusion. 

Si j'ai fait un fol choix, ce n'a pas été par esprit de dénigre
ment, et pour diminuer le respect qu'on doit aux saints, mais 
par un grave motif d'utilité (1). C'est le meilleur moyen de per
suader à certaines personnes pieuses qu'elles doivent se défier 
de leurs· propres révélations, et de donner la même persuasion 
à leurs directeurs. Si je ne citais que des âmes vulgaires, on di
rait : « Certes oui, les illusions sont à craindre; mais pour les 
ignorants, les débutants. Quant aux gens instruits, clairvoyants, 
ils y échappent, surtout s'ils sont pieux et d'une vertu au-dessus 
du commun (nous nous rangeons toujours dans cette élite). Au
trement Dieu, qui est si bon, trahirait la confiance qu'on a en 
lui. » Mais si cet argument était acceptable pour nous, il le 
serait à plus forte raison pour les saints. Ils avaient bien plus de 
lumière que nous, et étaient, de la part de Dieu, l'objet d'une 
protection beaucoup plus grande. Et pourtant ils se sont parfois 
trompés; les faits sont là. 

De cette manière il n'y a plus d'échappatoire possible. Il faudra 
que tous s'appliquent franchement les règles de prudence qui 
seront données plus loin. Nous ne pourrons plus écouter l'amour
propre qui nous dit tout bas: « Ces règles sont excellentes, mais 
ne sont pas faites pour toi. Tu n'es pas comme les autres 
hommes. » 

Pratiquement, pour les personnes qui ne sont pas arrivées à 

la Roehe, le B•ns Amédée, la sœur Andriveau, la B•111• Bonomi, St. Brigitte, S1• Ca
therine de Bologne, S1• Ca~herine de Ricci, S'" Catherine de Sienne, Catherine 
Emmerich, S1• Colette, S'" Elisabeth de Schœnau, S" Françoise Romaine, S10 Ger
trude, la sœur Gojoz, le B•n& Hermann Joseph, S" Hildegarde, le Vh1• Holzhauser, 
Jeanne d'Arc, le prophète Jonas, le Boa& Jourdain de Saxe, la sœur Labouré, Marie 
Lataste, la V"1e Marie d'Agréda, la Vh1• Marine d'Escobar, S" Mechtilde, Mélanie 
de la Salette, S'" Monique, S' Norbert, S' Pierre, la B•uu Véronique de Binasco, 
S' Vincent Ferrier, la Vb1• Anne-Marie Taigi. 

(l) Qu'on ne dise point : • Par respect pour les saints, il vaudrait mieux cacher 
les quelques illusions qu'ils ont pu avoir •• Léon XIII, au contraire, n'a pas craint 
de rappeler aux historiens cette maxime de Cicéron : • Ne rien dire qui soit faux; 
ne rien taire de ce qui est vrai ( ne quid f alsi dfoere audeat; ne quid veri non audeat) •. 
(Bref S1Bpè numero, 18 août 1883). 
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une haute sainteté, on peut, sans imprudence, admettre que les 
trois quarts au moins de leurs révélations sont des illusions. 

a his. - Je suis porté à croire que les illusions sont plus faciles 
pour les paroles intérieures (intellectuelles ou imaginatives) que 
pour les visions imag·inatives. En effet, elles sont beaucoup plus 
voisines des opérations ordinaires de notre esprit. Celui-ci voit 
surgir sans cesse des idées et des phrases. Si elles sont nettes et 
subites, une âme sans expérience en conclura qu'elle n'a pu les 
produire par elle-même. Son illusion est due surtout à une inter
prétation faite sur des données jnsuffisantes. Il n'y a pas eu d'acte 
foncièrement nouveau. Au contraire, les illusions visuelles inté
rieu:res sont très supérieures, comme précision et intensité, aux 
représentations courantes de l'imagination. Il est donc plus dif~ 
ficile, semble-t-il, de prendre l'une pour l'autre. 

Ces considérations nous expliquent aussi pourquoi, à l'état 
éveillé, certaines personnes, comme gte Thérèse (ch. xx, 1.a), com
mencent à entendre des paroles divines avant d'avoir, au moins 
fréquemment, des visions imaginatives. C'est que les premières, 
comme on vient de le dire, se rapprochent davantage de notre 
nature. Dieu évite ainsi les sauts trop brusques. 

a ter. - Il est clair que les révélations ou visions sont sans 
danger et trè• utiles, si elles sont divines, car la grAce n'agit 
que pour notre bien, et quand elle est d'ordre aussi extraordi
naire, elle ne peut être destinée à un bien qui soit médiocre. 
L'Écriture Sainte est remplie de faits de ce genre, qui ont rendu 
de grands services spirituels. gte Thérèse explique souvent qu'il 
en a été de même pour elle. Je ne cite aucun exemple, tant la 
thèse est évidente. 

Au contraire, les révélations dues à Satan tendent toujours à 
provoquer un mal ou à empêcher un bien. D'autre part, celles 
qui sont produites par notre imagination sont le plus souvent 
inutiles ou dangereuses. 

Il est donc très important, en pareille matière, d'apprendre à 
distinguer le vrai et le certain du faux ou du douteux. Ce sera 
l'objet de ce chapitre et des deux suivant~. 
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§ 1. - Cinq causes d'erreur ayant pu influer sur des révélations
véritab!es ou regardées comme telles à certaines époques et 
dans certains pays ( 1). 

,. - Ces elnq eau•ea d'erreur sont : 1 ° les interprétations 
inexactes des révélations ou visions; 2° l'ignorance de ce fait que 
les traits historiques n'y sont souvent manifestés qu'avec une vé
rité approximative ; . 3° le mélange de l'activité humaine avec 
l'action surnaturelle, pendant la révélation; ft.0 les modifications 
que le voyant fait après coup, mais involontairè'ment, et enfin 
5° les retouches des secrétaires ou des éditeurs. 

6. - Première cause d'erreur. Une ré,·éla11on divine peut 
parfois être .m.al lnterpré1ée par celui qui la reçoit. 

8. - Cela peut tenir d'abord à l'obseurité de la révélation. 
Dieu parfois n'en donne qu'une demi-lntelligenee. Sa parole a 
un sens profond qui n'est pas compris; on la prend dans le sens 
vulgaire. 

gt Jean de la Croix dit à ce sujet : « Les prophéties et paroles 
de Dieu, adressées à certains personnages de l'antiquité, ne se 
réalisaient pas selon leurs prévisions, parce qu'ils les prenaient 
trop à la lettre ... Les âmes s'illusionnent de cette manière et de 
hien d'autres, par rapport aux révél.ations et aux paroles qui leur 
viennent de Dieu. Elles s'attachent trop à l'intelligence littérale, 
sans réfléchir au dessein principal de Dieu dans ces choses, qui 
est de leur communiquer la substance cachée sous l'écorce, et le 
véritable esprit, difficile sans doute à concevoir, mais dont les 
différents sens, abondants et merveilleux, dépassent de beaucoup 
les limites étroites de la lettre » (Montée, l. II, ch. ux). 

Scaramelli, comme St Jean de la Croix, cite divers exemples 
tirés de l'histf\ire ancienne (Tr. ~' ch. xv111). Pour en donner un 
plus récent, citons les paroles qu'entendait Jeanne d' A.redans 
sa prison. Elle dit dans son interrogatoire : « J'ai demandé à mes 
voix si je serais brûlée ; et elles m'ont répondu de m'en remettre 

(1) Je n'ai pas à. examiner ici avec soin ce qu'il faut penser, dans leur ensemble, 
de certains livres de révélations qui ont joui d'une grande réputation, comme ceux 
de Marie d'Agréda, de Catherine Emmerich, etc. Un traité de mystique doit s'en 
tenir aux principes généraux, éclairés par quelq,ues exemples. L'application à un 
livre entlir regarde les traités spéciaux. 
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à Notre-Seigneur, et qu'il m'aiderait » .•• <« 81° Catherine m'a dit 
que je recevrai du secours. » Jeanne déclare qu'elle interprète 
cette parole comme indiquant sa délivrance. Elle ajoute : << Le 
plus souvent les voix me disent que je serai délivrée par grande 
victoire. Et après elles me disent : Ne t'inquiète pas de ton mar
tyre; tu t'en viendras enfin en royaume de Paradis. » Ces pré
dictions étaient fort exactes. Mais Jeanne n'en voyait pas le vrai 
seps. Elle croyait, comme elle le dit elle-même, que le mot mar
tyre signifiait <c la grande peine et adversité qu'elle souffrait en 
prison »; et la « délivrance par grande victoire » la faisait son
ger à tout autre chose qu'à son supplice ( 1 ). 

7. - On a l'exemple d'une interprétation qui parait inexacte 
dans une révélation de s1e 1'Ieel1tllde. S18 Gertrude, son élève, 
lui avait demandé de prier pour qu'elle obtint << Jes vertus de 
mansuétude et de patience, dont elle croyait avoir besoin ,,. 
S18 Mechtilde raconta les paroles que le Seigneur lui avait adressées 
à ce sujet, disant que Gertrude avait déjà ces vertus, et ajoutant 
des encouragements qui se terminaient ainsi : « La patience 
(patientia) qui me plait en elle, tire son nom de pax et scientia 
(paix et science). Il faut qu'elle s'applique tellement à la patience 
qu'elle ne perde jamais la paix du cœur dans l'adversité, et 
qu'elle ait la science qui consiste à savoir pourquoi elle souffre : 
c'est par amour et comme signe de fidélité inviolable » (Le Hé
raut de l'amour divin, I. I, ch. XVI). La sainte aurait été dans 
le vrai si elle avait compris ces paroles comme signifiant que la 
patience de Gertrude avait sa source dans la paix et la science, 
ou encore que le mot patience devait lui en rappeler convention
nellement deux autres; mais ces mots ambigus : « La patience tire 
son nom... » semblent plutôt indiquer que la sainte a compris 
qu'il s'agissait là d'une étymologie réelle, d'une filiation histo
rique entre ces divers mots. Si elle a accepté ce sens, comme le 
croit Amort (part. II, ch. v111, § 3), elle s'est trompée. Car les 
philologues savent que le radical de patientia n'a aucune analogie 
avec pax. Notre-Seigneur n'a pas voulu donner une leçon de 
linguistique, mais rappeler un conseil utile. 

De même ste Gertrude raconte que, le jour de Pàques, 

(1) Voir La vraie Jeanne d'A1·c, par le P. Ayrolles, t. II, c. v, n• 4, p. 161; ou le 
Procès de Jeanne d'Arc, par Jules Quicherat, t. I, au 14 mars. 
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Notre-Seigneur lui dit: « Remarque que, dans le mot alleluia, 
se rencontrent toutes les voyelles, excepté o, qui exprime la dou
leur; pour la remplacer, on a répété la première voyelle, a »; 
puis vient l'exposé des joies du Christ ressuscité, que la sainte 
pourrait rattacher à chaque voyelle (l. IV, ch. xxvn). La révéla
tion peut être vraie, s'il s'agit d'une signification conventionnelle 
donnée à la lettre o. Mais, par elle-même, comme le remarque 
Amor·t, cette voyelle sert à exprimer aussi bien le plaisir que la 
àouleur (part. II, ch. v111, § 10); et les autres expriment la dou
leur, comme le plaisir. Toutefois il en était peut-être autrement 
dans la langue parlée par la sainte. Mais alors encore il ne faut 
pas transformer en une décision de philologie ce qui est simple
ment une pieuse industrie, propre à fixer l'esprit. 

8. - Nous avons vu que parfois on n'a qu'une demi-intelligence 
d'une révélation divine; mais on peut citer des cas où il y a moins 
encore. Dieu, tout d'abord, ne fait comprendre aucunement le 
sens de la vision. C'est ainsi que Pharaon et ses deux serviteurs 
durent recourir à Joseph pour interpréter leurs songes prophéti
ques. Nabuchodonosor ne pouvait même pas arriver à se rappeler 
le songe de la statue aux pieds d'argile. Il fallut que Daniel lui 
en retraçâ.t tous les détails; il le fit en avertissant que cette con
naissance surnaturelle était le signe de la vérité de son interpré
tation. Daniel fut également seul à comprendre l'autre songe du 
même prince, celui de l'arbre coupé, et la vision du festin de 
Balthazar. 

Ces visions étaient envoyées de Dieu à des pécheurs. Celles des 
saints ont parfois aussi été inintelligibles pour eux pendant quel
que temps. Lorsque si Pierre eut la vision du linge contenant 
divers animaux, une voix lui dit par trois fois : cc Lève-toi, Pierre, 
tue et mange ». Il crut qu'il s'agissait de sa nourriture, d'autant 
plus que l'extase l'avait saisi pendant qu'il avait faim et qu'on 
lui préparait son repas (Actes, x, 10). Il ne voyait pas le vrai 
sens, qui était symbolique, l'ordre de baptiser les païens sans 
leur imposer d'abord les pratiques de la loi mosalque. Il cher
chait en vain à comprendre ( dum 'intra se hmsitaret, x, 17). 
Il n'y arriva que deux jours plus tard, lorsqu'il fut appelé à Cé
sarée, chez le centurion Corneille, qui voulait se faire chrétien 
-(x, 28). 

D. - Les fausses interprétations peuvent venir, non plus de 
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l'obscnrité de la révélation, mais de ce qu'à l'insu du voyant, elle 
contient des eonditions sous-entendues. Il a le tort de la pren
dre dans un sens absolu. 

C'est ainsi que Jonas, prédisant que Ninive serait détruite dans 
quarante jours, était persuadé que l'événement arriverait même 
si les habitants se convertissaient. Dieu avait décidé le contraire, 
sans l'en informer. En voyant que Ninive convertie restait debout, 
il tomba « dans le désespoir et la colère », demandant à mourir 
(Jonas, IV, 1). 

Peut-être faut-il expliquer de la même façon une fausse pro
phétie que fit st Norbert, fondateur des Prémontrés. Voici le 
récit qu'en fait gt Bernard ( édition Migne, lettre 56; écrite vers 
1128) : « Je lui ai demandé ce qu'il savait sur l'Antéchrist. Il m'a 
déclaré avoir su par révélation, d'une manière très certaine, qu'il 
viendrait du temps de la génération actuelle. Comme je ne par
tageais pas sa conviction, je lui demandai de m'exposer ses rai
sons. Sa réponse ne me satisfit pas. Il chercha au moins à établir 
qu'il ne mourrait pas sans avoir vu une persécution générale 
dans l'Église. » 

st Vineent Fer1•ler nous offre un exemple encore plus sai
sissant de conditions sous-entendues dans les prophéties. Il em
ploya les vingt et une dernières années de sa vie (1398-it..19) à 
annoncer que le jugement dernier était prochain, dans le sens 
vulgaire de ce mot. Il l'avait appris par une vision très claire, 
énoncée sans condition (1), dont il prouvait la vérité en semant 
partout les miracles. On en comptait déjà plus de 3.000, de son 
propre aveu, lorsqu'il vint prêcher à Salamanque (1H2); et c'est 
là qu'il apporta en témoignage son prodige le plus célèbre, res
suscitant pendant un quart d'heure une femme que l'on portait au 
cimetière, et qui confirma ses dires. Cependant cette prophétie si 
bien appnyée ne s'est pas réalisée. On explique ce fait en disant 
qu'elle était conditionnelle. L'époque du Grand Schisme d'Occi
dent méritait bien comme châtiment la fin du monde. Mais ce 
malheur a été évité par les conversions en masse que les menaces 
du saint et ses miracles produisirent dans toute l'Europe, chez 

(1) Il la complétait par ses raisonnements avec lesquels il ne la confondait pas 
Il écrivait : • Il s'est formé dans mon esprit une opinion et une croyance vrai
semblables, mais sans une certitude suffisante pour la prêcher, c'est que l'Anté
christ est né depuis neuf ans. • 
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les catholiques, les hérétiques, les juifs et les musulmans (1). 
•o. - Il est à croÏt'e que toutes les prophéties commina

toires sont conditionnelles; et de même celles qui annoneent 
de• faweurs. On peut donner comme exemple la promesse sur 
le scapulaire. La ste Vierge apparut à 81 Simon Stock, sixième gé
néral des Carmes (à Cambridge, 1251), et lui dit : « Celui qui 
mourra revêtu de cet habit n'aura pas à souffrir des feux éternels. >> 

Il est admis par les théologiens que celte phrase, en apparence 
absolue, ne doit pas être prise en toute rigueur. Il en résulte, il 
est vrai, que de très grandes grAces de salut sont attachées au port 
du scapulaire, et qu'on se crée par là une espèce de droit à la 
protection singulière de la reine du ciel. Mais si, au lit de mort, 
on rejetait les secours de la religion, il est clair qu'on ne méri
terait plus cette protection et qu'on se damnerait. Il en serait de 
même si on se prévalait de la promesse pour se plonger plus à 
son aise dans tous les vices (Voir le R. P. Terrien : Marie, mère 
des hommes, 1. X, ch. 1). Aussi Benoit XIV dit en parlant de cette 
révélation : « Elle ne dit pas que celui qui a porté le scapulaire 
sera, par cela seul, préservé du feu éternel, sans qu'il ait jamais 
fait autre chose; il faut, pour le salut éternel, des bonnes œuvres 
et la persévérance dans le bien (De festis, pars II, n° 76). Il fait 
remarquer avec Bellarmin que la Sainte Écriture promet parfois 
le salut à des pratiques qui, à elles seules, ne peuvent suffire, 
telles que la foi, l'espérance, l'aumône, la communion. 

De même beaucoup de promesses divines faites à des ordres 
religieux ou à des confréries supposent une coopération, mais cette 
coopération sera excitée par de grandes grâces. 

• •. - Seconde cause d'erreur. Lorsque les visions représentent 
des seènes historiques, par exemple celles de la vie ou de la 
mort de Notre-Seigneur, elles ne le font souvent que d'une ma
nière approxin1atlve el vraisemblable, sans qu'on en soit pré
venu. On se trompe en leur attribuant une exactitude absolue. 

Cette erreur est fort naturelle. Car, au premier abord, il semble 
que, lorsque les visions sont divines, tous leurs détails devraient 
êfre la reproduction fidèle de la réalité d'autrefois, pour le pay-

(1) Voir l'histoire, si documentée, du saint, par le R. P. Fages, O. P. (Paris, Pi
card, 1901). L'auteur résume ainsi sa discussion sur la prophétie du jugement der
nier : • La prédication de Jonas a sauvé Ninive; la prédication de Vincent Ferrier 
a sauvé l'univers • • 
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~age, les costumes, les paroles, les gestes, etc. Plusieurs saints ont 
cru en effet que l'événement s'était passé. de la manière qu'il s'est 
déroulé devant eux. 

Mais Dieu ne nous trompe pas, quand il modifie certains détails. 
S'il s'astreignait à une exactitude absolue, il s'abaisserait au rang 
de professeur d'histoire et d'archéologie. On chercherait dans les 
visions la satisfaction d'une vaine curiosité d'érudit. Il a un but 
plus noble : sanctifier l'â.me et lui faire aimer Jésus souffrant. Il 
agit comme un peintre qui, pour exciter notre piété, se contente 
de peindre la scène à sa manière, mais sans trop s'écarter de la 
vérité (1). Quelle utilité y aurait-il à ce que les personnages aient 
juste le costume qu'ils portaient ce jour-là? que telle tunique soit 
rouge et non pas bleue? 

On a la preuve positive de ces modifications partielles. Car quel
ques saints, en voyant .Tésus en croix, ont aperçu dans ce tableau 
qu'il n'y avait que trois clous; d'autres en ont vu quatre. Par 
conséquent, Dieu n'a pas voulu trancher par une révélation cette 
question controversée (2). 

t2. - Dieu a un autre motif de modifier certains détails. Il 
en ajoute parfois à une scène historique, pour faire comprendre 

(1) Ce raisonnement ne peut pas être appliqué aux livres historiques de la Bible. 
Car Dieu s'y est précisément proposé de nous conserver certains faits d'histoire 
religieuse. Mais on n'a pas la preuve qu'il ait eu un pareil but dans les visions 
des extatiques. Leurs contradictions prouvent même le contraire dans bien des 
cas. 

(2) Dans le premier cas, furent S"' Madeleine de Pazzi, la B•uoe Varani, la B•11 .. Ge
rardesca de Pise et Catherine Emmerich. S"' Claire de Montefalco et Sto Véronique 
Giuliani ont même eu les trois clous imprimés dans le cœur. Le second cas est 
présenté par St• Brigitte. Il y a de même divergence sur la forme de la croix, et 
sur la question de savoir si elle a été dressée avant ou après le crucifiement (Voir 
les Bollandistes au 25 mai, p. 246; Parergon, n° 2). 

Certaines stigmatis.ées ont eu la plaie de l'épaule; mais les unes à droite, let 
autres à gauche. De même pour la plaie du côté (Dr Imbert, t. II, ch. VI, p. 77). 

Voici d'autres contradictions historiques qui existent dans des visions célèbres, 
et dont je continue à ne pas discuter l'ensemble. Catherine Emmerich dit que la. 
S1• Vierge mourut treize ans après son Fils ( Vie de la S1• Vierge, part. II, ch. xn). 
La sœur Gojoz donne le même chiffre ( Vie par la Mère de Provane, part. III, 
ch. vm); Marie d' Agréda compte vingt et un ans, quatre mois dix-neuf jours (Citt! 
mystique, part. III, 1. VIII, ch. x~); S1• Brigitte, quinze ans (1. VII, ch. xxv1); 
St. Élisabeth de Schœnau, un an et demi (Bolland., 18 juin, n° 110). La troisième 
dit que Marie ressuscita trois jours après sa mort (ibid., ch. xxr); la quatrième, 
quinze jours; la cinquième, quarante jours; Ja B ..... Bono mi, trois jours. · 

St• Brigitte (l. VII, c. xxr) et Marie d'Agréda (part. II, n•• 479, 481) se contre
disent entre elles sur l'enfantement de Bethléem. - Là et ailleurs, elles entrent 
toutes deux dans des détails inuti"les et que les âmes pieuses ne pourraient plus 
supporter 
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la pensée secrète du mystère. Les spectateurs n'avaient rien vu 
de semblable. 

Catherine Emmerich croyait avoir su que Marie d'Agréda avait 
pris dans un sens réel une foule de tableaux qu'elle aurait dû 
comprendre d'une manière allégorique et spirituelle ( Vie de Jésus
Clirist, d'après Catherine Emmerich, t. I, préface de Brentano, 
ch. 1x). 

t.a. - De même, dans les visions du paradis, du purgatoire et 
de l'enfer, Dieu ne montre qu'en partie la réalité, qui surpasserait 
trop notre intelligence. Il s'adapte à notre nature en usant de 
117mholes. Les anges et les saints se montrent avec des corps que 
pourtant ils n'ont pas; ils sont revêtus de riches costumes, pren
nent part à des processions ou cérémonies. Le ciel devient un 
festin ou un jardin délicieux. Ces tableaux se présentent au voyant 
conformément à ses idées et à celles des artistes de son temps. 
On en a un exemple dans les visions de gte Lidwine (Voir sa Vie 
par Huysmans, ch. vin), et dans celle de !'Apocalypse sur les 
quatre animaux qui siègent au milieu de la cour céleste. S' Jean 
en emprunta les principaux traits à Ezéchiel, qui lui-même en 
trouvait l'image dans les bas-reliefs géants des palais assyriens, 
que les juifs avaient sans cesse sous les yeux pendant la captivité 
de Babylone. 

Tout cela doit être compris d'une manière spirituelle. 
t..f.. - Ce qui précède suffirait déjà à nous expliquer comment 

Amort, qui a fait une étude approfondie de ces questions, a pu 
dire : « Les révélations des personnes dont la sainteté et. la doc
trine ont été approuvées par les docteurs et chefs <le l'Église se 
èontredi•ent entre elle•; exemple, celles de S18 Brigitte, de 
gte Gertrude, de S18 Catherine de Sienne » (part. I, ch. xxu, § 1, 
n° 2ft. ). Il cite Baronius disant que S10 Mechtilde et S10 Brigitte se 
contredisent également (part. I, ch. vin, n° 12). 

t.5. - On voit dès lors qu'il est imprudent de chercher à 
peeonsiituer l'laistoire à l'aide des révélations des saints. La 
Bouse Véronique de Binasco a vu passer devant ses yeux toute la vie 
de Jésus-Christ, comme 818 Françoise Romaine et Catherine Em
merich. Les Bollandistes ont reproduit ses récits (13 janvier), 
mais préviennent clans la préface (n° ~) que « des hommes sa
vants » croient y découvrir beaucoup d'erreurs historiques. 

On a même porté un jugement plus explicite sur les visions de 
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gte Françoise Romaine. Dans · 1a vie écrite sous le nom de Marie 
Anguillara, qui succéda à la sainte dans le gouvernement de sa 
congrégation des Oblates de Rome, l'auteur s'exprime avec la 
réserve que voici : « Beaucoup de choses qu'elle a vues en extase 
doivent être considérées comme étant simplement de pieuses 
méditations et des contemplations dues à sa propre activité, sur
tout celles qui concernent la vie et Passion du Sauveur; on le voit 
facilement à la lecture. On ne peut nier cependant qu'il ne s'y 
soit mêlé de vraies révélations. Laissant le soin de ce discerne
ment aux pieux lecteurs et aux supérieurs, je transcrirai indis
tinctement tout ce que contiennent les anciens manuscrits (Bol
land., 9 mars; 1re Vie de la sainte, préface, n° 10). Voir Je numéro . . 
qui va sm vre. 

te. - T1'oisième cause d'erreur. Il peut arriver que, pendant 
une vision, l'esprit humain garde le pouvoir de m,ler, dans une 
certaine mesure, aon aetion à l'aetlon diwine. On se trompe 
alors en attribuant purement à Dieu les connaissances ainsi ob
tenues. Tantôt c'est la mémoire qui apporte ses souvenirs, tantôt 
la puissance d'inventer qui s'exerce ( t ). 

Les auteurs pensent que ce danger est fort à craindre lorsque la 
personne parle pendant l'extase. Car puisqu'elle parle, ses facultés 
sensibles n'ont pas complètement perdu leur activité. Elles peu
vent donc avoir leur part dans la révélation. 

Amort voit là une p1•euve que S1• Françoise Romaine avait une 
action personnelle dans ses visions (numéro précédent), car ses 
extases n'étaient ni silencieuses, ni immobiles (Voir chap. x111, 

n° 2). 
• 7. - Il y a danger de confondre l'action divine avec la nôtre, 

même dans une oraison non extatique, lorsque Dieu semble nous 
envoyer une in11plration un peu forte. Elle a beau être très 
courte et presque instantanée, nous aimons à croire qu'elle se pro
longe, et l'illusion ést facile, car nous ne savons pas le moment 
précis où finit l'influence d1'rine et où la nôtre lui succède. Quand 
une pierre est lancée dans un lac tranquille, le choc ne dure 
qu'un instant, mais l'eau ne reprend pas immédiatement son im-

(1) Le Père Séraphin a écrit un volume comme apologie de l\Iarie d'Agréda. Ce qui 
ôte beaucoup de force à son argumentation, c'est que, sans s'en rendre compte, il la 
base sur ce faux principe qu'une révélation non diabolique est entièrement divine 
ou entièrement humaine. Il croit aussi que notre esprit ne peut rien ajouter aux 
visions intellectuelles (p. 173); ce qui n'est pas toujours vrai (n° 37). 
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mobilité première. Une série d'ondulations continue à partir du 
point touché, comme si de nouvelles pierres y tombaient. De 
même, dans l'àme, un ébranlement, une fois provoqué, ne s'ar
rête pas subitement avec l'action qui l'a produit. Tout se passe à 
peu près comme si on continuait à recevoir quelque chose; mais 
-e' est une ondulation purement humaine. 

t.8. - De même ceux qui ont souvent des révélations vraies 
peuvent dewenlr négligent• à bien les discerner, et ils prophé
tisent à faux. 

La sœur Labouré, fille de la Charité, qui a reçu, en novem
bre 1830, la révélation de la Médaille miraculeuse, a fait des pré
-dictions exactes (par exemple, elle a annoncé quarante ans d'a
vance, et avec leur date précise, les massacres de la Commune 
de 1870); mais d'autres ne se sont pas réalisées. En pareil cas, dit 
son historien., :M. Chevalier, elle reconnaissait tranquillement son 
erreur et disait : « Eh bien ! je me suis trompée; je croyais vous 
avoir dit vrai. Je suis bien aise qu'on sache la vérité. >> 

t. 9. - Quel est le genre d'idées personnelles que nous som
mes surtout portés à attribuer faussement à _l'influence divine, 
-soit pendant l'extase, soit dans une union intime avec Dieu? 

Il y en a deux: 
20. - 1 ° Les idées qui ftattent no• désirs. Si nous avons un 

projet très à cœur, et à plus forte raison si nous sommes travaillés 
.de l'envie imprudente de le voir encouragé par une révélation, il 
nous semblera très facilement que Dieu parle pour le conseiller ou 
le commander. 

21. - 2° Les idée• préeon,ues, en matière de doctrine ou 
d'histofre; et de même le souvenir de ce qui nous a vivement 
frappé dans nos lectures et conversations. Ainsi, quand une per
sonne appartie.nt à une congrégation religieuse, ses révélations 
en ont souvent les doctrines et la couleur. Cela tient aux idées 
dans lesquelles elle s'entretient, puis à celles de ses confesseurs. 
Ceux-ci agissent inconsciemment par leur enseignement répété, 
par le tour de leurs questions, qui amènent naturellement cer
taines -réponses; quelquefois plus ouvertement, en laissant voir 
combien ils désirent que la révélation approuve leurs idées. 

La Vie de S18 Colette présente un exemple de cette influence 
des idées préconçues. Sur la foi de ses directeurs, elle avait d'a
bord admis que S18 Anne s'était mariée trois fois et avait eu plu-
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sieurs filles. Elle crut voir gte Anne venir lui rendre visite avec 
toute sa famille supposée (Bollandistes, au 25 mai, p. 2!,.7; Pater
gon, n° 8). 

Certains faits racontés dans des révélations contestées ne sont 
que la reproduction de traits appartenant aux évangiles apocry
phes, ou à des légendes postérieures. A la fin du moyen Age et à 
l'époque de la Renaissance, ils étaient vulgarisés par des livres 
tels que la Légende do1·ée de Jacques de Voragine. 

Les erreurs que nous venons d'énumérer ont parfois été si loin, 
qu'on n'a plus su quelle valeur il fallait attribuer à certaines ré
vélations faites à des saints. Le P. Lancicius, cité par Benoit XIV 
(De Canon., l. III, c. un, n° 17), dit: cc Je pourrais nommer plu
sieurs femmes extatiques que le Saint-Siège a mises au nombre des 
saints; j'ai lu les révélations qu'elles ont cru avoir dans l'extase, 
ou à la suite. Elles sont parsemées d'hallucinations, et c'est pour 
cela qu'on a défendu de les imprimer. >, 

22. - Comme l'aetiwlté propre de l'esprit des voyants est 
une des principales causes d'erreur, il est bon d'en citer quelques 
exemples. 

2a. - Commençons par ste .Éll•a1Jetl1, abbesse bénédictine de 
Sel1oenau, près de Trèves, et amie de st• Hildegarde (1129-t165). 
Elle eut beaucoup de révélations sur des sujets historiques, no
tamment sur le martyre de Ste Ursule et de ses compagnes, dont 
on venait de découvrir les ossements (1156). Quand on les lui ap
portait, elle croyait savoir surnaturellement les noms et la bio
graphie de ceux à qui ils avaient appartenu. Pour s'en instruire, 
elle accablait de questions son ange gardien et les saints. Au début, 
elle n'osait pas le faire; malheureusement ses directeurs la pous
sèrent à cette curiosité dangereuse. Bien plus, les révélations ayant 
disparu, elle fit prier ardemment'-sa communauté pendant dix-sept 
jours pour en avoir la suite (Bolland. du 18 juin; Vie, n° 102). 

C'étaient là d'excellentes dispositions pour être illusionnée. Mais 
la sainte était persuadée, au contraire, que toutes ses révélations 
étaient la pure vérité. Elle l'affirmait jusque sur son lit de mort, 
et s'étonnait grandement de rencontrer de l'opposition. Elle avait 
même été jusqu'à réclamer qu'on les publiât officiellement de 
son vivant. cc Je venais, dit-elle, d'écrire le livre de mes révé
lations, quand le jour de St Pierre et de St Paul, iµon ange 
m'apparut et me dicta ces paroles pour les évêques de Trèves, de 
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Cologne et de Mayence << Sachez de la part du Dieu grand et 
« terrible, et de ma part, ange de ce livre, que vous devez faire 
« connaître à l'Église 1·omaine et à tout le peuple les paroles qui 
« se trouvent dans cet écrit. Ne croyez pas que ce soient des in
« ventions de femme! Le Dieu très bon en est l'auteur. Ce que 
« je vous dis à vous, je le dis pour tous » ( ibid., n° 106). 

La postérité n'a pas ratifié les jugements de la sainte. Amort 
prouve que ces visions sont remplies d'erreurs historiques, et il 
en attribue la plus grande partie, au moins, à l'imagination. Les 
Bollandistes ont admis ses conclusions (21 octobre, prologue de la 
Vie de S'8 Ursule, § 5). 

2,. - Les Bollandistes jugent de la même manière les révé
lations qu'eut, encore sur ste Ursule, le neux Hermann Josepl1 
(ibid., § 7). Ces auteurs ne contestent pas, pour cela, les autres 
gràces reçues par les deux saints. On accorde que le neu1. Hermann 
à fait des prophéties vérifiées et des miracles. 

25. - L'étude des livres écrits par ste Hildegarde fait en
core voir comment une action tout humaine peut s'ajouter à l'action 
divine, sans qu'on s'en rende compte. Cette sainte doit avoir reçu 
des grâces exceptionnelles de science infuse et de prophétie; sans 
quoi on ne s'expliquerait pas son influence sur ses contempo
rains (1). A la vérité, elle reconnaissait elle-même que cette science 

(1) Elle n'apprit jamais la lecture, l'écriture, la musique, ni le latin. Elle sut tout 
cela miraculeusement, et comprenait de même, dit-elle, le sens de la Bible et des 
• saints philosophes • (Edition Migne, col. 104, A). Ce qui prouve encore une in
tervention surnaturelle pour sa science du latin, c'est qu'elle saisissait en bloc le 
sens des mots qu'elle lisait, sans pouvoir les décomposer en mots différents, ni ana
lyser les cas et les temps (Migne, col. 384, A). Elle avait besoin d'un secrétaire pour 
corriger ce qu'elle di.ctait en cette langue. 

Jamais elle n'eut d'extases (Dom Pitra, loc. cit.). Elle puisait ses connaissances 
dans une lumière divine qu'elle reçut sans discontinuer depuis l'âge de trois ans, 
à l'état éveillé (Migne, col. 384, A; 103, A; 13, D). C'est ce qu'elle appelait l'ombre 
de la lumière vivante. De temps à autre, elle recevait une connaissance plus haute, 
celle de Dieu, et elle l'appelait, par opposition, la lumière vivante (Migne, col. 18, 
A). Marie d'Agréda fait de sa science une peinture semblable (Cité mystique, part. I, 
I. I, ch. u). 

Cette lumière sur les créatures et les événements avait un caractère spécial chez 
la Vb1• Anne-Marie Taïgi (1769-1837). Pendant quarante-sept ans elle vit près d'elle 
un soleil symbolique paraissant avoir la grandeur du soleil naturel. Quand elle le 
regardait (elle ne se le permettait pas sans motif), elle avait la connaissance d'une 
foule de choses utiles au bien des àmes. Souvent elles étaient figurées autour du 
soleil comme dans un tableau mouvant. Elle arrivait ainsi à donner sur les affaires 
des réponses promptes et précises, sans laisser presque le temps d'expliquer de 
quoi il s'agissait. Est-ce à dire qu'elle ne se trompait jamais? Le procès de béatifi
cation nous l'apprendra. Elle a prédit un grand triomphe temporel de l'Eglise en 
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n'était pas complète (Voir ses œuvres publiées par le cardinal 
Pitra, p. 333). Mais elle était convaincue qu'elle n'y ajoutait rien 
d'elle-même. Voici, en effet, ce qu'elle écrivait à soixante-dix 
ans : « Ce que je ne vois pas dans ma vision, je l'ignote, car je 
suis illettrée; et quand j'écris en vertu de cette lumière, je ne mets 
pas d'autres paroles que celles que j'ai e·nten<lues » (Migne, 
col. 18, A; Cardinal Pitra, p. 333). 

Et cependant il nous est impossible d'admettre que tout ce que 
la sainte a écrit vienne de Dieu. Car ses ouvrages sont pleins d'er
reurs scientifiques, de celles précisément qu'on admettait au 
Xll8 siècle (t). 

~•· - Il est donc permis de croire que Dieu s'est contenté 
d' es.elter son intelligenee et son imagination. Dans cet état elle 
a pu apprendre, imaginer, se rappeler, bien au delà de la mesure 
que comporterait l'état ordinaire. Mais, à son insu, beaucoup de 
ses connaissances proviendraient réellement de ses conversations 
fréquentes avec le~ théologiens et savants de l'époque, de ses lec
tures ou des sermons qu'elle avait entendus. 

Il est fort heureux, ajoutons-le, qu'elle n'ait pas été en avance 
sur la science de son temps. Si elle avait connu les vérités qu'on 
a découvertes depuis en astronomie, en physiologie et en phy
sique, les savants, au lieu de l'admirer, l'auraient persécutée, 
eomme on l'a fait à tant d'autres initiateurs, et elle et\t perdu 
ainsi une grande partie de son influence religieuse (Voir à la 
bibliographie, le n° 125, sur le P. Séraphin). 

2,. - Pour expliquer d'une manière favorable les illusions 

termes tels que ses amis et Pie IX lui-même croyaient qu'll se réaliserait sous ce 
Pontife. Il n'en a rien ~té. 

(l) L'un de ses ouvrages surtout en est rempli. C'est Le livre des subtilités de la 
nature, traité de physique_et de médecine, en 9 livres et 534 chapitres {Migne, 
-col. 1126), où toutes les qualités des corps sont expliquées à l'ancienne mode, par 
les proportions (purement fantaisistes) dans lesquelles ils possèdent le sec et l'hu
mide, le chaud et le froid. Voir notamment les chapitres sur l'air, le saphir, l'ai
mant, les œufs, la mandragore, le basilic, l'éléphant, le lion, le dragon (auquel elle 
croit, et qu'elle «;l.écrit sans hésitation), la licorne, le griffon, etc. Voir encore le 
Liber divinorum operum, visions 3 et 4, où la sainte montre, en 124 chapitres, les 
correspondances qui lui paraissent exister entre le monde spirituel et les mondes 
de l'astronomie et de la physiologie. 

Elle attribuait aussi à une source surnaturelle la musique qu'elle a composée, et 
la langue nouvelle et bizarre dont elle a donné Je dictionnaire. Personne n'a pu 
en découvrir l'utilité; ce qui prouve avec probabilité que c'était un simple jeu de 
fion imagination. En résumé, il semble qu'il y a eu chez elle des grâces exception
nelles et des illusions énormes. 
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scientifiques de gte Hildegarde, on pourrait admettre l'h,.pothèse 
suivante. Dieu, semble-t-il, peut mettre surnaturellement dans 
l'intelligence d'une personne une portion de la science de son 
temps, telle qu'elle se trouve dans les livres existants ou dans l'es
prit des savants contemporains; mais en la prévenant, de quelque 
façon, au moins une fois pour toutes, qu'il ne g·arantit pas le con
tenu de cet ensemble, et que dès lors il ne faut l'accepter que 
sous bénéfice d'inventaire. 

Un tel don, quoique imparfait comme certitude, serait déjà 
magnifique. Nous tous qui avons peine pendant une vie entière 
sur les livres, et qui oublions sans cesse ce que nous avons appris, 
nous serions charmés de posséder un procédé aussi expéditif de 
nous instruire et de retenir. 

Le point important est de remarquer qu'ici Dieu ne trompe pas 
l'à.me, puisque, par hypothèse, il l'a prévenue d'une certaine 
façon. Il se contente de lui apprendre surnaturellement ce qu'elle 
aurait pu apprendre naturellement. Comme certitude, elle n'est 
pas dans une condition pire que les savants ordinaires. Ceux-ci, 
malgré la confiance qu'ils ont dans leurs maitres, admettent que 
toute science est sujette à l'erreur, et qu'à côté de parties solides 
et définitives, elle en renferme de provisoires et de caduques. 
S'ils se trompent dans le discernement, ils ne- doivent en accuser 
que leur peu d'habileté, la faiblesse de leur intelligence, ou leur 
précipitation. 

38, - Continuons à citer des exemples, malgré la répugnance 
bien naturelle que nous éprouvons à découvrir des erreurs his
toriques ou scientifiques chez des saints, que nous nous étions 
plu à regarder comme infailJibles. Mais il ne faut jamais avoir 
peur _de la vérité. D'ailleurs les constatations que nous faisons 
sont utiles : elles justifieront les règles sévères qu'il faudra énon
cer plus loin au sujet des révélations. 

Du temps de ste :Fran,oise Romaine, on croyait au ciel de 
cristal. Imbue de cette idée, elle affirme qu'elle l'a vu, bien vu, 
dans les nombreuses visions qui lui faisaient visiter le firmament. 
Il est placé entre le ciel des étoiles et l'empyrée. Elle compare 
ces trois cieux comme lumière et beauté; son confesseur ayant 
demandé à connaitre leurs distances mutuelles, elle les déclare 
plus grandes que la distance de la terre au plus voisin. Ignorant 
que la couleur bleue du ciel n'est que celle de l'atmosphère, elle 
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l'attribue au ciel des étoiles, qui par suite serait un corps (Bol
land., 9 mars, ire Vie, n° 30). 

Z9. - Les idées préconçues ont peut-être influé sur ste Cathe

rine de Rleel. Elle eut toute sa vie beaucoup de dévotion à Jé
rôme Savonarole, ami de sa famille. Elle voulait réhabiliter la 
mémoire du fougueux tribun, qui tàcha de faire de Florence un 
cloitre, se lança dans les luttes politiques et mourut sur le bü-· 
cher en tfa.98. Elle travaillait à le faire honorer d'un culte publict 
comme prophète et martyr. Frère Jérôme lui apparut très sou
vent, environné de splendeur, suivi de ses deux compagnons de· 
supplice; deux fois il la guérit subitement d'une maladie grave .. 
Ces apparitions parurent d'abord un obstacle à la béatification de 
Catherine. Le promoteur de la foi, le futur pape Benoit XIV, se 
porta accusateur sur ce point, déclarant que la sœur avait péché 
en invoquant un homme livré par l'Église au bras séculier (De· 
Canon., I. III, c. xxv, n° 17-20). On n'eut pas de peine à résou
dre cette objection. Mais il en restait une plus délicate. Béatifier 
Catherine, n'était-ce pas proclamer que ces visions étaient divines?· 
Or, d'après ces visions, Savonarole était un saint aux yeux de Dieu, 
sinon aux yeux des hommes. C'était donc décider par autorité di
vine une question brûlante et conb'oversée. Benoit XIII fit cesser 
le débat en ordonnant de faire abstraction du culte rendu par· 
Catherine au frère Jérôme, et par suite des apparitions qui provo
quaient ce culte (ibid., et Vie par le R. P. Bayonne, t. II, ch. xvn). 
Cette disjonction entre la vertu et les visions revenait à proclamer· 
ce principe : quand on canonise un serviteur de Dieu, c'est sa. 
vertu que l'on canonise et non ses visions. 

ao. - Quelle que soit l'opinion qu'on se fasse de l'ensemble· 
des révélations de l'fiarie d'.Agréda, on est obligé au moins d'ad
mettre qu'elles renferment certaines erreurs. Ainsi elle crut sa
voir par révélation qu'il y a un ciel de cristal (part. II, n° 17); 
qu'il se divisa en onze parties au moment de l'Incarnation ( ibid., 
n° 128; ce passage est omis dans la traduction française). Elle a 
appris que les six jours de la création furent de vingt-quatre 
heures (1); que depuis la chute d'Adam jusqu'à Jésus-Christ, il 

(l) Elle précise même que les anges furent créés le premier jour, • qui répond· 
au dimanche •; ils furent précipités le lundi matin et conspirèrent jusqu'au jeudi 
matin (part. I, n• 122); Adam fut créé le vendredi de grand matin, 25 mars (part. 
II, n• 138). 
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s'est écoulé 5199 ans, sans un jour de différence. A propos des 
limbes, elle affirme que le rayon de la terre est de 1251 milles 
(espagnols). Amort a montré que ce chiffre est faux (observations, 
prop. 2), comme plusieurs autres relatifs aux dates et aux distan
ces. Il cite vingt et un points sur lesquels la sœur contredit d'au
tres révélations (ibid., prop. 17). Enfin elle regarde comme un 
péché de ne pas la croire (Voir ch. xxn, 2,). Or c'est là une grosse 
erreur. Car l'Église seule, et non une révélation particulière, a la 
mission d'imposer des croyances à l'ensemble des fidèles; et elle 
n'en impose pas d'autres que celles contenues dans la Sainte Écri-
ture et la Tradition. ' 

Les théologiens ont signalé d'autres descriptions comme étant 
probablement le résultat d'une illusion. On les attribue surtout 
au désir de remplir la vie de la S10 Vierge de prodiges sans nom
bre; ce qui fait un singulier contraste avec la simplicité de l'É
vangile. On y retrouve la pompe et la magnificence de la cour 
d'Espagne (Voir dans la Théologie mystique de l\1gr Chaillot les 
censures dont ce livre a été l'objet à la Sorbonne et à Rome). 

Toutefois ne concluons pas de là que Marie d' Agréda se trom
pait même au sujet de ses visions purement intellectuelles de la 
Divinité ( Cité myst., part. I, 1. I, ch. 11). Amort qDi l'a beaucoup 
combattue déclare d'abord que, sans nul doute, « ses vertus ont 
été héroïques». « Cela ressort clairement, dit-il, de son procès de 
béatification que j'ai lu à Rome. » Il ajoute : « J'admets sans hé
sitation qu'elle a reçu de Dieu des lumières admirables; il n'est 
pas vraisemblable que, dans ses ravissements fréquents (1), une 

(1) Ces exta~es présentaient des caractères extraordinaires : 1° elle en sortait 
immédiatement quand un quelconque de ses supérieurs lui en donnait l'ordre 
mentalement de loin; 2° elle était ordinairement élevée de terre. Les religieuses 
finirent par céder à la curiosité des étrangers, et après la communion, ouvraient 
la grille du chœur, pour qu'on pût l'apercevoir facilement. • Elles ôtaient le voile 
qui lui couvrait le visage, afin qu'on vît son extraordinaire beauté, et les séculiers 
faisaient l'expérience de la remuer du dehors, rien que par un souffle ... Elles re
commandaient de n'en rien dire à la servante de Dieu • ( Vie, par Samaniégo, 
ch. xm). Celle-ci l'apprit enfin par hasard, au bout de trois ou quatre ans. Elle crut 
échapper à cette publicité en allant faire son action de gràces dans une chambre 
qu'elle fermait à clef. Mais les religieuses démontèrent les planches d'une cloison; 
elles la sortaient par cette ouverture, la « portant avec la même facilité que si 
c'eût été une plume » (ibid.). La pieuse sœur finit par en être avertie; saisie d'hor
reur, elle supplia le Seigneur de lui flnlever tout ce qui paraissait au dehors. 
Elle avait alors vingt-deux ans. Sa prière fut exaucée; pendant les quarante ans 
qu'elle vécut encore, ses grâces intérieures n'eurent plus aucun effet sur le corps. 
Les autres sœurs furent d'abord mécontentes de ce changement et ne trouvèrent 
que des explications défavorables. Mais quatre ans après, elles l'élurent comme 
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personne si vertueuse, et dont la mort n'a rien présenté de cho
quant, ait été sans cesse trompée par le démon. Mais son imagi
nation ne l'a-t-elle point illusionnée, reproduisant ce qu'elle avait 
lu ou entendu sur la S18 Vierge, ou ce qu'elle avait vu dans des 
représentations théàtrales? Je laisse l'Église juge de cette ques
tion » (pars II, n° x111, p1·éambule). 

L'éloge que je viens de citer ne paraitra pas exagéré à ceux qui 
liront la vie de la servante de Dieu par Samaniégo. Cette vie est 
extrêmement belle ; elle donne l'impression d'une grande sainteté 
et d'une haute union avec Dieu. 

Pour les révélations, Amort reste dans le doute. Cette attitude 
parait la plus sage. Car si des hommes nombreux et savants, 
surtout pal'Ini les compatriotes de la sœur, se sont montrés en
thousiastes de la Cité mystique, d'autres, non moins nombreux 
et non moins savants, ont refusé d'y croire. Ils expliquent ce 
livre par les lectures de cette pieuse fille, combinées avec une 
puissance exceptionnelle d'invention, dont les grands romanciers 
nous ont donné l'exemple (Voir Bossuet, Remarques sur la mys
tique Cité, fin du tome XX de l'édition Lachat). La psychologie 
de Marie d'Agréda, comme celle de S1• Hildegarde, est une énigme 
qu'on n'est pas près de déchiffrer complètement. Clément XIV, de 
l'Ordrc franciscain, a montré également qu'il regarde les révéla
tions de Marie comme au moins douteuses, puisque, dans son dé
cret du 12 mars 1771, il défend de continuer la cause de béatifi
cation, « à cause du livre ». Il le fit dès le lendemain du jour où 
la S. Congrégation des Rites avait déclaré officiellement que ce 
livre est bien l'œuvre de Marie d'Agréda. (Voir Mgr Chaillot, 
conclusion). 

Encore une fois il ne s'agit là que des révélations de la sœùr 
Marie. Gardons-nous de croire que, si elles sont fausses, il en a 
été de même de sa sainteté et de son union extraordinaire avec 
Dieu. 

ao bis. - .&Iain de la Boehe, dominicain breton (U.28-1&.75), 
est honoré dans son ordre, le 8 septembre, avec le titre de bien
heureux. Après avoir enseigné la théologie, il employa avec 
beaucoup de succès les cinq dernières années de sa vie à insti
tuer et propager les confréries du Rosaire dans le nord de la 

abb~sse. C'est pendant cette période d'existence cachée qu'elle eut ses révélations 
sur la vie de la St• Vierge. 
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France et les Pa:ys-Bss. On ne dit pas qu'il ait eu d·'extases, mais 
il crut avoir reçu beaucoup de révélations, notamment d'ordre 
historique. Elles servaient de thème à ses prédications sur le Ro
saire. Peu après sa mort, les chartreux de Gripsholm, en Suède, 
publièrent le manuscrit qui contenait les principales ( Sponsus 
novellus Beatissimœ Virginis Mariœ, tfa.98}. Après les protesta
tions des PP. Quétif et Eehard (Scriptores ordinis praedicato
rum, t. I, p. 851) et du bollandiste Cuper ( t 733), la plupart des 
écrivains, m~me de l'ordre de St Dominique, s'accordent à re
fuser toute valeur à ces révélations. « Ce fut à coup s\Î.r un 
religieux d'une piété ·sineère, mais qu'une imagination exaltée 
conduisit aux plus étranges hallueinations » (Analecta Bollan
diana, 1903, p. 219). Alain croyait fermement â ses révélations: 
« Toutes ces choses, -dit-il, je les atteste et j'en rends témoignage 
par serment, sur ma f.oi en la Trinité. Que je sois maudit si je 
suis sorti du chemin de la vérité! » 

a:1.. - Quatrième cause d'erreur. Il peut arriver qu'aprèa 
eoup une révélation véritable soit altérée involontairement par 
le voyant lui-même. 

Ce danger est à craindre pour les paroles intellectuelles. Après 
les avoir reçues, -on ne peut s'empêcher de les traduire par des 
mots; mais alors on est exposé à modifier un peu le sens de la 
pensée, et surtout à lui donnerr une précision qu'elle n'avait pas. 
Supposons qu.e quelqu'un vous parle simplement par signes, par 
exemple, au moyen d'un clignement d'-yeux, vous arrivez à le 
comprendre. Mais si vous essayez de traduire sa pensée par une 
phrase, vous risquez ,d'ajouter des. nuances de votre invention. 

Ainsi, pendant que vous priez pour un malade, vous recevez 
une assurance de guér-ison, mais Dieu vous laisse ignorer si elle 
sera totale ou partielle, subite ou lente, prochaine ·ou tat1dive, et 
même physique ou morale. Il est assez difficile de tradufre cette 
communication sans lui donner plus de précision qu'elle n'en 
avait. Une traduction amène facil,ement une certaine altération. 

a~. - Le danger est enoore tr.ès grand, lorsque la révélafion 
écrite est fort longue et •que pourtant on l'a ,reçue d'une manière 
presque lnstan1anée. H n'est pas téméraire de croire que non 
seulement tous les mots n'-étaiient pas fournis par la révélation, 
mais que les pensées n'y étaient pa.s détaillées. Le voJant e.n fait 
lui-même le développement par un travail postérieur. 
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gta ,Brigitte reconnait que tel est parfois son cas. En effet, dans 
une de ses visions, Notre-Seigneur remarque, sans la blâmer., 
qu'elle if'etouche ses révélations, faute de 1es avoir bien -comprises 
ou de savoir ]es exprimer exactement (nunc volvis et revolvis in 
animo tuo, ·nunc scribis et 1·escrihis ea, donec veneris ad proprium 
sensum verborum meorum. Révél. supplémentafres, ch. xux)~ 
bien plus, il approuve les secrétaires de la sainte qui, en tra .. 
duisant du suédois en latin, ajoutent « de la couleur et de l'orne
ment ». 

aa. -- Cinquième cause d'erreur. Je viens de parler des •eeré-
1alrea. Ils peuvent facilement altérer le texte sans mauvaise 
volonté. Car ils mettent du leur dans le choix des expressions. 
Ils croient même parfois, avec une certaine bonne foi, pou.voir 
ajouter des phrases entières, sous prétexte de rendre la pensée 
plus claire. « Nous savons, se disent-ils, que c'est là ce que la 
sainte a voulu dire. » Peut-être, en effet, la rédaction gagne-t-elle 
,en clarté; seulement ce n'est plus que de la demi-révélation. 

On a des exempJes de ces textes dont l'exactitude est contestée : 
ceux de Marie d'Agréda, de Catherine Emmerich et de Marie La
taste. On. peut les lire pour s'édifier, mais on ne sait pas bien 
dans quelle mesure leurs révélations, même supposées vraies ori
ginairement, ont été retouchées (1). Plusieurs croient que ces 
textes sont un mélange. Trois actions y auraient concouru : la 
révélation divine, l'activité propre ( qui a interprété ou inventé, 
et qui peut-être a fourni une bonne moitié du travail), enfin les 
retouches des secrétaires et de leurs amis. 

Benoit XIV (De Canon., I. III, c. un, n° 16) étudie une célèbre 
révélation de gt• Catherine de Sienne (extase de 1377), dans la
quelle la ste Vierge lui aurait dit qu',elle n'était pas immaculée. 11 
cite plusieurs auteurs qui, pour sauver la réputation de la sainte, 
préfèrent sacrifier celle de ses dmecteurs ou éditeurs, accusés ainsi 

(1) Quand les OEuvres de Marie Lataste parurent, de~ théologiens qui avaient 
admiré certaines pages, finirent par constater que, par endroits, elles étaient tra• 
duites mot à mot de la Somme de St Thomas. Ils comptèrent trente-deux passages 
de ce genre. On transmit cette obJection à celui qui était censé avoir recueilli les 
révélations. Il ne nia pas le fait, mais répondit majestueusement que, puisque 
Notre-Seigneur avait inspiré ces pages à St Thomas, il pouvait les réciter à Marie 
Lataste. On s'en tint à une explication plus simple, que des événements posté
rieurs vinrent confirmer. 

Catherine Emmerich eut une vision symbolique, montrant que les OEuvres de 
Marie d'Agréda ont été remaniées et amplifiées (Préface de Brentano, citée pré
cédemment). Qui a r:aison dans ce désaccord? 
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de falsification. Il donne ensuite l'opinion du P. Lancicius, admet
tant comme possible que la sainte se soit trompée, par suite d'idées 
préconçues ( ihid., n° 17; Lancicius, opusc. De praxi divinm prm
sentim, c. xm) (1). 

a.&. - Les éditeurs ont parfois modifié des révélations, comme 
les secrétaires. Ainsi, dans la première édition allemande de Cathe
rine Emmerich, il était dit que S1 Jacques le Majeur assista à la mort 
de la S18 Vierge. On s'aperçut depuis que cette affirmation était in
conciliable avec la chronologie résultant de~ Actes des Apdtres. 
Dans la récente édition de Ratisbonne, on s'est contenté d'effacer 
la phrase erronée. Cette méthode est déplorable, car elle ôte aux 
lecteurs sérieux un moyen de discernement. Il fallait conserver la 
phrase et dire en note : la sœur s'est trompée. A-t-on craint que 
cet aveu ne nuise à la vente du livre? 

Le P. Croset, qui au XVII8 siècle traduisit Marie d'Agréda, a 
adouci certains passages. On m'a assuré que, dans une édition de 
la fin clu x1xe siècle, on a retouché le style de cette traduction, en 
faisant de nouvelles suppressions. 

§ 2. - Cinq causes de révélations absolument fausses. 

35. - Ces cinq causes sont : 1 ° la simulation; 2° un esprit ou une 
imagination trop vifs; 3° une illusion de la mémoire qui consiste 
à croire se rappeler certains faits qui ne sont jamais arrivés; r.. 0 l'ac
tion du démon; 5° les inventions des faussaires. 

38. - Premiè1·e cause de fausseté. Il peut arriver d'abord que 
la personne qui affirme avoir reç!! des révélations soit menteuse 
et de mauvaise foi. Un des plus célèbres exemples est celui de Ma
deleine de la Croix, frnndscaine de Cordoue, au début du xv,e siè
cle. Elle naquit en 1&87, entra au couvent à dix-sept ans, en 1504, 
et fut trois fois abbesse de son monastère. Dès l'àge de cinq ans, 
le démon lui apparut sous la forme de différents saints, et lui ins
pira peu à peu un vif désir de passer pour une sainte. Elle avait 
treize ans, lorsqu'il jugea son Ame suffisa.mment possédée par la 
vanité, ]'orgueil et ]a sensualité; il avoua nettement qui il était, 
et lui promit que, si elle se liait avec lui par un pacte, il étendrait 
au loin sa réputation de sainteté et lui procurerait pendant trente 

(1) Aux archives généralices des dominicains, on possède un manuscrit de 1398 
qui renferme cette révélation (Livre des oraison,, oraison 16). 



RÉVÉLATIONS. DANGERS D'ILLUSION. 357 

ans, au moins, toutes les jouissances qu'elle voudrait. Elle accepta, 
et Satan devint son conseil, quoique à certains jours elle edt voulu 
l'éloigner, tellement elle était terrifiée par les formes affreuses 
qu'il prenait. Grâ.ce à son secours, elle réalisait toutes lés appa
rences du merveilleux divin : extases, lévitation, prédictions sou
vent réalisées. Elle se faisait elle-même des plaies stigmatiques et, 
pendant onze ans, persuada aux autres qu'elle ne prenait aucune 
nourriture; elle s'en procurait en secret. Elle arriva pendant trente
huit ans, jusqu'en 154.3, à tromper sciemment les plus grands 
théologiens d'Espagne, les évêques, les cardinaux, les inquisiteurs 
et les seigneurs de la cour. On venait de tous côtés 1a consulter et 
on la comblait d'aumônes. Ayant été sur le point de mourir, elle 
avoua tout publiquement, puis regretta ses aveux. Il fallut recou
rir aux exorcismes, pour que le démon perdit empire sur sa volonté. 
Finalement, elle fut condamnée à être enfermée dans un auti·e cou
vent de son ordre ( Amort, 1. II, c. 111; Gœrres, t. V, ch. x1; Bizouard, 
t. II, 1. X, ch. 1v; or Imbert, t. Il, p. 1). 

38 bis. - Mgr Dupanloup, évêque d'Orléans, disait, dans une 
lettre, à son clergé, le 23 mars 1874. : « Le cardinal Albitius, qui 
écrivait vers le milieu du xvne siècle, énumère, dans son grand 
ouvrage de Inconstantia in fide, plus de vingt condamnations 
portées de son temps » par le Saint-Office, contre des simulatrices. 
Il ajoute qu'en 174.7, on tondamna, pour le même motif, une re
ligieuse professe du monastère de Sainte-Claire de Chieri ; sous 
Pie VII, une nommée Jeanne l\farella (stigmates frauduleux); en 
1857, une certaine Catherine Finelli. (Lettre publiée dans Le Cor
respondant du 25 mars 1871,., p. 1105). 

31f. - Seconde causè de fausseté. Sllpposons maintenant une 
personne de bonne foi. Elle peut être kompée par son buagina
tion ou son esprit qui sont trop .,·Ïfs. Il a été dit ci-dessus (t.8) 
que nos facultés mêlent parfois leur propre action à une révéla
tion divine. Mais, quand le tempérament est mal équilibré ou trop 
excité, elles peuvent faire davantage : elles arrivent à construire 
de toutes pièces une fausse révélation. Gràce à son imagination fié
vreuse, telle personne pourra, pendant l'oraison la plus vulgaire, 
prononcer des paroles intérieures avec tant de vivacité, qu'elle se 
les figure.ra dites par une autre. 

Ou encore elle aura, à certains jours, une puissance extraordi
naire de représentation. Un tableau se posera devant son regard 
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i,ntérieur avec des couleurs très vives, presque égales à eelles dei:1 
obj:ets réels. S'il s'agit d'une scène de la vie de Notre-Seigneur, ou 
d'un événement à venir qui l'intéresse, elle croira volontiers que 
ee tableau est surnaturel. 

Il y a même des cas où on peut se faire illusion en croyant avoir 
une vision intellectuelle d'un suint. C'est lorsqu'elle est obscure. 
Par exemple, on se figure, sans motif suffisant, le sentir auprès de 
soi. Il faut être. beaucoup plus exigeant, comme preuve, que qnand 
il s'agit de la présence de Dieu. Car, par rapport à Dieu, l'erreur 
ne va pas jusqu'à affirmer une présence qui n'existe pas; il est là; 
la question est simplement de savoir s'il le fait sentir. Il en est tout 
autrement pour le saint. 

Il en faut dire autant des paroles intellectuelles. Voici comment 
en parles• Jean de la Croix : << Il y a des esprits si vifs, si péné
trants, qu'à peine recueillis dans la considération d'nne vérité, ils 
discourent avec une extrême faeilité, expriment leurs pensées en 
paroles intérieures [il s'agit de par©les intellectuelles, en vertu d'un 
éhapitre précédent, le xx111°J, et dans des raisonnements très ani
més qu'ils attribuent à Dieu. Ces discours sont tout simplement 
l'ouvrage de l'entendement qui, dégagé de l'opération des sens et 
11:a faveur de la lumière naturelle, peut produire ce résultat, et 
d'ê plus grands encore, sans aucun secours surnaturel. Bon nombre 
d'e personnes se persuadent ainsi. .. jouir d'admirables communi
eations divines; elles s'empressent d'écrire- leurs impressions ou 
les font écrire. En réalité, ... tout cela ne signifie absolument rien» 
(Montée, 1. II, ch. xx1x). 

s•e Thérèse dit, il est vrai, que lorsqu'on a eu de vraies visions 
c,u de vraies paroles, on ne ·peut plus les confondre avec les imi
tations affaiblies de l'imagination. Seulement la difficulté subsiste 
en entier pour ceux qui n'ont jamais eu rien de divin (1). 

a8. - Il peut arriver que cette puissance de l'imagination tienne 
à une cause accidentelle. Le cardinal Bona dit, en effet, que les 

(1) St• Thérèse : • Il est des personnes, et j'en connais plusieu>·s, dont l'imagina
tion est si active et dont l'esprit travaille de telle sorte, qu'il leur suffit d'une pen
sée un peu vive pour croire qu'elles voient l'objet. Mais, Bi elles avaient eu de vé
ritables visions, elles reconnaîtraient, sans ombre de doute, que les leurs ne sont 
que des chimères. Comme elles sont un pur travail de leur imagination, non seu
lement elles ne produisent aucitn bon effet, mais elles les laissent beaucoup plu, 
froides que ne ferait la vue de quelque dévote image • (Château, 6, ch. 1x). La 
sainte revient sur la même idée, ibid., 6, ch. m, et trois fois au chapitre xxv de sa 
Vie. 
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hallucinations proviennent parfois des excès dans les abstinences, 
les jeùnes et les veilles; ces excès affaiblissent le système muscu
laire et les facultés; ils font prédominer le système nerveux (De 
disc1·et. spir., ch. xx, n° 3). Benoit XIV adopte cette opinion (De 
Canon., 1. III, c. L, n° 1). 

S9. - Troisième cause de fausseté. C'est une illu11lon ou mala
die spéciale de la 01é1noire, qui consiste à croire se rappeler cer
tains faits, quoiqu'ils n'aient jamais existé. 

Cette illusion paraît impossible, et cependant on la constate 
même en dehors de la mystique : certains esprits inventent des 
histoires et se persuadent sincèrement qu'elles leur sont arrivées. 
Ce sont les inventeurs de bonne foi. Il ne faut pas confondre ce cas 
avec le précédent, où l'imagination avait formé un tableau, ni 
avec un autre beaucoup plus commun, celui des hâbleurs qui, par 
plaisante1·ie, racontent des anecdotes imaginaires, et finissent à la 
lon,que par avoir une demi-persuasion qu'elles sont historiques. 
Non, ceux dont je parle sont des gens sérieux, qui inventent de 
toutes pièces, mais qui croient ce qu'ils disent, et dès le premier 
JOur. 

Les uns vous racontent leurs voyages dans des contrées loin
taines où leurs amis savent très bien qu'ils n'ont jamais été. Ils 
vous en peignent les moindres circonstances, toujours pittoresques. 
D'autres croient avoir fait visite à des princes, à des évêques ou 
autres personnages en vue, qui leur ont confié des secrets ou des 
appréciations importantes, ou qui les ont chaudement encouragés. 
D'autres enfin vous décrivent les dangers effroyables auxquels ils 
ont échappé, ou les indignes persécutions dont ils ont été l'objet ( 1 ). 

On est porté à les croire, car ils ont un tel ton de conviction, 
puis ils entrent dans de tels détails sur le lieu, l'heure, le dialo
gue, qu'on se dit: Il est impossible que le fond, au moins, ne soit 
pas vrai. Et pourtant tout est inventé. 

Ces gens-là ne sont pas des fous; pour tout le '.reste, ils se mon
trent raisonnables et intelligents, quoique généralement agités et 

(1) Parfois leur faculté d'invention aura des effets plus fàcheux : ils pousseront 
la calomnie jusqu'à la dénonciation. Les tribunaux ont eu à juger des accusations 
graves, portées ainsi, avec pleine conviction et toutes les apparences de la vraisem
blance, contre des médecins ou des prêtres; et on a constaté l'impossibilité des 
faits allégués. Si je m'écarte un instant clc la mystique pour parler de cette ten
dance,' c'est afin de mett.re en garde contre certaines dénonciations. Il faut s'in
former non seulement de ce qui est raconté, mais de ce qu'est la. narratrice. 
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en ébullition. Comment s'expliquer leur aberration? On l'ignore.: 
Mais il se fait une confusion bizarre entre leur imagination, qui 
construit une scène,. et leur mémofre affirmant qu'elle a été réali
sée. Leur raison ne fait plus le discernement de ces deux opéra-· 
tions si différentes. Ils commencent probablement par concevoir 
l'anecdote comme possible en soi, - puis comme possible pour 
eux, - puis comme vraisemblable, - puis comme probable, -
puis comme certaine. C'est après cette élaboration inconsciente et 
quand l'illusion est arrivée à cette maturité complète qu'ils vous 
font leur narration. 

Ne cherchons pas à expliquer ce fait de mirage, qui n'est pas 
fort rare. Appliquons-le seulement à notre sujet. 

Supposons donc une personne menant une vie très retirée, et 
ayant la fâcheuse tournure d'esprit dont je viens de parler. Elle 
ne sera pas portée à s'attribuer de longs voyages, ou des diners 
avec les célébrités politiques ou littéraires. Ce serait par trop fort; 
il lui reste assez de bon sens pour comprendre qu'on lui rirait 
au nez. Elle inventera plutôt des faits invérifiables. Une piété 
exaltée la portera parfois du côté des révélations. Elle racontera 
qu'elle reçoit la visite de la cour céleste et que la sto Vierge lui 
donne des avis salutaires. Si elle a << la manie de la persécution», 
elle inventera, ou grossira celles des hommes ou des démons. 

Le directeur constatera toujours que ses avis ont peu d'effet; ce 
qui sera un premier moyen de démasquer l'illusion. Il y en a un 
autre: s'informer de l'ensemble de la vie de cette personne. Si elle 
a le défaut d'inventer, elle doit le p1•ouver dans bien d'autres cir
constances. Il faudra parfois beaucoup de temps pour arriver à 
voir clair dans la situation.- Mais à quoi bon se presser? 

.&O. - Quatrième cause de fausseté. Le démon peut donner de 
fausses révélations ou visions. Son action peut parfois être recon
nue par les circonstances de la vision (Voir le chapitre suivant). 

Il peut aussi produ1re une aliénation des sens, cherchant à con
trefaire l'extase divine. Ce cas doit être extrêmement rare, car on 
n'en cite presque pas d'exemples certains. J'ai rapporté (ao) celui 
de l\fadeleine de la Croix; mais il s'agissait d'une imitation pure
ment extérieure, faite d'accord avec cette personne. 

Au xvne siècle, on a eu l'exemple de l'action du démon sur une 
fille, Nicole de Reims, qui parait avoir été de bonne foi. André du 
Val raconte au long son histoire dans la Vie de Mme Acarie (1. I, 



RÉVÉLATIONS. DANGERS D'ILLUSION. 36:t 

ch. v1). Nicole semblait avoir les grâ.ces les plus extraordinaires, 
elle était approuvée et consultée par une foule de pieux person
nages, elle semblait même travailler à la conversion du peuple, elle 
organisait des prières publiques et des processions. Mm0 Acarie 
était seule à déclarer que tout venait du démon. Un jour enfin, 
cette fille revint subitement à son naturel, si bien « qu'elle n'avait 
plus cet esprit élevé, ces beaux discours, ... ni l'apparence de ces 
grandes vertus. Mais elle était fort grossière, rude et imparfaite ... 
Elle se maria et fut sur le point de se faire huguenote ». 

,1. - C-inquième cause de fausseté. Les inventions des faus
saires. 

Souvent les prophéties politiques ont été leur œuvre. Ils étaient 
poussés par des motifs d'intérêt politique ou pécuniaire, ou par le 
désir de mystifier le public. 

On trouve un exemple du premier motif lors de la prise de Cons
tantinople par les Turcs (iZ..53). Le futur patriarche schismatique, 
Georges Scholarios, qui était secrètement de leur parti, par haine 
des Lutins, voulait décourager les défenseurs de la ville. Pour cela, 
et lui-même l'avoua ensuite, il composa de fausses prophéties dont 
le peuple se repaissait. L'une d'elles annonçait que les assaillants 
commenceraient d'abord par entrer, mais que soudain ils seraient 
mis en dé1•oute miraculeusement. 

D'autres fois, les auteurs ont voulu rire aux dépens des gens cré
dules. On a souvent réimprimé une prophétie de Cazotte sur la 
Révolution française. Or on croit qu'elle a été composée après coup 
par La Harpe. Peut-être le fond est-il historique, mais moins mer
veilleux qu'on ne l'avait prétendu. Supposons que la mort de 
Louis XVI et la Révolution y aient été réellement prédites. Ces 
événements étaient décidés à l'avance par les sociétés secrètes; 
· Cazotte, qui était un haut dignitaire de l'illuminisme allemand, 
connaissait ces projets et pouvait facilement en annoncer la réali
satïon. 

Une autre prophétie célèbre est celle d'Orval, qui parut en 1839 
et était censée provenir d'un livre imprimé au XV8 siècle. On y 
trouve des détails minutieux sur les événements antérieurs à l'année 
de la publication. Le reste est obscur. L'évêque de Verdun, dans 
une circulaire du 6 février 18Z..9, déclara que l'auteur était un prê
tre de son diocèse. « Dans le principe, dit ce dernier, il n'avait vu 
dans cette supercherie qu'un amusement sans portée; mais le 
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temps· s'·étant chargé de vérifier quelques-un.es de ses prévision~, 
la vanité d'un côté, de l'autre la fausse honte, l'avaient fait persé
vérer dans une voie dont il était enfin heureux de sortir >> (Cette 
lettre est citée en entier à la fin du livre du R. P. Poupla.rd1 Un 
mot sur les visions). 

Des auteurs plus récents, tels que l'abbé Curicque (Voix prophé
tiques), ont contesté l'aveu précédent, disant qu'il a été arraché 
par la crainte, et ils ont cité des témoins qui jadis ont déclaré avoir 
lu une prophétie analogue, à l'époque même de la Révolution. 
Mais comme on n'a conservé aucun texte authentique de celle-ci, 
on ignore jusqu'où allait cette analogie. Quand mê~e on admet
trait que l'éditeur de 1839 a brodé sur un document ancien, il n'en 
resterait pas moins vrai qu'il est un faussaire . 

.t.2. - Les différentes causes de fausseté qui viennent d'êtt·e 
énumét'ées, se sont souvent réunies pour faÎl'e éclore de fausses 
prophéties politiques. Elles abondent surtout aux époques de 
grand• troubles politiques eu religieux, parce qu'alors les 
imaginations sont surexcitées. 

Au x1118 siècle-, S' Bonaventure se plaignait d'entendre à « sa
tiété >> des prophéties sur les malheurs de l'Église et la fin du 
monde (Progrès des religieux, l. 111, ch. Lxxv1). 

A la fin du x1v 0 siècle, pendant le Grand Schisme d'Occident, 
«. les voyants surgissent de partout, et leurs visions acquièrent une 
influence et une diffusion qu'elles n'avaient jamais rencontrées 
.auparavant ... On s'appuyait sur des prédictions sans hase dans 
les sermons les plus solennels >> (Salamhier, Histoire du Grand 
Schisme, ch. v1, § .i }. Gerson qui assista au concile de Constance, 
·OÙ l'on mit fin au Grand·Schisme et à la lutte des. trois papes 
rivaux, dit qu'il y eut un nombre incroyable d'hommes saints et 
:mortifiés qui, à cette époque, eurent de fauss&s révélations, et 
,qu'il tient ces renseignements de témoins dignes de foi. Il ajoute : 
·« Beaucoup d'entre eux croyaient avoir appris par révélation, et 
.avec certitude, qu'ils seraient chacun le futur pape » (De Distinc
.tione verarum visionum, début). 

Au commencement du xv1° siècle, il y eut en Italie une véritable 
épidémie de prophéties politico-religieuses. Cette effervescence 
avait eu pour point de départ les prédictions faites à Florence par 
Savonarole. Des religieux, des ermites, se répandaient de tous côtés 
et, commentant l'Apocalypse, annonçaient en chaire ou sur les 
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places.publiques des révolutions dan.~ le gouvernement.temporel et 
spîrituel, et ensuite la fin du monde. Les paysans, les jeunes filles 
finirent par prophétiser. Dans· le V0 concile de Latran, en 1516, 
Léon X fut obligé de puhlie.r une bulle pour interdire les prophé
ties publiques des prédicateurs (Pastor, Histoire des Papes, t. V, fin 
de l'introduction, et l\fansi, Collection des conciles). 

Arrivons au xv1n° siècle. Il y eut « des prophéties toujours 
renaissantes pendant le cours de la Révolution fra..n.çaise, prophé
ties très, claires,. très détaillées sur les événements passés, plus 
vagues snr les événements futurs, souvent démenties par les faits, 
quand elles s'avisaient de préciser, en promettant un. sauveur qui 
n'arrivait point, mais remplacées bientôt par une autre prédic
tion qui, cette fois, se présentait avec le caractère de l'infaillibilité ,> 

(l'abbé. Sicard, L'ancien Clergé de France, t. lll, 1. Ill,. ch. v1, 
p. 153). 

Au x1x 0 siècle, nous avons eu aussi des épidémies-. de p-eédic
tions; elles annonçaient le règne du comte de Chambord: ou des 
Naundorff. Elles s'inspiraient des prophéties contestables· sur « le 
grand pape et le grand roi » que le vble Holzhauser a insérées, au 
xvu0 siècle, daus son Commentaire sur /'Apocalypse. Les revues 
pieuses ont souvent le tort d'accueillir et de répandre ces niaise
ries qui déconsidèrent la religion. 

Dans une lettre citée plus ha ut ( ae bis), Mgr Dupanloup se plaint 
du grand nombre de prophéties « que la spéculation des li
braires colporte de tous côtés ». J'en ai, dit-il, « plus de vingt vo
lumes sous les yeux, surtout de Belgique et de Fra.nee ,, (p. 1108). 
Il rapporte cette parole de Pie IX,. dans son allocution du 9 avril 
1872 : « Je n'accorde pas beaucoup de crédit aux pt>ophéties, parce 
que celles; suntout qui ont été produites· récemment ne méritent 
pas l'honneur d'être lues »; et cette autre, de l'allocution d11 
5 juillet 1872 : « Il circule un grand nombre de prophéties; mais 
je crois qu'elles sont le fruit de l'imagination '> (ibid.). 

Le xx0 siècle ne le cède pas aux peécéd'ents. Lorsqu'en 1901, les 
Chambres françaises discutèrent longuement les lois destinées à 
détruire les congrégations religieuses, l'imagination .Prophétique 
se mit en branle. Des voyantes se sentirent poussées à aller trou
ver le Saint-Père, pour lui confier leurs prédictions et des secrets. 
Le directeur de l'une d'elles m'a raconté qu'elle fut bien surprise, 
en arrivant à Rome, de voir qu'elles étaient venues, au nombre de 
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dix, dans le même but. Un cardinal l'écouta très patiemment; 
mais l'audience du pape fut refusée-. 

Je tiens de bonne source que l'un des prétendants actuels au 
trône de France reçoit sans cesse des lettres de prophètes et pro
phétesses qui lui annoncent ses destinées et lui donnent ·des 
conseils, soi-disant au nom de Dieu. Il en est fatigué. 

,a. - Rien n'est plus facile que d'invPnter ainsi des proplaé
t.ie• politiques. Il suffit d'annoncer de grands malheurs, suivis 
de secours extraordinaires. On peut lancer ces affirmations sans 
crainte, car personne ne peut prouver le contraire. 

Un caractère suspect qui frappe dans les prophéties politiques 
modernes, c'est qu'elles ne poussent jamais à la lutte contre les 
méchants et n'indiquent aucun moyen sérieux de leur résister. 
Plusieurs même nous prédisent que le monde doit changer sou
dainement, par miracle. « Une ère nouvelle » est sur le point 
d'apparaitre. Tout le monde deviendra saint en un clin d'œil. La 
conclusion que l'on tire de semblables prédictions, c'est qu'il faut 
rester les bras croisés. Puisque Dieu fera tout et tient à le pro
clamer à l'avance, il y aurait de notre part de l'indiscrétion et 
de la naïveté à vouloir l'aider et à devancer son heure. Restons 
donc à ne rien faire. Voilà une doctrine commode. 

J'objectais un jour à l'une de ces fausses prophétesses que le 
monde semble, au contraire, devenir de plus en plus mauvais, 
et que nous tournons le dos à la grande rénovation qu'elle an
nonçait. Elle répondit : « C'est bon signe. Dieu ne veut inter
venir que quand le mal sera à son comble ». - Cette réponse 
n'apprend rien. Quand ppurra-t-on dire que le mal sera « à son 
comble »? De plus, vous admettez que ce maximum aura lieu 
prochainement, et non dans deux mille ans? Comment le savez
vous? 

§ 3. - Comparaison, comme sécurité, avec l'union mystique. 

,,. - Nous venons de voir que les révélations sont sujettes 
à beaucoup d'illusions. Notre action propre, surtout, peut contre
faire l'action divine ou s'y mêler. Ce premier inconvénient en 
entraîne d'autres plus graYes. Généralement, en effet, les révé
lations n'ont pas seulement pour but d'être utiles à l'âme du 
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voyant; elles poussent à des actes extérieurs, comme d'enseigner 
une doctrine, de propager une dévotion, de prophétiser, ou cle 
se lancer dans une entreprise exigeant des dépenses. Si ces im
pulsions venaient de Dieu, et uniquement de lui, il n'y aurait 
aucun mal à craindre. Mais dans le cas contraire, qui est de beau
coup le plus fréquent, et difficile à discerner, on s'engage dans 
des voies très périlleuses. Il s'ensuit qu'en général les révélations 
sont un danger. · 

,:.. - Au contraire, il n'y a rien à craindre q.e l'union •n711-
tique. En effet, mettons les choses au pire, et supposons que 
l'état d'oraison n'en soit qu'une simple imitation. Du moment que 
cette oraison a la prétention de ressembler à l'état mystique, et 
qu'on n'arrive pas à l'en discerner avec certitude, c'est qu'elle 
présente en apparence les mêmes caractères et, en particulier, 
qu'elle donne une tendance à l'amour divin et à la pratique des 
vertus. Ce résultat est excellent. De plus, elle ne pousse pas aux 
actes extérieurs énumérés ci-dessus, sans quoi elle dégénérerait 
en révélation; ce qui est contraire à l'hypothèse. Et ainsi elle est 
complètement 1:nolfensive. 

Du reste, je viens de faire une concession trop forte. J'ai sup
posé que l'état mystique pouvait être contrefait par notre esprit 
ou par le démon. J'ai montré ailleurs le contraire (ch. xv1, 2t ). 
Dès lors, un état d'oraison qui présente sérieusement l'ensemble 
des caractères de l'état mystique vient de Dieu, et ainsi il ne peut 
être qu'avantageux. 

,o. - La mystique est si peu étudiée, même dans beaucoup 
de couvents, que beaucoup de personnes pieuses confondent les 
révélations et l'union mystique, ou du moins ignorent qu'il faut 
les appréeier d'une manière différente. Elles tombent alors 
dans un des deux excès que voici : 

1 ° Si elles savent les dangers des révélations, elles étendent 
leur jugement sévère jusqu'à l'union mystique et elles détour
nent certaines àmes d'une voie excellente; 

2° Si, au contraire, elles sont persuadées, et avec raison, de 
la s'l1reté et utilité de l'union mystique, elles étendent à tort ce 
jugement favorable aux révélations, et elles poussent certaines 
àmes dans une voie dangereuse. 



CHAPITRE XXII 

RÉVÉLATIONS BT VISIONS (suite). - MARCHE A SUIVRE POUR 

LES JUGER. 

§ 1. - Du degr6 de probabilité ou de certitude auquel on peut 
arriver. 

•. - Examinons d'abord cette question : peut-on quelquefois 
être moralement eertain qu'une révélation est purement di
vine? 

Oui; quoiqu'il semble que non, quand on songe à toutes les 
causes d'err~urs énumérées précédemment. 

2. - Et d'abord, Dieu peut, quand il le veut, donner une pleine 
certitude à la personne qui re,oit la révélation, du moins pen
dant la durée de celle-ci. Il produit une lumière et une évidence 
tellement grandes que toute espèce de doute est impossible. 

Un fait analogue se passe dans l'ordre naturel. Nos sens sont 
exposés à bien des illusions. Il n'en est pas moins vrai que, dans 
une foule de cas, nous sentons que nous n'avons pu nous tromper. 

a. - Peut-on quelquefois être certain que la révélation faite
à une autre peraonne est purement di vine? 

Oui. Car les prophètes de l'Ancien Testament donnaient des si
gnes certains de leur mission. Sans cela on ne les aurait pas crus, 
et on n'aurait même pas eu le droit de le faire. En effet, il y avait 
toujours de faux prophètes, qui s'imposaient à une partie du 
peuple et la pervertissaient. L'Écriture ordonnait de faire le dis
cernement. 

Par quels moyens peut-on arriver à ce résultat 'l Telle est la 
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question, im,po-rtante mais difficile, que nous allons étudier dans. 
ce chapitre . 

.&. - On donne une preuve sans réplique qu'une révélation 
est divine, quand on fait un miraele (t), si l'on avertit qu'il est 
produit à cette intention, ou que les circonstances le montrent. 

Une p'I'ophétie 1·éalisée sera l'équivalent d'un miracle, si elle a 
été précise et qu'elle n'ait pu être l'effet ni du hasard ni d'une· 
conj-eeture du démon. 

En dehors de ces moyens assez rares de se former un jugement, 
il y en a un autre plus long, plus délicat: discussion des raisons. 
pour ou contre. 

6. - En pratique, cet examen ne donne le plus souvent qu'une 
prohabiIHé plus ou moins grande. Et quand il en est ainsi, il 
ne faut pas craindre de l'avouer. 

Les auteurs restent souvent dans le vague sut· ces questions. Ils. 
parlent bien .de signes de discernement. Mais ils oublient de faire 
remarquer que, pris séparément, ils ne donnent pas une certitude. 
complète, et que leur existence n'est pas toujours facile à a.ppré-. 
c1er. 

De même, ils parlent d'action divine, mais ils ne se demandent. 
pas toujours si elle est absolument sans mélange. Cependant c'est .. 
là encore un point important. 

8. - La marehe à suivre pour juger des révélations ou vi
sions peut se résumer dans les trois opérations suivantes que je 
vais étudier séparément : 1 ° se procurer des renseignements dé
taillés sur la personne qui se croit favorisée; 2° et aussi sur le fait. 
même de la révélation; 3° une fois ces données obtenues, tirer la. 
conclusion qu'elles comportent. 

Parfois encore, pour prouver qu'une révélation est divine, on 
emploie la méthode d'exclusion. Elle consiste à prouver que ni le. 
démon, ni les idées personnelles, n'ont pu venir mêler leur ac-

(l) Un miracle vint ainsi encoura,ger si. Thérèse au début de sa réforme, qui 
lui était ordonnée par des révélations. Pendant qu'elle bâtissait secrètement son 
futur monastère d'Avila, elle y logeait sa sœur Jeanne de Ahumada et son beau
frère Jean de Ovalle; ils semblaient ainsi se faire construire une maison pour eux
mêm01. De la sorte, les adiversaires du projet ne soupçonnaient rien. Or la sainte
étant allée visiter les travaux, ressuscita son neveu, Gonzalve, âgé de cinq ans, qui. 
avait été renversé par la chute d'une muraille, et était resté sans vie depuis plu
sieers heW'es (1561). Vu les circonstances de temps et de lieu, ce miracle était, de. 
la part de Dieu, une approbation de l'entreprise et des idées qui l'avaient io.s-.; 
pirée. 
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tion à celle de Dieu; et que personne n'a retouché après coup la 
révélation. Mais ce procédé ne diffère du précédent que . par la 
manière de classer les renseignements, et de rédiger les conclu
sions. Pratiquement on a à prendre les mêmes informations, mais 
dans un ordre moins naturel. 

G his. - Les théologiens, en tant que tels, n'ont à résoudre 
que le problème suivant, au sujet dt-s visitms et révélations: Cet 
état est-il, ou non, purement divin? c'est seulement indirectement, 
et com,ne moyen de solution, qu'ils se poseront cette autre ques
tion, un peu différente: Cet état est-il, ou non, purement naturel? 

Souvent ce second problème est aussi difficile que le premier. 
La psychologie n'a pas encore de réponses définitives sur certaines 
opérations supranormales de l'esprit humain, telles que celles 
observées dans l'hypnose, le somnambulisme, la télépathie, la 
lecture de pensées, la médiumnité, etc. Sur ces faits obscurs, il faut 
se montrer très réservé. En pareille matière, on ne doit se pronon
.cer poue l'existence du surnaturel que dans les cas simples et 
évidents. 

§ 2. - Sept espèces de renseignements à •~ procurer sur 
la. personne qui se croit favorisée. 

If. - Avant d'examiner le texte et les circonstances d'une révé
lation, il faut savoir à quÏ l'on a affaire. Pour cela, il y a une série 
de questions que je vais énumérer. Elles feront connaitre la per
sonne au triple point de vue naturel, ascétique, mystique. Cette 
·enquête se trouve faite d'avance par l'Église, lorsqu'il s'agit d'une 
personne canonisée. 

8. - 1 ° Quelles sont les quali1é11 naiu.-elle• de cette per
sonne, ou au contraire ses défauts naturels, sous le ·rapport phy
sique, intellectuel et surtout moral? 

Passe-t-elle,. auprès de ceux qui l'ont connue à différentes épo
ques, pour être sincère, douée d'une imagination calme et d'un bon 
jugement, se guidant par la raison et non par des impressions? En 
un mot, possède-t-elle un parfait équilibre mental? - Ne lui 
arrive-t-il pas, au contraire, d'exagérer ses récits ou même d'en 
inventer? N'a-t-elle pas l'esprit affaibli par les maladies, les veilles 
,ou les jeûnes? etc. 
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Si ces renseignements sont favorables, i]s prouvent avec une 
certaine probabilité qu'on n'a pas à craindre les principales causes 
d'erreur énumérées au chapitre précédent. Car les tendances ha
bitueUes d'une telle personne sont propres à l'en préserver. Mais 
une dérogation accidentelle reste possible. 

D. - 2° Il y a un renseignement qui se rattache aux qualités 
intellectuelles. Il est bon de savoir quel degré d'ins1rue1ion a 
reçu cette personne, quelles lectures elle a faites, et ce qu'elle .. 
a pu apprendre par Ja fréquentation des savants. 

Cela permettra parfois de voir que certaines révélations sont 
moins merveilleuses qu'elles ne semblaient. On était porté à les 
déclarer surnaturelles parce qu'elles renfermaient une érudition 
ou une élévation, dont on ne trouvait pas d'autre explication. Seu
lement il faudrait s'assurer que cette science n'a pas été puisée 
dans les livres ou des entretiens de théologiens. Nous avons vu 
ci-dessus le cas de sainte Hildegarde (ch. xx1, 20). 

t.O. - Autre application. Pour prouver que les révélations de 
Barie d' A.gréda sont divines, on a dit qu'elle était, comme elle le 
répète elle-même, une fille ignorante. Mais elle avait de la lec
ture. Elle connaissait fort bien la Bible, qu'elle cite continuelle
ment et qu'elle ·commente. Le cardinal Gotti a montré aussi que 
plusieurs de ses récits sont empruntés à un livre apocryphe ( ou 
remanié) du XV8 siècle, les Ravissements du blenheu1.•euK. A.mé
dée (1), et à un autre, faussement attribué à 81 Jérôme, le traité 
De la Nativité de la Vierge. 

Son historien nous dit« qu'ayant ramassé divers traités de cette 
dévotion [à Marie], elle se trouva une nuit avec un désir véhément 
d'en composer un elle-même » (ch. x1x). Elle avoue l'aide des 
théologiens : « J'ai recours à mon directeur et à mon père spirituel 
dans les matières les plus délicates et les plus difficiles >> (paFt. I, 

(1) Franciscain, confesseur de Sixte IV. On y trouve les cieux de cristal. La sœur 
Marie lui prend notamment cette idée que le corps de Jésus-Christ a été formé par 
trois gouttes de sang lancées par le cœur de Marie. Je ne relèverai que deux erreurs 
physiologiques d'une telle doctrine. Elle suppose d'abord qu'on ignorait encore à 
Agréda la circulation du sang dont la découverte était récente (1628). Du moment 
que tout le sang passe par le cœur, une émission faite par cet organe n'est plus un 
privilège, et il n'y a plus de raison de nous la présenter comme un symbole mer
veilleux des sentiments de Marie. Ensuite il y a là une erreur sur le rôle du sang. 
Pas plus que le lait, il n'a le pouvoir de créer un tissu, ni de le coordonner d'après 
un plan; il sert à nourrir les tissus qui existent. Dieu ne peut trouver d'utilité à. 
changer là le cours de la nature. 
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n° 2r.. ). Quand elle écrivit son livre pour la seconde fois, elle se 
servit de fragments recueillis par son second confesseur« qui con
férait avec elle sur les matières qu'il y trouvait » ( Vie, ch. xxn). 

Il résulte de tout cela que, dans son travail, elle a eu autre chose 
que des secours surnaturels. Elle exagère en disant : « aucun esprit 
humain n'aurait pu imaginer cet ouvrage » (part. III, n° 787). 

:10 bis. - Autre exemple. J'ai parlé ailleurs (ch. xvm, .:&'2' bis) 
d'Hélène Sn'lith, de Genève, et de ses états somnambu]iques. Les 

Ill: 

spirites étaient dans l'admiration des récits qu'elle faisait pendant 
sa trance et jugeaient que cette facilité subite d'élocution prouvait 
évidemment l'influence d'un esprit étranger. Avec une patience et 
une sagacité remarquable, M. Flournoy ·a montré que la plupart 
de ces récits étaient simplement la reproduction de certaines lec
tures, dont le sujet ne se rappelle rien à l'état normal (1). On sait 
par ailleurs que, dans l'état somnambulique, la mémoire prend 
parfois un développement prodigieux. L'imagination d'Hélène 
avait également une grande puissance; pendant ses crises, elle 
avait créé une langue nouvelle, de 160 mots, qu'elle parlait cou
ramment, mais qu'elle ne comprenait plus en dehors de la crise. 
Elle prétendait que c'était la langue en usage dans la planète 
Mars. On a prouvé que c'était une transformation de langues 
connues. 

Avant de croire qu'un médium est inspiré, les spirites devraient 
3'informer avec soin de ses antécédents. 

:1. t.. - Dans le cas où le voyant a de l'instruction, n'y a-t-il 
pas du moins probabilité qu'il a subi une action surnaturelle, si 
la rédaetion qu'il a faite, sans être aidé, suppose un talent 
de composition supérieur à celui qu'il manifeste ordinairement? 

Mais on ne peut tirer de là une indication. Car il peut se faire 
que ces pages plus littéraires soient due·s simplement à l'excitation 
qui accompagne ou suit parfois une vraie grâce surnaturelle. 
ste Thérèse décrivant l'ivresse où la jetait l'union pleine, dit d'elle
même : << Je connais une personne qui. .. improvisait alors des 
vers pleins de sentiment; ce n'était pas un travail de son esprit, 
mais une plainte qu'elle adressait à Dieu>> ( Vie, ch. xv1). La sainte 
a la sagesse de ne pas prétendre que c'est Dieu qui lui dicte ses 

(1) M. Flournoy a donné le nom de cryptomnésie à ce fait que certaines connais
sances oubliées reparaissent sans être reconnues du sujet, qui croit dès lors y voir 
quelque chose de nouveau. 
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vers; c'est sa pieuse ivresse. Ainsi le talent de rédaction de cer
tains passages n'est pas une preuve évidente que Dieu les ait 
révélés. 

t.2. - 3° Quelles sont les différentes yer&us de cette personne? 
Quel a été son niveau d'ensemble au point de vue de la perfection, 
soit avant les révélations, soit depuis? 

Si, ayant les révélations, la personne était vicieuse, et surtout 
d'une conduite scandaleuse, il n'est pas probable que Dieu l'ait 
choisie pour lui accorder sa faveur, sauf pour la convertir. 
D'autre part, l'expérience semble prouver que Dieü s'est quelque
fois manifesté à des persounes simples, de vertu assez ordinaire, 
pour fonder un pèlerinage ou donner l'idée d'une œuvre utile. 
Ainsi, au début de certaines révélations spéciales, il peut se faire 
qu'une piété ordinaire soil suffisante. 

t. a. - Le point important, c'est de savoir si la vertu a beau
coup progressé aprè• les révélations. Ces états ont-ils créé un 
foyer de force morale 1 

Si on a observé un grand progrès dans la sanctification, si de 
plus on peut l'attribuer aux révélations et non pas simplement à 
d'autres grâces, il y a une forte probabilité en leur faveur. Ce 
n'est pas une certitude, puisque, comme on l'a vu précédemment, 
des saints canonisés se sont parfois trompés. 

Si, au contraire, le voyant est resté à un niveau médiocre 
comme vertu, ses visions doivent être tenues pour suspectes. Des 
moyens aussi extraordinaires ne sont pas faits pou-r aboutir à une 
abnégation ordinaire. 

Lopez de Ezquerra dit à ce sujet : « Toutes les communications 
passives et extraordinaires qui proviennent du bon esprit ... pro
duisent une excitation efficace aux bonnes œuvres ... et l'àme sent 
que ce mouvement vient, non d'elle-même, mais de la vertu 
divine. Elle sent dans ses puissances comme une vie débordante 
qui la détourne des créatures et la tourne vers Dieu et les grandes 
actions. Cette motion, excitation, impulsion, est appelée par les 
mystiques don d'excitation. Ce don accompagne plus ou moins 
toutes les faveurs surnaturelles et mouvements infus; et sans qu'ù 
y ait jamais exception. Par contre, le démon ne produit aucune 
vision ou illusion sans exciter finalement au mal. On peut ne pas 
s'en apercevoir tout d'abord; mais bientôt il se montre ouvertement 
avec ses effets » (Lucerna, tr. fr., n° 178). 
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•.i&. - L'auteur cité vient de nous dire que les mauvaises ten
dances venant du démon pouvaient ne pas se manifester au pre
mier abord. Ce qlle le démon ne peut pas faire, c'est de pousser 
aux vertus solides d'une manière ,·raie et du••able. Mais il 
peut, par ruse, feindre quelque temps de les encourager, à con
dition de les faire mal appliquer, de jeter dans des exagérations 
ou des bizarreries. Pourvu qu'il arrive à une fin mauvaise, le che
min lui importe peu. 

Sous son influence, les pénitences corporelles seront poussées 
jusqu'à ruiner la santé (1); elles seront accompagnées de déso
béissance, mèneront au dégoût ou rendront ridicule. La pureté 
de conscience dégénérera en scrupule, l'humilité en paresse ou 
découragement; le zèle deviendra indiscret. 

Dans l'histoire des saints, on voit que, plus d'une fois, Satan a 
donné aux contemplatifs de hautes idées de la vie active pour les 
détourner de l'état qu'ils avaient embrassé et où ils se sancti
fiaient. C'était pour les jeter dans des aventures sans issue. Par 
contre, il représentera les joies de la solitude à ceux qui réussissent 
dans l'enseignement ou le soin des malades. Il essaie de les faire 
changer de voie à un Age où on ne le peut plus. Dans tous ces 
cas, on arrive plus ou moins vite à reconnaitre l'arbre par ses 
fruits. 

t.5. - On a un exemple d'une de ces ruses de Satan, dans la 
vie du Beux 8ourdain de Saxe, second g·énéral des dominicains. 
Traversant les Alpes, il fut pris d'une fièvre violente. Il était 
accompagné d'un prieur, versé dans la médecine, à qui il avait 
accordé le droit de lui commander en cette circonstance, et qui lui 
ordonna de se coucher sur un lit de plumes. Le démon voulant 
augmenter la maladie du bienheureux, pour empêcher ses prédi
cations, lui apparut pendant la nuit sous la forme d'un ange, lui 
reprocha sévèrement sa délicatesse et le décida à s'étendre sur la 
terre. Le lendemain, le médecin renouvela son ordre. La nuit sui-

(1) Dans les Vies des saints, par exemple dans celle du B•"• curé d'Ars, on voit des 
jeûnes et privations de sommeil qui, pour beaucoup d'entre nous, seraient indis
crets. Ils nous enlèveraient nos forces, et, ce qui est plus grave, affaibliraient nos 
facultés. On a même vu des saints rester plusieurs semaines sans manger. D'où 
vient cette différence de conduite à établir entre eux et nous? C'est que Dieu leur 
donne un secours miraculeux, dont ils se rendent compte. Ils savent qu'ils peuvent 
aller jusqu'à tel point, vhysiquement et moralement; soit qu'ils aient reçu une lumière 
extraordinaire, soit qu'ils se soient livrés à une suite d'essais, comme le conseille 
si Ignace dans ses Règles de tempérance (Règle 4). 
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vante, nouvelle apparition de l'ange. Le malade céda encore à 
ses injonctions. Une troisième fois, le médecin commanda .. L'ange 
revint aussi. Mais, cette fois, le bienheureux avait compris que 
l'obéissance était seule une voie sûre. Il cracha au visage de l'ap., 
parition, ce qui la mit en fuite (Bolland., 13 février, Vie, par 
Cantimpré, n° 5; et Amort, l. I, c. vin, d'après Castalclo, O. P.). 

tG. - Parmi les vertus que la révélation doit apporter avec 
elle, celle qui doit briller en première ligne et sur Jaquelle il est 
capital de se renseigner, c'est l'humilité. C'est celle qui est la 
plus contraire à notre nature et dont Satan a le plus d'horreur. 

Si cette vertu est véritable, elle ne peut venir que de Dieu, et 
eJle est un sig·ne tl'ès favorable. C'est ce qui a fait dire à Gerson, 
en exagérant un peu la valeur de ce signe pris isolément : « Pour 
décider de la valeur de la monnaie spirituelle, voici le signe 
premier et principal : quelle que soit l' œuvre qu'ils' agit de juger, 
avertissements intérieurs, instincts entrainants, amour extatique, 
contemplations, ravissements, si l'humilité la précède, l'accom
pagne et la suit, sans aucun élément contraire, .vous pouvez être 
sûr que cette œuvre vient de Dieu ou du bon ange [ du moins en 
partie] » (De distinct. ver. vision., sign. ti.). 

L'orgueil est au contraire une marque de l'illusion diabolique 
ou de l'imposture (1). Il se manifeste par le mépris du prochain, 
l'esprit d'indépenpance par rappoet aux supérieurs et directeurs, 
l'entêtement dans la manière de voir, le refus de subir les exa
mens nécessaires, et la colère. 

C'est un signe d'orgueil et dès lors d'illusion d'avoir la déman
geaison de divulguer les grâces que l'on croit recevoir. L'humi
lité porte à les cacher, sauf les cas assez rares d'utilité véritable 
(x1, ~• ). 

• 7. - fa. 0 Quelles grâces extraordinaires d'union avec Dieu 
cette personne croit-elle avoir reçues précédemment- et quels ju
gements en a-t-on portés? 

Si elle a eu seulement de grands sentiments d'amour de Dieu, 
ou même de l'oraison de quiétude, il faudra généralement rester 
dans Je doute au sujet de ses révélations et visions; surtout si elles 

(1) St• Thérèse : • L'âme reçoit-elle des faveurs et des caresses, elle doit examiner 
attentivement si elle en conçoit quelque sentiment de propre estime. Et si elle ne se 
confond pas d'autant plus que les paroles qu'elle entend sont plus tendres, elle doH; 
être assurée qu'elles ne viennent point de l'esprit de Dieu • (Chateau, 6, eh. m). 
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sont fréquentes. Sauf des cas exceptionnels, ces grâ.ces ne sont 
accordées que lorsqu'on est beaucoup plus avancé dans l'orai
son (t). 

Si au contraire la personne est arrivée jusqu'à l'extase, il y a 
probabilité en faveur de la révélation, mais pas davantage, 
puisque des saints extatiques ont eu parfois de.s illusions, et que 
leur imagination a ajouté son action soit peu.dant, soit après la 
visite diYine. · 

t.8. - 5° De même quelles révélations ou visions cette per
sonne croit-elle avoir eues précédemment et quel jugement en 
a-t-on porté? A-t-elle fait des prédietion11? Étaient-elles toutes 
clairement exprimées et clairement réalisées, sans avoir besoin 
de recourir à. des subtilités d'interprétation? 

t.9. - Si une prédiction isolée s'est 'réalisée, on n'a parfois 
qu'une probabilité qu'elle soit divine, même s'il s'agit d'événe
ments humains dépendant du libre arbitre. Car elle a pu être 
lancée au hasard et se vérifier de même. Puis le démon conjec
ture beaucoup d'événements futurs, parce qu'il connait la marche 
habituelle des volontés divines et humaines dans les circonstances 
semblables. Il a surtout des chances de tomber juste, quand il 
s'agit des masses populaires, qui souvent se laissent entraîner par 
des instincts irréfléchis qu'on peut prévoir. Enfin le démon, après 
avoir annoncé un événement fâcheux, peut aider à sa réalisation. 
(Voir s• _Jean de la Croix, Montée, I. II, ch. xx1). 

~o. - On a l'exemple d'une prophétie, en partie vraie, qui par 
sa partie fausse eut de fâcheuses conséquences à la fin du 
Grand Schisme d'occident. Benoit XIII, le dernier des papes d'Avi
gnon, fuyait par mer en Espagne (2). Le P. Nider, O. P., raconte 
qu'alors, dans une ville du littoral, l'abbé d'un monastère f>ré
vint les habitants de se tenir prêts à recevoir le pape. On se moqua 
d'une prédiction aussi invraisemblable. Mais le vent ayant changé 
subitement, fit rétrograder de six milles le navire du pape et le 
força à entrer dans le port dont il s'agit. Benoit demanda à l'abbé 
comment il avait su d'avance son arrivée. Celui-ci répondit qu'il 
avait lu récemment cette prophétie dans un livre. Il y était dit, 

(1) On m'a cité deux personnes qui, depuis longtemps, reçoivent des visions et pa, 
roles de Notre-Seigneur, et qui pourtant n'ont jamais, ce semble, éprouvé l'union 
'mystique ni avec Dieu ni avec sa sainte Humanité. 

(2) Il s'agit probablement du premier voyage (1408). Le pape se rendait d'Italie à 
Port-Vendres, qui, comme le Roussillon, appartenait alors à l'Espagne. 
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de plus, que le même pape. triompherait de toutes les oppositions, 
reviendrait à Rome et y jouirait en paix du pouvoir. Voyant que 
le commencement de la prédiction était accompli, Benoit y prit 
confiance, repoussa la citation envoyée par le concile de Cons
tance, fut déposé et excommunié, et mourut en exil dans l'lle de 
Péniscola (1&.2!,.) (Cité par Amort, part. li, préface). 

~I. - Supposons maintenant que les prédictions ne se réalisent 
pas, et qu'on n'ait pas de sérieuses raisons 'de les croire condi
tionnelles, il est à croire qu'elles ne sont pas divines 

~es faux prophète" ne se laissent pas facilement décourager 
par leurs insuccès répétés. Ils trouvent toujours de bonnes rai
sons pour les expliquer, ou ils prétendent que l'événement n'est 
que retardé ! Au besoin, ils se font confirmer leur dire par quelque 
révélation nouvelle. 

22. - 6° Cette personne a-t-elle eu de grandes épren,'el!I avant 
ou après les révélations : maladies, contradictions, insuccès ou 
retards dans certaines entreprises qu'elle avait à cœur, etc. ? 

La vie des saints est pleine de ces épreuves. Il est presque im
possible que les croix n'accompagnent pas les grâces extraordi
naires. Car les unes et les autres sont une marque de l'amitié de 
Dieu, et chacune est une préparation à l'autre. Si donc une per
sonne placée dans la voie des révélations n'avait pas de croix, 
cette voie serait suspecte. 

38. - Il y a surtout une épreuve qui accompagne comme for .. 
cément ces voies extraordinaires. Ceux qui ont la confidence de 
ces voies, et à plus forte raison le public, s'il en entend parler, 
seront portés à se montrer seep1ilq11es ou hoattles. << Pourquci, 
disent-ils, cela arrive-t-il à cette personne plutôt qu'à d'autres. 
plus vertueuses? Tout vient de son imagination! Nous n'avions pas 
besoin qu'on vint nous embarrasser avec ces problèmes difficiles 
et peut-être insolubles. » 

Ces critiques et ces doutes sont une excellente pierre de touche 
pour juger de l'humilité du voyant, de sa patience et de sa con
fiance en Dieu. S'il est peu avancé, il proférera en face des oppo
sitions des paroles d'irritation ou de découragement ; sinon, il ne 
s'étonnera pas des lenteurs divines, et dans une paix parfaite, il 
.continuera à espérer que les desseins de Dieu s'accompliront tôt 
ou tard. 

~•. - On a un bel es.en1ple de cette longaniml'&é dans la 
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Beuse Julienne, prieure cistercienne du Mont Cornillôn,. près de 
Liège (1192-1258). Elle fut choisie pàr Dieu pour faire instit.uer 
dans l'Église la Fête du Saint-Sacremen.t. On peut dire que toute 
sa vie se passa à attendre l'heure de Dieu, mais sans voir le succès. 
Ses visions sur ce sujet commencent deux ans après son entrée au 
noviciat; elle n'avait que seize ans (1208). C'est seulement vingt
deux ans après (vers 1230) qu'elle ose soumettre son projet à un 
groupe de savants théologiens. Ils l'approuvent; mais ses adver
saires se vengent de ses réformes en faisant piller son monastère 
par la populace. Seize ans après (12!,.6), le s11ccès semble enfin 
apparaîti·e, car l'évêque de Liège institue la fête dans son diocèse. 
Mais il meurt la même année, et une seule église, la collégiale de 
Saint-~fartin, tient compte de son mandement. Le monastère est de 
nouveau pillé. La bienheureuse, calomniée, est obligée de le 
quitter; elle erre çà et là pendant les vingt dernières années de sa 
vie et meurt à soixante-six ans, après une attente inutile de cin
quante ans. Tout semblait perdu; mais un ancien archidiacre de 
Liège, qui jadis avait fait partie du groupe de théologiens ci
dessus mentionnés, devint pape sous le nom d'Urbain IV. Six ans 
après la mort de la bienheureuse, dans la bulle de 126!,., il institua 
la Fête-Dieu pour tonte la chrétienté, et en fit composer l'office 
pars• Thomas d'Aquin. Cependant tout n'était pas encore fini. Car 
les guerres qui agitèrent l'Italie firent longtemps oublier cette 
bulle. Enfin, en 1316, Jean XXII célébra solennellement la fê-te. 
Plus d'un siècle s'était écoulé depuis le commencement des révé
lations! (Voir la Vie, par Le Pas, Desclée, 1893). 

2, his. - Le Blln:s: i'i:rtpton de l.ùo11tfort, célèbre missionnaire 
en Bretagne et en Vendé~, au xvni0 siècle, montra également une 
confiance héroïque en Dieu. Depuis longtemps il se savait destiné 
à créer deux congrégations, celle des Filles de la Sagesse, pour 
les hôpitaux et l'instruction des enfants pauvres, et la Compagnie 
de Marie, formée de missionnaires. Or ce fut seulement un an 
avant sa mort, qu'il put exécuter ces deux fondations, et il n'arriva 
à réunir d'une part que quatre sœurs, et de l'autre, deux prêtres 
avec quelques frères. L'œuvre semblait donc manquée. Mais le 
bienheureux savait que l'a1·bre grandirait. Et en effet, au com
mencement du XX8 siècle, les sœurs de la Sagesse étaient au 
nombre de 5.000, avec 4t,. maisons. 

a5. - Les àmes saintes à qui Dieu donne une mission utile à 
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l'Église n'ont pas toutes à subir ainsi le long •uppllèe de l'at-
1ente. Mais elles ont d'autres épreuves. 

Comme exemple de succès rapide, on peut citer la sœur Ca
therine Labouré, fille de la Charité. Elle vit frapper en 1832 la 
Médaille miraculeuse que ses visions lui avaient fait connaitre 
depuis deux ans seulement (novembre 1830); et elle assista à sa 
diffusion pendant quarante-quatre ans ( 187-6), sans, bien entendu, 
être connue. 

Il en fut de même de la sœur Apolline Andriveau, également 
fille de la Charité. Elle eut en 18~.6 les révélations sur le scapu
laire de la Passion. Dès l'année suivante, Pie IX institua. cette 
dévotion. La sœur ne mourut que quarante-sept ans après (1894). 

ae. - 7° La personne a-t-elle pris trois préeaut.ion§I regar
dées comme indispensables pour éviter les illusions : a) craindre 
d'être trompée; b) être très ouverte avec les directeurs, et v) ne 
pas désirer les révélations? 

37. --- a) Il est clair d'abord que se croire à l'abri dea lllu
slons, est une excellente disposition pour en avoir. L'âme est 
alors comme une ville qui ne prend aucune précaution contre 
l'ennemi qui la surveille. 

Barie d' ..tl.gréda ne parait point pénétrée de cette crainte. 
Tout au contraire, elle entend qu'on ne doute pas de ses moin
dres révélations. Elle affirme que Dieu lui a dit : cc Je ne veux 
pas qu'on regarde ces révélations comme des opinions, ou de 
simples visions, mais comme une vérité certaine i> (part. I, n° 10). 
La ste Vierge aurait parlé dans le même sens : « Il n'y a 1·ien du 
vdtre dans cette histoire, et vous ne devez pas plus vous l'attri
buer qu'à la plume avec laquelle vous l'écrivez. Vous n'êtes que 
l'instrument de la main du Seigneur ... Si quelqu'un n'ajoute pas. 
foi à ce que vous éc.:·ivez, ce ne sera pas vous qu'il offensera,. 
mais moi et mes paroles qu'il outragera » (part. III, n° 621. Dans. 
la traduction, n° 619; et Lettre à ses religieuses, n° 9). Ainsi la 
sœur Marie se croit fermement à l'abri de toute erreur, et il y a. 
péché à ne pas partager sa conviction! 

28. - b) L'ouverture de eonl!leienee est nécessaire. En des 
matières si difficiles, on ne doit pas être juge et partie. Le démon 
détourne de cette sincérité, car, dit St Ignace, il craint de voir 
ses ruses découvertes (Règles die discernement, I, 10) et il a horreur 
d'un tel acte d'humilité. 
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En revanche, il nous pousse à nous ouvrir sans réflexion à des 
amis qui n'ont aucune autorité sur nous, ce qui nous permet de 
laisser leurs avis de c6té, s'ils ne nous plaisent pas. 

Au contraire, les âmes humbles fuient le plus possible la puhli
eité. 

~9. - c) Le désir des révéla1ions expose aussi à être trompé. 
Il fait trouver mille subtilités pour justifier les visions que l'on croit 
avoir eues et excite l'imagination à en inventer de nouvelles. 

s• Augustin raconte que sa mère, ste Monique, faillit tomber 
par là dans l'illusion. Comme elle travaillait à le convertir et à le 
marier, elle désirait savoir par révélation quelle serait l'issue de 
ses démarches. Il en résulta de fausses visions. Heureusement 
qu'auparavant elle en avait eu de véritables; elle aperçut que 
celles-ci différaient des autres par « je ne sais quel goût, difficile à 
expliquer», et elle put rejeter ces vaines apparences (Confess., 
1. VI, c. XIII). 

ao. - Il suit de là qu'en général une révélation doit être re
gardée comme suspecte si elle a été désirée. Je dis : en général; 
car exceptionnellement il peut arriver que ce désir ait été ins
piré par le Saint-Esprit et clairement reconnu comme tel. 

a•. - On regarde comme un signe défavorable à Marie 
d' Agréda son désir de connaitre par révélation les événements 
qu'elle raconte. Souvent même il s'agit, dit le cardinal Gotti, 
de questions de pure curiosité, ne servant en rien à la per
fection » (2de censure présentée à Clément XII; citée par 
Mgr Chaillot). On en trouvera des exemples dans La Cité mystique, 
part. I, n°1 &, 33, 52 ( où elle se préoccupe d'une question d'école : 
l'ordre des décrets divins), 73, 24.2, 353 ( elle veut savoir si, dans 
son .enfance, Marie avait faim, et comment elle demandait ses ali
ments, si elle était emmaillotée, si elle pleurait, si on la traitait 
comme une grande personne!); part. II, n°s 298, 6&7 

Loin de reprendre la sœur, ses confesseurs lui ordonnaient 
parfois ces demandes indiscrètes : part. II, n°s 138 (ils veulent sa
voir si la chronologie du martyrologe romain est exacte); &77 (ils 
veulent connaitre certaines particularités de la naissance de J-ésus
Christ); 211 (il s'agit de savoir l'emplacement de la maison de 
S18 Élisabeth). 
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3. - Neuf espèces de renseignements à se procurer sur la révé
lation considérée en elle-même , ou dans les circonstances qui 
l'ont accompagnée. 

83. - 1° A-t-on un texte absolument authentique? N'en a
t-on pas corrigé certaines expressions, comme inexactes ou obs
cures, ou même n'a-t-on pas supprimé certains passages'? Ce 
serait acceptable, si on n'avait à chercher que l'édification du 
public. Mais il en est autrement au point de vue du jugement 
à porter; c'est se priver de données très importantes. 

Au lieu de retrancher n'a-t-on pas, au contraire, ajouté à la 
révélation? Par exemple, pour donner du crédit à certaines doc
trines? Ce qui serait une vraie falsification. 

as. - 2° La révélation s'accorde-t-elle pleinement avec les 
dogmes et enseignement• de l'Église, et aussi avec les affirma
tions certaines de l'histoire et des sciences? 

Il suffit qu'en fait de dogme, un seul point certain soit 
contredit, comme cela est arrivé maintes fois dans les communi
cations faites aux spirites, pour que l'on puisse affirmer que celui 
qui parle n'est pas un envoyé de Dieu. 

Si, au contraire , une révélation ne contient aucune erreur, 
on ne peut tirer de ce fait aucune conclusion. L'esprit humain 
peut se tenir prudemment dans les limites des vérités reçues. 
Le démon peut se contenir pendant quelque temps, se donner 
des airs de vérité comme de sainteté, afin d'inspirer confiance. 
Il ressemble aux joueurs qui comptent tricher; ils commencent 
par faire gagner leurs partenaires, pour leur faire perdre ensuite 
dix fois plus. Quelques concessions faites à la vérité ne lui coû
tent pas pour arriver à insinuer une erreur. C'est ainsi que, dans 
les révélations des spirites, on trouve parfois des pages exactes et 
( quoique plus rarement) d'une pensée élevée; mais un dogme y 
sera nié. Si ce piège réussit, le démon ira plus loin et enseignera 
d'autres erreurs. 

a,. - 3° La révélation ne renferme-t-elle aucun enseig·ne
ment ou n'est-elle accompagnée d'aucune action contraire à la 
décence et aux bonnes mee11rs? 

Dans toute vision divine, la "convenance préside à la tenue , 
aux gestes et aux paroles (ch. xx, 88). 
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On ne saurait croire à quelles aberrations certaines personnes 
mal équilibrées sont arrivées, par l'ignorance de cette règ·le, et 
de quelle sotte façon elles comprenaient la familiarité avec Notre
Seigneur. 

Si, par exemple, ainsi que le cas s'est présenté, une apparition 
qui se donne pour être celle du Christ, se produisait sans vête
ments ou sans l'équivalent, on peut affirmer qu'elle n'est pas 
divine. Sur ce sujet, voir St Bonaventure (Du progrès des reli
gieux, 1. II, ch. LXXVI, alias Lxxv). A plus forte raison l'action du 
démon est indubitable s'il y a des paroles ou actions offensant 
ouvertement la chasteté. Les commandements de Dieu s'adressent 
à tout le monde sans distinction. Dieu n'en dispense personne sous 
prétexte d'amitié. Tout au contraire, ses visites ont pour but de 
nous éloigner de plus en plus de la vie des sens. 

a5. - Certains auteurs, comme Schram ( ancienne édition, 
n° 5fa.9; édition de 18ft.8, n° 559), regardent comme suspecte la 
eonnaÏssnnee surnaturelle des wiee• et péchés d'autrui, parce 
qu'on est exposé ainsi à manquer à la charité, à montrer du mé
pris ou de la répulsion pour certaines personnes. Mais le jugement 
à porter dépend des circonstances. 

st Jean de la Croix dit, en effet, que, suivant les cas, on doit at
tribuer cette connaissance des vices soit à Dieu, soit au démon. 
« Dieu montre quelquefois aux saintes Ames les nécessités du pro
chain, pour les engager à y remédier et à f',éclifr le ciel en sa fa
veur. » 

Cette utilité est un signe favorable et on le voit apparaitre ·clai
rement dans ]es saints, assez nombreux, qui avaient la connais
sance du secret de& cœurs. Ils aidaient par là les àmes à se 
réformer. St Joseph de Cupertino, gte Catherine de Sienne, Ste Ma
deleine de Pazzi jouissaient de cette faveur si habituellement que 
souvent on ne se hasardait pas à les aborder sans avoir d'abord 
purifié sa conscience (Scaramelli, Du discernement, n° 28). ste Bri
gitte a vu la damnation de plusieurs personnes. Elle en tirait une 
]eçon pour d'autres. 

D'autre part, dit encore St Jean de la Croix, « un des pièg·es de 
l'esprit malin est de divulguer les péchés d'autrui, la perversité 
des cœurs et la conscience des àmes coupables, avec autant de 
fausseté que d'apparente lumière. Son but est de diffamer» (Mon 
tée~ 1. II, ch. XXVI). 
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88. - Souvent aussi cette connaissance des péchés des autres 
n'est qu'une illusion de l'imagination. J'ai connu deux voyantes 
qui étaient ainsi hantées par l'idée fixe des mauvaises mœurs 
des eouventM ou du elergé; elles se corn plaisaient à en parler, 
pour pousser, disaient-elles, à une réparation. L'une au moins a 
mal tourné. Pour établir la réalité des faits, elles n'avaient d'au
tres preuves à apporter que leurs révélations; lesquelles s'expli
quaient suffisamment par le besoin qu'a notre malheureuse 
nature de s'occuper de choses inconvenantes. Grâce au détour de 
la piété, ces imaginations délirantes arrivaient à céder à leur 
manie native. 

Au milieu du XIX8 siècle, une autre voyante, nommée Cantia
nille, gagna la confiance d'un pieux évêque. Il en vint à publier 
officiellement le texte de la révélation, qui était une peinture 
horrible des mœurs des prêtres de son diocèse. Il dut donner sa 
,démission. Satan avait obtenu les résultats qu'il cherchait. 

11 est vrai que, dans ses Révélations, S1° Catherine de Sienne 
parle ouvertement des vices du clergé, et avec grande vivacité. 
'Mais on se trouvait à une époque troublée du Grand Schisme, et 
,il s'agissait de vices certains et que personne n'ignorait. 

Le Sec1·et de Mélanie de la Salette est regardé par certaines 
personnes comme ayant été modifié par l'imagination de la 
·voyante. Une des raisons sur lesquelles on s'appuie est que Je texte 
renferme de~ accusations très dures et sans aucun corre~tif sur 
les mœurs du clergé et des communautés, de 184.6 à 1865. L'his
toire parle tout autrement et indique une période de ferveur et 
de zèle apostolique. C'était l'époque de Pie IX, de Dom Bosco, du 
~uré d'Ars, etc., et de l'expansion de l'enseignement chrétien en 
France. 

37. - ft.° Ces enseignements sont-ils utiles au point de vue du 
salut éternel? On peut être sûr que les révélations ne sont pas 
divines quand elles ont simplement pour but de faire connaitre 
des choses vulgaires, qui n'ont pas d'utilité pour le bien des 
âmes. Dieu ne se dérange pas pour satisfaire la curiosit 

Les révélations sont comme les miracles : elles n'ont pas lieu 
sans un motif très grave. Elles sont l'œuvre, non seulement de la 
puissance de Dieu, mais de sa sagesse. 

38. - Dès lo1•s, on voit ce qu'il faut penser de certaines pro
phétesses actuelles, qui prétendent parler au nom de quelque 
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esprit céleste, et qui donnent à toute heure et à tout venant les 
eonsulta1lons qu'on leur demande, sur les naissances et les 
mariages, les procès et les maladies, l'issue des événements po
litiques, etc ... Malg·ré la mise en scène religieuse, ce sont de sim
ples diseuses de bonne aventure. Il ne leur manque que le jeu 
de cartes traditionnel ou le marc de café. Dieu ne s'abaisse pas à 
installer un bureau de consultations. 

Ce qui donne confiance aux clients (pourtant bien imprégnés 
de scepticisme), c'est que les voyantes tombent souvent juste 
dans leurs prédictions, et cela, sans que le démon ait besoin de 
venir les aider et sans qu'elles aient non plus le don d'extra
lucidité. Elles savent, en effet, leur métier. Elles ont assez de 
coup d'œil pour deviner, d'après de faibles indices, ce qu'elles 
doivent dire, ou comment elles doivent corriger ce qu'elles ont 
dit. Elles peuvent même réussir, rien qu'en répondant oui ou non, 
au hasard. Car, quand on joue à pile ou face, il y a autant de 
chances pour pile que pour face. Il peut donc se faire qu'à ce 
jeu, elles tombent juste, en moyenne, cinq fois sur dix. Les ba
dauds oublient les cinq cas d'insuccès, ne retiennent que les 
autres et proclament que l'esprit de prophétie est bien prouvé. 

ae. - Dans les réunions spiri1es, les esprits ne s'occupent 
très souvent que de futili1és. Ils s'abaissent jusqu'à répondre à des 
questions oiseuses ou à procurer de simples jeux de société; ils 
déplacent des meubles, font vibrer des instruments de musique, 
apportent du dehors de menus objets. Les médiums vous amu
sent ainsi, toute une soirée, comme le feraient à la foire des 
prestidigitateurs. Des esprits préoccupés do notre éternité con
sentiraient-ils à se prêter à de tels enfantillages? Comme on est 
loin du rôle utile que la théologie attribue à l'ange gardien! 

Ces puérilités deviennent encore plus choquantes quand les 
esprits prétendent être des parents défunts, ou de grands philo
sophes. Car s'ils veulent parler sérieusement, c'est pour dicter 
des tirades d'une platitude navrante. Voilà les grandes pensées 
-qui occupent ces êtres plongés dans les lumières de l'au-delà! 

Quand ces soi-disant défunts ont été sur la terre de grands 
savants, on constate que leur esprit s'est singulièrement affaibli 
dans leur vie nouvelle. Ils ne sont plus au courant de rien. Il 
est bien établi que_ les communications spirites n'ont pas fait 
avancer la science d'un pas. Aucun point obscur de l'histoire 
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n'a été éclairci. Aucun problème de mathématiques n'a été ré
solu; aucune recette de chimie ou théorie de physique n'ont été 
dévoilées. 

Une fois cependant, Aksakof et autres spirites ont cru rencon
trer une exception. Les esprits auraient expliqué un phénomène 
qui avait résisté à la sagacité des savants. Il s'agissait du mou
vement rétrograde des satellites de la planète Uranus. Mais un 
astronome, M. Flammarion, a voulu avoir le cœur net de cette as
sertion et il a prouvé que l'explication des esprits était absolu
ment fausse (Les Forces naturelles inconnues, ch. 111). 

,o. - Une révélation est également suspecte quand elle n'a 
pour but que de trancher une que11tion disputée de théologie, 
d'histoire, d'astronomie, etc. Dieu abandonne ces discussions à 
l'esprit humain, parce que nous n'en avons aucun besoin pour
nous sanctifier. Comprenons bien que le salut éternel est la seule 
chose qui ait de l'importance devant Dieu. Pour le reste, dit 
st Jean de la Croix, « son intention est que les hommes aient re
cours aux moyens humains » (Montée, I. II, ch. xxn). 

4.t.. - La révélation est encore suspecte si, quoique très bonne 
au point de vue spirituel, elle est banale, se trouvant dans tous 
les livres ascétiques. Dieu n'emploierait pas de si grands moyens. 
pour un si petit résultat. Il est plutôt probable alors que le 
voyant répète, sans s'en douter, ce qu'il a appris dans ses lec
tures. Ou encore le démon veut l'amuser à des inutilités, jus
qu'au jour où, lui ayant donné confiance, il pourra devenir plus 
audacieux. 

, ~. - Si les ré-vélatlon11 ou visions sont très nom.breu11es, 
cette circonstance , p1·ise isolément , ne constitue pas un signe 
défavorable. 

En effet, on ne peut apporter a priori, pour l'opinion con
traire, aucun motif solide. De plus, ce serait condamner une 
foule de saints; ils ont eu des révélations avec une abondance· 
prodigieuse. Exemples : ste Brigitte, S10 Gertrude, sie Françoise· 
Romaine, ste Catherine de Sienne, la B01150 Marguerite-Marie, la 
Vbie Agnès de Langeac, la Vhle Marine d'Escobar, St Ignace, etc •. 
Plusieurs ont laissé des volumes énormes, où pourtant tout n'est 
pas consigné. Les adversaires de ces révélations n'ont jamais. 
songé à leur reprocher cette abondance, et les apologistes n'ont 
pas supposé qu'on en tirerait une objection. 
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On cite, il est vrai, une lettre de gt François de Sales (Édition 
Migne, t. V, col. ifi.48), qui semble condamner une sœur, parce 
qu'elle avait beaucoup de visions. Mais le contexte montre que 
le saint ne considérait pas cette circonstance isolément; il y est 
dit que ces révélations n'avaient aucune utilité; c'était du ver
biage. 

43. - Nous voyons là le parti qu'on peut tirer indirecte
ment des révélations nombreuses. Généralement on arrive à voir 
avec évidence si elles servent à quelque chose. Pour une vision 
isolée, il pourrait y avoir du doute. 

Si les révélations sont longues ou nombreuses et qu'elles ne 
renferment rien de faux, de déshonnête, de futile, on peut en 
conclure avec probabilité qu'elles ne viennent pas du démon. 
Car autrement il manquerait son but. Il n'est pas possible qu'il 
-se cache toujours, comme le remarque Samaniég·o (Prologue aux 
Œuvtes de Marie d'Agréda, n° 26). 
,, . - 5° Si l'on examine toutes les eireonstanees de détail 

qui accompagnent la vision, les attitudes, gestes, paroles, etc., y 
trouve-t-on la dignité, le sêrieus qui conviennent à la Majesté 
divine? Ou, au contraire, n'y voit-on pas des bizarreries, des ma
nières grotesques, des convulsions, un laisser-aller indigne même 
de gens simplement raisonnables et bien élevés? 

a) Cela seul aurait suffi pour juger les faits extraordinaires 
qui, vers le milieu du xvn1° siècle, se passaient au cimetière 
Saint.;Médard, sur le tombeau du diacre Pàris. Les discours soi
disant inspirés étaient extravagants et accompagnés de contor
sions et convulsions; les coups que l'on se faisait administrer, 
sans en souffrir, passaient pour des miracles, mais n'étaient que 
des pratiques insensées, puisqu'elles n'avaient aucune utilité. Je 
ne parle pas des actes contraires à la morale qui venaient se 
mêler à ces scènes hideuses. Beaucoup de jansénistes cependant 
voyaient là une manifestation de Dieu en faveur de leur doc
trine. 

b) Dans les communications faites chez les spirites, nous trou
vons très souvent un langage trivial dont on serait choqué en 
bonne compagnie. De grands personnages historiques parlent 
comme à la halle. Si l'auditoire s'y prête, ils descendent jusqu'à 
l'obscénité. 

Certains spirites que ces faits embarrassent ne veulent pas 
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pour cela admettre l'existence du démon (1). Ils préfèrent croire 
que les âmes des morts emportent leurs vices dans l'autre monde 
et que les réponses choquantes sont données par des défunts qui 
sont restés menteurs, ou libertins, ou frivoles, ou mystifica
teurs, etc. 

c) Dans les pays protesta:nts on organise de temps à autre des 
réunions appelées « réveils ». La foule y pleure ses péchés·, mais 
avec une exagération bizarre, une sorte d'ivresse. Il y a là, re
connaissons-le, un excellent principe : des sentiments très vifs 
d'amour de Dieu et de repentir. Mais il s'y mêle un autre élément 
qui n'a rien de divin : une exaltation névropathique qui est con
tagieuse. Parfois on y parle des imitations de langues étrangè
res, consistant réellement en une suite de sons qui, par eux
mêmes, n'ont aucune signification. (Voir ch. xxxu, § 1). 

4.5. - Quand les anges ou les saints prennent un corps appa
l'ent pour se manifester, jamais ce corps ne renferme de merm

hre• difforn1.e11 ou d'aspect bestial. Ce serait indigne d'eux. Les 
formes d'animaux ne se sont rencontrées que dans un ca,s très 
différent, les visions symboliques, comme celles des quatre ani
maux d'Ezéchiel et de st Jean. On en a donné des explications 
allégoriques très rationnelles. 

Au contraire, quand le démon apparait à ceux qui l'invoquent, 
il se plait à prendre des formes repoussantes; il mélange le type 
de l'homme avec celui des animaux les plus vils. Suarez regarde 
comme prouvé << par les aveux des sorciers » que Satan ne se 
montre jamais à eux sous une forme complètement humaine; il 
laisserait voir au moin8 quelque partie monstrueuse telle que les 
pieds (De angelis, 1. IV, c. xxxv, n° 5). 

On s'est parfois mépris sur la pensée de Suarez, en disant qu'il 
étendait cette proposition à toutes les apparitions du démon, y 
compris celles que Satan veut faire passer pour divines. Mais 
Suarez n'a pas un mot pour énoncer cette doctrine, qui ne s'ac
corderait pas avec les faits. 

(1) Les spirites posent en principe que les esprits qui leur parlent sont unique
ment les âmes des morts, ou, suivant leur langage, des désincarnés. Pour affirmer, 
de plus, que tel esprit est celui d'un de leurs parents ou amis, ils n'ont qu'une 
preuve, c'est que l'esprit leur fait part d'un secret que le mort et eux ont été seuls 
à connaitre. Mais on leur répond que cette raison est insuffisante. En effet, ils 
admettent que, pendant notre vie, nous sommes environnés d'esprits qui connais
sent tous nos secrets. Un de ceux-là peut donc jouer le rôle du parent défunt et 
nous mystifier. 
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+\Comme le remarquent La Reguera (Theo!. myst., t. II, p. 666, 
n° 53li) et Schram ( édition primitive, n° 507; édition de 18fa.8, 
n° 311}, si la difformité de l'apparition était visible, la rn&e serait 
immédiatement éventée, et le démon se montrerait d'une mala
dresse enfantine; si elle était invisible, cachée par des vêt.emenls 
ou des nuages, le démon serait peu avisé de se donner ainsi une 
peine inutile, en fabriquant des membres qu'on ne verra pas; e~ 
d'ailleurs quelle preuve expérimentale aurait-on qu'il le fait? 

,a. - Beaucoup d'auteurs ont répété sans discussion une af
firmation de deux écrivains du XVII8 siècle (les PP. Thyrœus, 
1600, et Del Rio, 1600). D'après eux, le diable n'aurait jamais la 
permission de prendre, dans les apparitions, la forme d'une eo
lombe ou d'un agneau, parce que ce sont des symboles de 
l'Esprit-Saint et du Christ (Schram, ibid.). 

Mais cette double assertion est démentie par les faits, comme on 
le voit dans la vie de S1e [lrançoise Romaine. Car un jour, six 
démons se présentèrent à elle sous la forme de six belles colom
bes. La sainte les devina et ils se changèrent en corbeaux qui 
cherchèrent à lui faire du mal ( 1). (Bolland., 9 mars; 1re Vie, 1. III, 
n° 87). 

Voilà pour les colombes. Mais il y eut aussi des agneaux. Un 
jour, le démon prit la forme d'un agneau qui vint doucement se 
coucher aux pieds de la sainte. Elle le reconnut et il se transforma 
en un loup furieux (ibid., n° 23). Une autre fois, ce furent sept dé
mons qui prirent l'aspect de biauches brebis aux airs caressants, 
déclarant qu'ils symbolisaient les sept dons du Saint-Esprit. Elle 
les reconnut encore et ils se changèrent en loups qui essayèrent 
de l'attaquer (ibid., n° 3~). 

Autre exemple : La célèbre Madeleine de la Croix, qui faisait des 
prodiges par l'action du démon (ch. xx1, :1s), eut un jour, en pu
blic, une apparition de celui-ci sous la forme d'une colombe._ Elle 
prétendit que c'était le Saint-Esprit (Gœrres, 1. VIII, ch. xi). 

Ensuite, si le démon avait la défense de simuler ces symboles, 
il lui serait interdit a fortiori <le représenter le Christ lui-même; 
ce que pourtant il a fait quelquefois. S'il ne se sert pas de ces 
figures, ou s'il le fait rarement, il est permis de l'attribuer à une 

(1) Au lieu du mot corbeaux, qui est dans le texte italien, les Bollandistes disent ; 
des cerfs; c'est une faute d'impression. On a mis un e pour un o, ce1·vorurn pour 
corvorum. (Cette remarque est de Dom Rabory, auteur d'une Vie de la sainte.) 
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raison bien plus simple : tant qu'à essayer de jeter dans l'illusion, 
il faut prendre des moyens vraiment puissants, tels que la repré
sentation d'un saint. Immédiatement le voyant se sentira entrainé 
vers lui par un mouvement de dévotion. Mais la vue d'un animal 
symbolique produit au contraire une impression d'attente; elle 
laisse le temps de réfléchir et de se demander quel fruit on peut 
tirer de cette vision. 

En recourant peu à ces symboles, Satan se montre pratique, tout 
bonnement. 

S'il s'est risqué à employer ce procédé médiocre avec S16 Fran
çoise, c'est qu'il avait une raison spéciale. La sainte apercevait 
souvent des colombes ou agneaux symboliques dans ses visions. 
Il y avait lieu d'espérer qu'elle se fierait à l'analogie et accepte
rait par habitude. 

Dans ce qui précède, il s'agit d'apparitions du démon, voulant 
produire une illusion. Mais il y a un autre cas, fort différent, qu'on 
oublie de distinguer du précédent: celui du démon parlant pen
dant les exorcismes. Parfois il prend alors le nom d'un animal sym
bolisant un vice (Voir ch. xx1v, sa). Or il a souvent affirmé que 
Dieu ne lui permet pas d'appliquer àce vil usage un symbole em
ployé par l'Église pont' les choses saintes. Il a déclaré ne pouvoir 
prendre les noms de colombe, d'agneau, ni de poisson (symbole 
du Christ dans les catacombes, à cause du mot grec ichthus). 

'". - Scaramelli parait se montrer 1rop sé,·ère dans le cas 
suivant. Une personne qui passait pour avoir souvent des visions 
de l'Enfant-Jésus, crut en recevoir une, le Vendredi Saint, pen
dant un sermon sur la Passion. Cet auteur trouve inconvenant 
qu'en un tel jour et à un tel moment, on applique ses pensées 
à l'enfance du Sauveur. Il conclut à une illusion (Traité du dis
cern., n° 87). 

Mais ce raisonnement prouve trop. Il revient à admettre plus 
généralement que si, un jour de fète et pendant un sermon, une 
consolation spirituelle qui leur est étrangère, s'empare de notre 
àme, il faut la repousser. Or il n'y a là aucune obligation. De 
plus la pensée d'un mystère de la vie de Notre-Seigneur peut don
ner lumière sur les autres. 

Cet auteur ajoute que, depuis, « on trouva d'autres raisons >> 

pour établir que les visions de cette personne étaient fausses. -
Soi,t; mais la raison précédente était sans valeur. 
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.&8. - 6° Quels •entimen111 de pais. ou, au contraire, de 'trou
ble cette personne a-t-elle éprouvés pendant la révélation ou à la 
suite? 

st Ignace, comme gte Catherine de Sienne (Dial., ch. LXXI), at
tache une g:r-ande importance à ce moyen de discernement. 

Quand il s'agit d'inspirations courantes, il peut se faire que 
ces sentiments soient à peine accusés; mais il est difficile qu'il en 
soit ainsi dans les cas d'une action aussi extraordinaire que l'est 
une révélation ou vision, à moins toutefois qu'elle ne provienne, 
non d'un esprit étranger, mais de notre propre activité . 

.&9. - Voici la règle qu'on peut formuler : Chez les personnes 
de bonne volonté (Nous n'avons à parler que de celles-là), l'au,
•ton du bon esprit (Dieu ou un de ses anges) a pour caractère 
de donner la paix, la joie, la sécw·ité, le courage, sauf peut-être 
au premier instant. -

Notons cette dernière restriction. Au premier moment, on peut 
ressentir non seulement de l'étonnement, mais du trouble, de !'in
-quiétude ou même de l'effroi. Seulement un plus ample examen 
ramène la paix. C'est ainsi que la S10 Vierge fut un instant trou
. blée par la salutation de l'ange Gabriel (Luc, 1, 29). Mais le calme 
revint aussitôt et Marie écouta le message. La Sainte Écriture 
signale du trouble, mais passager, chez Abraham dans une de 
ses visions (Gen., xv, 12); chez S1 Zacharie, quand l'ange Ga
briel lui annonça qu'il serait père de S1 Jean-Baptiste (Luc, 1, 12); 
chez les bergers de Bethléem, lorsque les anges les avertirent de 
la naissance du Sauveur (Luc, 11, 10); chez les saintes femmes 
arrivant au tombeau gardé par un ange (Marc, xv1, 6, 8); chez 
les apôtres, au milieu desq:uels apparaissait Jésus ressuscité, qui 
les rassurait par ces mots : La paix soit avec vous (Jean, xx, 
19, 26). 

Le trouble initial peut encore provenir de ce que la sensualité 
ou l'orgueil se révoltent d'un sacrifice qui leur est demandé. Mais 
il n'atteint ainsi que la partie _inférieure de l'à.me. 

Lorsqu'il donne ainsi la paix, le bon esprit n'agit pas seulement 
sur la volonté, en la poussant doucement au bien, mais sur l'intel
ligence : l'idée nous parait naturelle, sage, conforme à ce que 
Dieu doit attendre de nous. Soit comme lumière, soit comme im
pulsion, Dieu s'empare de l'àme sans choc. si Ignace peint rapi
dement cette manière d'agir, en disant que le bon esprit entre 
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« suavement dans l'àme, comme une goutte d'eau dans une 
éponge» (Règles du discern., n, 7). 

50. - L'Qetion du démon a des effets diamétralement con
traires : quand il agit sur les personnes de bonne volonté, il pro
duit, sauf peut-être au premier instant, le trouble, la tristesse, le 
découragement, l'agitation, les ténèbres. ste Thérèse ajoute que 
souvent on éprouve ces sentiments sans arriver à découvrir pour
quoi (Vie, voir tout le ch. xxv). 

Dans le premier moment, on peut éprouver de la joie; si on en 
examine la vraie cause, on verra qu'elle provient de ce que le 
démon suggère quelque idée flattant nos passions et des pen
chants terrestres : le désir des honneurs ou des plaisirs sensibles .. 

:Mais finalement sa lumière est, comme les lueurs d'orages, 
insuffisante, agitée, coupée de ténèbres. Son impulsion est éner
vante, souvent contradictoire, aboutissant au dégoût, au décou
ragement. Cette action, dit gt Ignace, « est la goutte d'eau frap
pant la pierre avec bruit » (ibid.). Bref, l'inspiration de Satan 
trouve une résistance mystérieuse dans l'âme de bonne volonté. 

S10 Thérèse, comme St Jean de la Croix, signale souvent le 
caractère de l'action infernale (1). La sainte l'explique ainsi : 
« Cette affliction mêlée de trouble ne viendrait-elle pas de ce 
qu'un esprit en sent un autre? » ( Vie, ch. xxv). 

6t.. - Il semblerait, d'après ce qui précède, que le caractère 
tiré de l'effet de paix ou de trouble, donne un moyen certain de 
discerner les vraies révélations des fausses, quand l'un de ces sen
timents est bien accusé, puisque chacun des deux esprits contrai
res agit d'une manière constante et contraire. 

Quand ces conditions de clarté sont réalisées, on aurait, en 

(l} Parlant des visions intellectuelles de Notre-Seigneur: • Le sentiment [de cette 
présence] est si délicat qu'on ne sait comment l'exprimer ... Les e,ffets heureux qu'il 
opère dans l'âme ne sauraient provenir de la mélancolie. La paix dont l'âme jouit 
est si profonde, son désir de plaire à Dieu, si constant, et son mépris de tout ce 
qui ne conduit pas à lui, si absolu, que le démon ne peut être l'auteur de si grands 
biens ... Cette faveur du divin Maitre met l'âme dans une grande confusion et une 
grande humiiité, tandis que si c'était l'œuvre du démon, on éprouverait les effets 
contraires .. Si cc sentiment de la présence de Notre,Seigneur venait de l'imagina
tion, il ne durerait pas si longtemps; et s'il venait du démon, il ne laisserait pas 
l'âme dans une si grande paix. Cet ennemi du salut ne veut ni ne peut nous pro
curer un si grand avantage ... En outre, cette grande union de l'âme avec Dieu, 
cette application à penser continuellement à Dieu lui causeraient Qn tel dépit, 
que s'il eût essayé de la tromper par là, il n'y reviendrait pas sou vent • (Chdteau, 
6, ch. vm). 
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effet, une certitude morale, s'il ne fallait tenir compte que de 
l'esprit divin ou de l'esprit diabolique. Mais il y a, de plus, ·une 
troisième action, celle de no1re propre esprH. Par exemple, il 
arrivera fréquemment que la révélation survienne pendant un 
profond recueillement. Cet état d'union aura le caractère de l 'in
fluence divine, la paix. Cette paix pourra fort bien ne pas être 
troublée par l'activité naturelle de notre esprit, s'il vient à si
muler des paroles surnaturelles. Le sentiment de paix ne provient 
pas de là et, par snite, il ne suffit pas à lui seul pour prouver 
que ces paroles sont divines. Il ne donne qu'une proha:bilité (1). 

De plus, en pratique, on peut craindre que la personne ne se 
fasse quelque illusion sur la force et la persistance du sentiment 
de joie tranquille qu'elle a éprouvé, car : 1° l'observation de son 
intérieur a-t-elle été suffisamment exacte et complète? 2° n'avait
elle pas le désir secret d'obtenir de Dieu tel conseil, telle réponse? 
Ce qu'elle a éprouvé serait alors la joie purement naturelle de 
voir approuver ses idées. 

52. - Dieu voulant punir un sentiment de présomption que 
s•e Oatllerine de Bologne (clarisse) avait eu au début de sa 
vie religieuse, permit que pendant quelque temps elle ne discernât 
pas l'action diabolique, malgré le trouble qui l'accompagnait. 
Se sentant favorisée de grandes grâ.ces, elle avait dit audacieu
sement au démon : « Sache que tu ne pourras m'envoyer aucune 
tentation sans que je m'en aperçoive. » A la suite de ce défi im
prudent, elle eut, pendant cinq ans, de fausses apparitions de 
Notre-Seigneur et de la sto Vierge. Elle en recevait des reproches 
sur son manque d'abnégation et d'obéissance à sa supérieure, 
mais sans arriver à comprendre ce qu'on exigeait d'e.lle; comme 
ensuite elle avait de violentes tentations contre ces deux vertus, 
elle les prenait pour des péchés. Tout cela la jetait dans l'angoisse. 
En même temps elle était tombée dans une affreuse sécheresse. Ce 
qui la sauva du désespoir, ce fut son ouverture de conscience 
avec sa supérieure. Dieu finit par l'éclairer complètement sur 
cette tentation. (Bolland., 9 mars, 2de Vie, n° 10 et suiv.). 

aa. - 7° JI arrive très souvent que la révélation pousse à une 
entreprise déterminée; par exemple, à établir une nouvelle dé
votion, à fonder une nouvelle congeégation religieuse, ou une 

(1) Suarez : • Ce signe donne t1ne excellente conjecture, mais ne va pas jusqu'à 
être infaillible » (De relig., tr. X, l. IX, c. x, n° 37). 
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association pieuse, à remanier les c_onstitu:tions d'une autre, à 
corriger le relàchement d'un certain groupe de personnes, à 
bâtir un sanctuaire, à créer une œuvre pour laquelle on n'a pas 
les ressources suffisantes, à prêcher une spiritualité raffinée que 
Dieu est censé avoir gardée pour notre époque (moins grossière, 
ajoute-t-on, que les précédentes), etc. 

Dans ce cas, il faut examiner si l'œuvre est : a) bonne en soi et 
conforme à l'espri,t de l'Église; b) utile, et d'une utilité qui ex
plique un moyen aussi exceptionnel qu'une révélation; c) op
portune; si elle répond à un besoin nouveau; d) si elle ne nuit à 
aucune œuvre analogue, qu'il serait mieux de soutenir. (Pour le 
reste de la conduite pratique, voir ch. xx111). 

5.&. - Amort dit que les révélations des femmes sont probable .. 
ment fausses quand par là elles veulent diriger Ie11 eleres et 
les prinees, et les enseigner en parlant d'un air d'autorité. Car 
ce rôle n'est pas celui que les femmes doivent avoir dans l'Église, 
au moins d'une manÏère suivie (Sommafre des règles,§ 3, règle 30). 
Il cite ce trait de prudence du vhie Louis du Pont. 11 dirigeait la 
Vh10 Marine d'Escobar et approuvait l'ensemble de ses révélations, 
dont il a élé depuis l'éditeur. Or il n'a jamais voulu ajouter foi à 
celles. qu'elle a crQ souvent recevoir de son ange g&rdien, et qui 
lui indiquaient des conseils à transmettre au roi sur la conduite 
de sa cour (pars I, c. v111, règle 2&.). 

55. - Marie d' Agréda., au. contraire, a enfretenu pendant 
vingt ans une correspondance avec Philippe IV d'Espagne. Le roi 
partageait en deux colonnes chaque feuille de ses lettres et n'écri
vait que sur la première. La sœur répondait sur l'autre. M. Ger
mond de Lavigne a publié la traduction française de quarante de 
ces couples de lettres. Elles sont banales; ce sont des conseils gé
néraux que tout le monde pourrait donner. De même il est singu
lier que celte sœur, si habituée aux révélations, 1;1'en. ait pas reçu 
sur les mœurs relàchées du roi et son insouciance ~oupable pour 
les affaires dont il avait la responsabilité. Elle était pourtant en 
situation d'exercer sur son correspondant une grande influence. 
Beaucoup de lettres se réduisent à cette déclaration vague qu'elle 
s'intéresse aux préoccupations dont le prince lui fait part. On a 
publié en Espagne 61t,. autres lettres. 

aG. - 8° Les révélations ont-elles été soumises à l'épreuv~ du 
te•ps et de la diseusslo11? · 
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· Sans cette condition, les jugements favorables qui ont pu être 
portés ne présentent pas de garanties suffisantes. Amort pense 
que, sauf des cas exceptionnels, aucune révélation ne peut être 
regardée comme certaine, avant la mort de la personne favorisée 
(part. I, c. 1v). 

Tout au moins, quand les révélations forment une série ayant 
un but déterminé, comme la création d'un pèlerinage, il faut 
laisser se dérouler les événements et attendre pour se prononcer 
que la vision ait déclaré que la série est close. 

Si pendant cette longue période d'attente, la révélation résiste 
aux attaques, il y a grande probabilité qu'elle soit vraie. 

57. - 9° Si la révélation a eu pour but d'instituer une nou
velle dévotion, Jes événements subséquents ont-ils montré claire
ment que Dieu favorisait cette œuvre d'une manière spécia!e? Par 
exemple a-t-elle produit de tous côtés de grands fruit• de grâce,? 
Les souverains Pontifes, les évêques en ont-ils favorisé les progrès? 

Ce caractère se retrouve à un haut degré dans le scapulaire du 
Mont-Carmel, la dévotion au Sacré-Cœur et la Médaille mira
culeuse. 

§ 4 . - Conclusions qu'on peut tirer des renseignements 
précédents. 

58. - En énumérant les renseignements à prendre, nous 
avons vu qu'un certain nombre de caractères appartiennent de 
préférence, les uns aux vraies révélations et visions, les autres 
aux fausses. 

Quand il s'agit de prouver que l'action vient du démon, un seul 
de ces signes est parfois tellement net qu'il ne laisse place à 
aucun doute. i\fais il n'en est pas de même pour établir que l'ac
tion vient de Dieu, et sans mélange; nous avons vu qu,' aucun ca
ractè1·e pria isoléntent ne conduit à la certitude. 

Le problème serait-il donc insoluble, quand on n'a pas de 
miracle pour confirmer la révélation? Faudra-t-il se résigner tou
jours à n'avoir qu'une faible probabilité? En un mot les condi~ 
tions, rega-rdées comme nécessaires, ne seront-elles jamais suffi
santes? Voici la réponse. 

5,9, - Prineipe. Étant donné qie' on veuille juger de la vhité 
d'une ou plusieurs révélations, du moins quant à l'ensemble, si 
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les conditions regardées communément comme NÉCESSAIRES sont 
toutes vérifiées, et d'une manière indubitable, on peut regarde1 .. 
comme très probable, parfois m~me comme mo1'alement certain, 
que ces conditions sont SUFFISANTES. - L'assurance est d'autant 
plus forte que les caractères sont plus saillants. 

60. - Pour établir cette proposition, on peut apporter d'a
bord un arg11n1en1 d'autorité. Gerson, qui a étudié particuliè
rement ces questions, formule le principe sous une forme équi
valente: 

« On peut, dit-il, être trompé si on ne consulte qu'un seul signe· 
ou un petit nombre; il faut en grouper beaucoup ensemble (plw·a· 
in unum conglobentw·) » ( De probatione spirituum, consid. 6). 
Schram ajoute : « Plus ces signes favorables seront nombreux, 
plus on aura d'assurance. De cette réunion (ex horum signorum 
collatione) on tirera prudemment, suivant les cas, ou une certi
tude plus ou moins étroite, ou une probabilité forte, moyenne ou 
faible, ou une conjectw·e favorable, ou au contraire une incerti~ 
tude qui fera suspendre le jugement » ( édition ancienne, n ° 572 ; 
édition de 18ft.8,. n° 582). 

Amort (pars I, c. VI,· règle 22) adopte cette manière de voir. 
On peut dire que, quoique le principe ci-dessus n'ait pas été 

énoncé par la plupart des auteurs, la pratique universelle, en 
tout temps et en tout lieu, l'a supposé implicitement. On voit que 
tous les auteurs ayant à discuter la valeur d'une révélation se 
contentent de passer en revue des caractères qui, pris isolément, 
ne suffisent pas à prouver que cette révélation soit divine. Si 
pourtant les signes sont favorables, ils se croient en droit de 
conclure qu'elle l'est, sans autre explication. Ils admettent donc 
implicitement que, par leur réunion, ces caractères nécessaires 
deviennent suffisants. 

&t.. - Arguments de ralMon. 1° Jamais on n'a pu formuler 
d'autre principe que celui-là, pour établir qu'une révélation est 
très probable ou moralement certaine. Si donc on le rejette, il 
faut dire que l'Église aurait dû s'enfermer strictement dans le 
doute par rapport aux nombreuses révélations qui ont été faites 
aux saints depuis deux mille ans. On se serait toujours trompé 
en croyant qu'on pouvait sortir de cette attitude expectative. 

2° On a toujours admis comme une loi de la Providence divine 
qu'elle ne permet jamais au mal d'avoir tous les caractères du 
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bien. Quels seront les signes capables d'avertir les àmes de bonne 
volonté? On ne peut le dire d'avance; mais il y en aura. La sagesse 
et la bonté de Dieu l'exigent. Dès lors si l'examen d'une révélation 
.a été consciencieux, si l'homme a fait ce qui est possible pour 
s'éclairer, et que Dieu n'ait laissé percer aucun signe de fausseté, 
on peut conclure de cet ensemble de circonstances que Dieu veut 
que nous ayons une croyance probable, parfois même moralement 
certaine. 

6~. - Ohjeetion. Dans ces enquêtes, on peut toujours crain
·dre d'avoir .laissé échapper une circonstance qui aurait éveillé des 
doutes sérieux? 

83. - Réponse. Non; pas toujours, car ces problèmes ont 
été posés si souvent que les conditions « communément reçues >> 

renferment pratiquement tout ce qui peut être dit sur la matière. 
On pourrait vous faire la même objection dans tous les pro

blèmes d'ordre moral; dire, par exemple : vous êtes arrivé à re
.garder tel homme comme honnête, grâce à vos longues relations 
avec lui et à l'opinion générale. Qui sait si vous l'avez observé suf
fisamment? Ou encore: Les critiques admirent la haute valeur lit
téraire de tel ouvrage; toutes les règles semblent témoigner en sa 
faveur. Mais il y en a peut-être une à laquelle on n'a pas pensé, 
-et qui suffirait à faire changer d'appréciation? 

Cependant, dans ces questions, tout le monde admet qu'on peut 
arriver pa1fois jusqu'à la certitude. 

8,. -. Le véritabe ineonwénient de la méthode précédente, 
.c'est de demander beaucoup de temps et de travail. Mais il faut 
s'y résigner. Certes, il serait beaucoup plus commode de n'avoir 
à vérifier que deux ou trois caractères, sautant aux yeux, et four
nissant un jugement sans appel. De même que, pour décider qu'un 
livre est un chef-d'œuvre, on aimerait à n'avoir que trois questions 
rapides à se poser; de même aussi, quand il faut apprécier l'hon
nêteté d'un autre homme. l\Iais cet idéal ne peut être réalisé dans 
les choses d'ordre moral. 

65. - D'après l'énoncé ci-dessus, une révélation peut avoir, 
cmmme en•emble, des caractères divins, sans qu'il en soit de 
même de tous les détails .. En effet, les raisons qui établissent la va
leur de l'ensemble, ne suffisent pas toujours à justifier tout ce qui 
s'y trouve. 

88. - Toutefois, jusqu'à preuve positive du contraire, les petits 



RÉVÉLATIONS. COMMENT LES JUGER. 395 

détails bénéficient du jugement porté sur l'ensemble. La pré
somption est en leur faveur. 

87. - Ponr juger si les extases sont divines, on s'inspirera 
des mêmes principes que pour les révélations, après s'être enquis 
du caractère de la personne. 

Les deux principaux renseignements à se procurer seront les 
suivants : 1 ° A quoi l'âme est-elle occupée, pendant qu'elle est 
ainsi privée des sens? Est-elle captivée par des connaissances in
tellectuelles, d'ordre supérieur, entrainée par un immense amour? 
2° Quel degré de vertu avait-elle avant d'être arrivée à ce degré, et 
quel grand progrès en est-il ensuite résulté? 

Si les réponses sont favorables, les probabilités sont du côté de 
l'extase divine. Ni le démon, ni la maladie ne poussent l'imitation 
jusqu'à ce point. 

Quant aux effets physiologiques, on ne peut d'habitude en tirer 
aucune indication. L'aliénation des sens peut fort bien présenter 
les mêmes apparences dans une extase divine et dans les contre
facons. 

6 

Toutefois il peut s'y ajouter de4, phénomènes qui écartent l'hy-
pothèse de la maladie et révèlent une cause surnaturelle, divine 
ou non, par exemple la Mvitation (1). 

88. - Chez certaines personnes très unies à Dieu, l'étude lente 
des divers signes de discernement a quelquefois été aidée ou même 
remplacée par une Intuition 11urnaturelle. C'est ce qu'on 

(1) Je ne parle pas des auréoles. Car on peut se demander si elles n'ont pas un 
fondement naturel. En effet, le D• Ch. Féré assure avoir observé que la tête et 
les mains de deux hystériques étaient devenues lumineuses, de couleur orange, 
pendant leurs crises. Pour la première, la lueur s'étendait à une vingtaine de 
centimètres de la tête (Revue de médecine du 10 avril 1905. Alcan). Il est regret
table qu'on n'ait pas photographié ce phénomène qui pourrait être contesté à 
cause d~ son extrême rareté. En pareil cas, on peut se demander si les observa
tions ont été faites avec toutes les précautions désirables. 

De même, plusieurs saints ont émis des odeurs agréables pendant leur vie ou à 
leur mort. Ces odeurs étaient diverses; elles se rapprochaient de celles de la vio
lette, ou de la rose, de l'oranger, de la canelle, du musc, du benjoin, etc. On ne
peut plus admettre maintenant qu'il y ait là en soi un miracle, mais seulement 
en vertu des circonstances (qu'il faudra examiner dans chaque cas concret). En 
effet, les médecins ont observé (rarement, du reste) un certain nombre de mala
dies où se produisent les odeurs ci-dessus. En particulier, les diabétiques atteints 
d'acétonémie sentent à peu près la pomme de reinette. Dans un état normal, les 
dériv6s de l'alcool (aldéhydes et acétones), résultats de la digestion, sont oxydés; 
mais s'il se produit cel.'tains troubles du système nerveux et de la nutrition intime 
des tissus, ces corps s'échappent par l'haleine, la sueur, etc. (Voir l'article du 
Dr G. Dumas, dans la Revue de Paris du I•r décembre 1907). 
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appelle Je don infus de discernement des esprits; l'autre est ap
pelé acquis. 

Scaramelli définit ce don infus : «. Un ;instinct ou une lumière 
que donne l'Esprit-Saint, pour discerner avec rectitude, en soi ou 
dans les autres, de quel principe procédent les mouvements inté
rieurs de l'âme; si c'est du bon ou du mauvais » (Discm·n., n° 21 ). 

89. - Dans la vie de quelques pieux personnages, on voit que 
non seulement ils ont demandé à Dieu, d'une manière générale, 
de eouOrmer par un signe tel projet, telle révélation; mais 
ils fixaient eux-mêmes le signe et surtout la valeur qu'ils lui attri
bueraient comme certitude, disant: Si tel événement a lieu, je le 
regarderai comme indiquant que Dieu veut telle chose. Peut-on 
se fier à ce signe? 

Laissons de côté le cas très exceptionnel où la demande vient 
d'une inspiration du Saint-Esprit. Par là même on trouve en soi 
la certitude que Dieu répondra au moyen de l'événement. 

Supposons les cas ordinaires. Si c'est un miracle particulier et~ 
véritable qu~on a demandé et qu'il se réalise, Dieu donne par là 
son approbation (1). Mais le plus souvent il n'écoutera pas notre 
demande, qui est indiscrète. C'est ainsi que le curé de Lourdes 
n'obtint pas le signe qu'il désirait. Il avait dit à Bernadette : « De
mande à la Dame, comme preuve de la sainteté de ses apparitions, 
que l'églantier du rocher, desséché par l'hiver, fleurisse en ce 
mois de février. » L'églantier n'eut pas de fleurs; mais Dieu fit un 

. miracle beaucoup plus utile : une source jaillit. 
La seuse Angèle de Foligno demanda à Jésus comme preuve de 

ses apparitions, de lui donner une pierre précieuse ou d'al-

(l) On peut regarder comme presque miraculeux le signe que demanda un jour 
la Rd• l\lère Marie de la Providence, fondatrice des Auxiliatrices du Purgatoire; 
mais elle ne fit cette demande que par obéissance à son directeur, le R. P. Aus
sant, dominicain. Les circonstances semblère.nt prouver que celui-ci avait eu une 
vraie révélation. Il s'agissait pour la communauté naissante de quitter un local 
étroit et malsain, et d'acheter enfin une maison. Le directeur dit : • Puisque vous 
avez tant de confiance en la Providence, priez-la de vous conduire où elle veut. 
Puis parcourez la rue de Sèvres, Ja rue de Vaugirard et la rue du Cherche-Midi; 
mais ne prenez pas la peine de regarder les écriteaux, car ce sera dans une des rues 
transversales que vous trouverez la maison qui vous est destinée. :Marchez donc ré
solument, et lorsque vous entendrez au fond du cœur quelque chose qui vous 
dira : • tourne •, vous tournerez. » La Mère exécuta l'ordre et ressentit le mouve
ment intérieur au coin de la rue de la Barouillère. Elle y trouva une maison à vendre 
et entendit une parole intérieure qui lui assura que ce serait la maison-mère. Cela 
ne l'empêcha pas d'employer les moyens humains, comme de visiter et examiner 
la maison (Notice sur sa vie). 
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lumer le cierge qu'elle tenait à la main. Notre-Seigneur refusa 
ce signe miraculeux : « Ce signe que tu demandes ne te donnerait 
qu'un moment de joie ... , mais il laisserait subsister le doute et il 
pourrait tromper. Je te donnerai un signe meilleur, que tu sen
tiras sans cesse dans ton àme. Voici en quoi il consiste : tu seras 
embrasée d'amour divin, et éclairée intérieurement par la con
naissance de Dieu. Voilà le signe le plus assuré que j'agis en toi. 
Je te laisse un amour tel, que ton àme sera ivre, embrasée sans 
relàche, et que tu supporteras toutes les tribulations par amour 
pour moi. Si quelqu'un t'offense en paroles ou en actes, tu en seras 
enchantée et tu crieras que tu es indigné d'une telle grâce » 
(ch. XXIX). 

70. - Supposons maintenant que l'événement demandé comme 
signe ne soit pas mÏraeuleus. S'il se réalise, les circonstances 
qui l'accompagnent peuvent montrer la volonté de Dieu avec une 
forte probabilité, pourvu que préalablement on ait recouru à tous 
les moyens humains d'information. 

Cette dernière précaution apparait dans la vie de la Rde l\lère 
Marie de la Providence. Très fréquemment elle a fixé un sig·ne 
avant de prendre une décision importante, et elle était exaucée à 
cause de son immense confiance dans la bonté divine. l\fais elle 
agissait ainsi, après avoir beaucoup prié et reconnu l'opportunité 
de cette décision. La probabilité nouvelle qu'elle sollicitait n'était 
que la confirmation dernière de plusieurs autres, montrant qu'il 
était temps d'agir. Parfois ce signe était l'arrivée soudaine de la 
somme d'argent, ou d'un autre concours, nécessaires à l'entre
prise; et alors c'était plus qu'un signe; c'était le moyen de réa
Jiser le projet. 

Si l'événement demandé ne se réalise pas, ou si au contraire il 
se réalise sans avoir été précédé des précautions indiquées, on 
ne peut conclure. Dieu laissera souvent agir les causes secondes, 
se tenant pour ainsi dire en dehors. Vous aviez eu l'audace de lui 
fixer des conditions, sans y mettre les formes voulues; vous l'avez 
enfermé dans l'alternative sommaire d'un coup de dés, dont vous 
faites l'équivalent d'une révélation. Il peut se garder d'intervenir. 

St Ignace, au début de sa conversion, s'exposa ainsi à faire un 
choix déplorable, en matière grave. Il voyageait avec un mu
sulman, qui blasphéma la gte Vierge. Le saint, encore tout rempli 
des maximes de la chevalerie, se demanda s'il ne devait pas ven-
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ger l'honneur de la Mère de Dieu dans Je sang du mécréant. 
Le démon ne pouvait qu'encourager une illusion qui eût fait 
condamner Ignace comme homicide. Enfin celui-ci décida quet 
imivant que son cheval prendrait à droite ou à gauche, au pro
~hain carrefour, il fondrait ou non sur l'ennemi. Dieu n'était 
pas obligé de se plier à cette combinahon; mais, comme il avait 
des vues sur Ignace, il le protégea. Le cheval alla à gauche, 
quoique la route présentât des obstacles. Plus tard, mieux ius
truit de la vie spirituelle, il indiqua des méthodes moins expé
ditives, mai-s plus sûres pour découvrir la volonté de Dieu. 

70 bis. - Don de• Jarn1e•. J'ai parlé ailleurs des larmes ver
sées pendant l'extase (ch. v111, :10). Traitons une q.uestion plus 
générale. On dit que quelqu'un a le don des larmes lorsque cer
taines pensées pieuses le font pleurer souvent. et abondamment, 
et que de plus on ne peut attribuer cette faci]ité qu'à l'action di
vine. Plusieurs saints sont dans ce cas. 

La restriction qui termine la définition est importante. Les lar
mes, en effet, peuvent venir d'autres causes que de l'action di
vine. Le démon peut les produire, soit pour affaiblir la santé, soit 
pour donner de l'orgueil (voir 7t., 3°). Beaucoup plus fréquem
ment, elles peuvent être le résultat soit d'une nature trop sensi
ble, ce qui arrive souvent chez les femmes; soit d'un état névro
pathique. Dans l'état actuel de la science, il est difficile de préciser 
le rôle du tempérament. 

70 ter. - Conduite à tenir par le directeur. Il serait trop 
difficile pour lui de chercher à distinguer nettement entre l'action 
de Dieu et celle du démon. Il lui suffit de se procurer deux ren
seignements pratiques : 

1° Quelle est l'origine immédiate de ces larmes? Sont-ce uni-
quement des sentiments provoqués par une pensée religieuse : 
amour,joie, regret de ses péchés, reconnaissance, comparaison aux 
souffrances de Notre-Seigneur, etc.? C'est là ce qui fait la valeur 
des larmes; sans cette circonstance, elles seraient un phénomène 
physiologique indifférent. 

2° Les larmes ne nuisent-elles pas à la santé? 
Si les réponses à ces deux questions sout favorables, il y a pro

babilité plus ou moins grande que l'action est di vine; tout au 
moins il n'y a là rien de blâmable. On laissera donc l'âme en paix, 
tout en l'e~gageant à la défiance. Dans le cas contraire, on n'ira 
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pas jusqu'à interdire les larmes, car leur disparition n'est pas di
rectement au pouvoir du pénitent. Mais on emploiera les moyens 
indirects: a) on essaiera d'appliquer la pensée à des sujets moins 
émouvants; b) on développera cette persuasion que le phénomène, 
étant physique, n'a en soi aucune valeur. 



CITATIONS 

Comment le démon pousse parfois à. certaines vertus. 
Signes de son action. 

'11. -S'e Thérèse: 
i • « Quelquefois le démon nous inspire des desseins qui sont au-dessus de 

nos forces, afin de nous faire abandonner ce que nous pourrions faire réelle
ment pour le service de Dieu, et afin am:si de nous bercer dans la pensée que 
nous avons satisfait à .tout quand nous avons désiré des choses impossibles » 

{ Chdteau, 7, ch. 1v). 
2° « Voici d'autres marques auxquelles on peut reconnaître l'action de l'en

nemi : le dégo'Cl.t et le trouble s'emparent de l'âme ... Si le démon semble lui 
inspirer quelques bons désirs, ils sontinefficaces, l'humilité qu'il lui laisse est 
fausse, inquiète et sans douceur » (Vie, ch. xxv). En un mot, celte action affai
blit el trouble. Au contraire, l'action divine fortifie et donne la paix. 

3° Certaines personnes, « ayant entendu vanter le prix des larmes, ne vou
draient faire autre chose que d'en répandre; et, loin de les arrêter, elles les 
provoquent de tout leur pouvoir. Le démon vise ainsi à les affaiblir et à les 
rendre incapables de s'appliquer à l'oraison et d'observer la règle » (Château, 
6, ch. v,). 

4° Racontant que, parfois, elle éprouvait une horreur de ses péchés qui la 
portait au désespoir : ·<< On reconnait à des marques évidentes que cette fausse 
humilité est l'ouvrage du démon. Elle commence par l'inquiétude et Je trouble; 
puis, loutle temps qu'elle dure, ce n'est que bouleversement d'esprit intérieur, 
obscurcissement et affliction de l'esprit, sécheresse, dégoût de l'oraison et de 
toute bonne œuvre. Enfin l'âme se sent comme étouffée, et le corps comme lié, 
de sorte qu'ils sont incapables d'agir. Quand l'humilité vient de Dieu, l'âme re
connaît, il est vrai, sa misère; elle en gémit, elle se représente vivement sa. 
propre malice ... ; mais celte vue ne lui cause ni trouble, ni inquiétude, ni lénè
bres, ni sécheresse; elle répand au contraire en elle la joie, la paix, la douceur, 
la lumière » (Vie, ch. xxx). 

'J9. - 8' Ignace : 
cc Dès que Je démon nous voit humbles, il s'efforce de nous inspirer une 

fausse humilité, c'est-à-dire une humilité excessive et vicieuse » (Première 
Lettre à la sœur Rejadella). 
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RÉVÉLATIONS ET VISIONS (suite). - RÈGLES DE CONDUITE. 

§ 1, - Sept règles pour le directeur. 

•· - P1'emière règle. Se résigner à la lenteur. Nous avons 
vu qu'il faut beaucoup de temps et de travail pour arriver à se 
prononcer sur la vérité des révélations. Il est donc nécessaire 
qu'au lieu de se presser, le directeur sache longtemps se contenter 
de jugements provisoires. Il aura à se tenir en. garde contre sa 
propre précipitation, et contre celle de son pé:t1itent. Celui-ci le 
questionnera sans cesse : « Dites-moi si ces faits extraordinaires 
viennent vraiment de Dieu, ou si vous en attribuez une partie au 
moins à mon imagination, etc. » 

En. pareil cas, on peut répondre : « Ces retards sont inévitables. 
Tant que la pleine lumière n'est pas faite, ce serait une impru
dence d'approuver d'une manière ferme vos visions et vos projets . 
. Peut-être est-ce par votre faute que la lumière reste insuffisante? 
-c'est à vous d'obtenir, à force de prières et de sacrifices, que des 
signes presque certains nous soient donnés. >;. 

Souvent aussi, le directeur sera poussé à des décisions trop hà.ti
·ves par des gens bien intentionnés, mais qui ne soupçonnent pas 
les précautions dont il faut s'entourer. « A quoi bon, diront-ils, 
laisser ainsi l'opinion en suspens. Prenez donc le parti le plus 
simple et généralement le plus sûr, en déclarant que Dieu n'est 
pas l'auteur de ces faits extraordinaires. » 

Mais on s'exposerait ainsi à l'illusion. Car il n'y en a pas moins, 
dit Scaramelli, à prendre les faveurs de Dieu pour des œuvres 
diaboliques qu'à faire l'inverse (Discern., n° 213);, 

~. - Seconde règle. Ne pas manifester d'ad.m.ir11tion pour ces 
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v1s1ons, même si elles lui paraissent véritables. Au contraire il 
montrera qu'elles sont moins estimables que l'union mystique et, 
surtout, que la pratique des vertus. Il sera ainsi dans le vrai, et 
aura en même temps l'avantage d'être plus à l'abri des détails in
terminables et insignifiants. 

a. - Troisième règle. Traiter la personne avec doueeur. 
Si les visions lui paraissent suspectes, qu'il ne montre pas dure

ment sa méfiance. Il intimiderait trop le pénitent, ce qui le por
terait à cacher des détails importants. Tout en lui avouant ses 
doutes, il peut montrer une bonté qui le mette à l'aise. Ce n'est 
peut-être pas la faute de cette personne, si elle se trompe. S18 Thé
rèse et S1 Jean de la Croix recommandent cette douceur (Voir les 
citations, n° 89). 

Qu'avec prudence cependant, il tâche d'éclairer cette personne 
sur ses illusions. C'est le moyen de l'en guérir. Mais on l'y confir
mera si on repousse ses visions sans explications. Elle se croira 
victime de préjugés. Sachant que les vraies révélations sont ac
compagnées d'épreuves, elle se persuadera faussement que récipro
quement les épreuves suffisent à prouver la vérité de ses révéla
tions. 

En résumé, que le langage du directeur ne soit ni dur ni iro
nique. 

,. - Quatrième règle. Tenir compte du but auquel tendent 
les visions et surtout les révélations. Il faut montrer une déftanee 
d.'autant plus forte qu'il s'agit d'une affaire ayant de plus g·randes 
conséquences. 

6. - Troi• eas peuvent se présenter : 
a) Ce but peut être uniquement d'augmenter l'amour du voyant 

pour Dieu, Notre-Seigneur, la Sainte Vierge et les saints. Ce but 
est bon. Rien n'empêche alors de regarder provisoirement ces vi
sions ou même ces révélations comme divines et de les accepter 
après un examen sérieux; mais on se tiendra sur ses gardes, et on 
vérifiera de temps en temps si ce but reste le seul. 

Ainsi on pourra laisser en paix une personne qui, sans être très 
avancée par ailleurs, croit recevoir souvent la présence intellec
tuelle de Notre-Seigneur, mais sans révélations. 

h) Le but peut être d'instruire le voyant. Déjà. il faut plus de 
précautions. Un tel enseignement doit être surveillé (Voir 2,). 

Il en sera de même s'il y a des prédictions. Il faut avoir de très 
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.fortes preuves de leur origine divine, pour permettre qu'on les 
communique à d'autres qu'au directeur ou a1Jx supérieurs. 

c) Enfin la révélation peut pousser à une entreprise. 
C'est ici surtout qu'une grande défiance est nécessaire. Jamais 

l'affirmation d'une voyante même très unie à Dieu, ne peut suf
fire. Nous avons vu au contraire ( ch. XXII, 53) comment l'affaire 
doit être examinée à la sage lumière de la raison, et soumise à des 
hommes prudents et instndts. De la sorte, si on suit le conseil reçu 
par la révélatio·n, et que, plus ta1·d, celle-ci soit reconnue fausse, 
on n'aura pas à regretter l'œuvre entreprise. Son seul rôle aura 
été de suggérer une idée; on l'aura acceptée, mais comme on l'eût 
fait d'une personne ne présentant ni autorité, ni garantie spéciales. 
Elle est seulement l'occasion des décisions que l'on prend (1). 

e. - En réalité, l'Église n'a pas procédé autrement pour insti
tuer certaines fêtes ou 1té,·o,ions ayant leur point de départ 
dans une révélation. La révélation elle-même reste ainsi à l'état 
de pieuse croyance, n'ayant rien d'obligatoire. Mais ce qui en 
est sorti est utile aux â.mes; c'est là ce que cherche l'Église. 

7. - Cette réserve de l'Église apparait dans l'institution de 
la fête du Saint-Sacrement. Urbain IV en expose les motifs dans 
une bulle spéciale, et c'est seulement vers la fin qu'il fait une al
lusion vague et très brève aux révélations qui avaient demandé 
cette fête (Voir ch. XXII, ~,). Elles n'ont là qu'un rôle accessoire. 

Le culte public rendu au Sacré-Cœue a été provoqué par les ré
vélations de la Beuse l\larguerite-Marie. Mais il avait en soi tout ce 
qu'il fallait pour être approuvé; de sorte que les révélations n'ont 
fait qu'en sugg·érer l'idée. Il n'en est même pas fait mention dans 
la messe de la fête. 

En 1832, la médaille miraculeuse se répandit, à la suite des 
visions de la sœur Labouré; mais en faisant abstraction du juge
ment qu'il fallait porter sur ces visions. On se contenta de constater 
que cette dévotion était bonne en soi. Il en fut de même en 18fa.6 
pour le scapulaire de la Passion, dû aux révélations de la sœur 
Andriveau ( ch. xxn, ~5). Pie IX l'approuva immédiatement, sans 
exiger aucune enquête officielle sur son orig·ine. 

(l) S1 Jean de la Croix, à propos des paroles intellectuelles: • La doctrine la meil~ 
leurc et la plus saine, est de ne tenir aucun compte de ces paroles, malgré leurs 
èxcellentes apparences; mais de se gouverner en tout par les lumières de la clroite 
raison, et par les enseignements quotidiens de la sainte Église " (Montée, I. II, 
ch. xxx). 
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Lorsqu'en juin 1899, Léon XIII consacra publiquement l'huma
nité tout entière au Sacré-Cœur, ce fut à la suite des demandes 
que lui avait adressées la Mère Marie du Divin Cœur, supérieure 
du Bon-Pasteur de Porto. Mais il ne voulut pas que sa décision 
fût fondée sur les révélations de cette sœur. Le cardinal Mazzella 
et la Congrégation des Rites s'appuyèrent uniquement sur des 
raisons théologiques ( 1). 

8. - La vie de la sœur .tl.ndriti•eau nous fournit une eontre
~preuve intéressante des motifs qui font agir l'Église. Elle avait 
présenté une autre proposition qui n'a pas été écoutée, quoi.
qu'elle la crtit, comme l'autre, fondée sur une révélation (Lettre 
du 25 avril 18Z..9). Mais l'idée ne parut pas sage. D'après la sœur, 
Notre-Seigneur désirait que Pie_ IX établit une fête de la Passion 
pendant la semaine de Pâques.· Il y avait de sérieuses raisons de 
voir là une illusion, car il est dans l'esprit de l'Église de laisser à 
certaines pér-io<les de l'année leur caractère distinctif de pénitence 
ou de joie. Au temps de Pàques, on se réjouit de la Résurrection; 
il eût fallu revenir soudain aux sentiments de pénitence et de 
compassion; et cela, quand on venait d'y employer tout le carême 
et la semaine sainte. Cette illusion, du reste, s'explique par la 
préoccupation de la Passion, qui a dominé toute la vie de la sœur 
Andriveau. 

o. - Cette même conduite de l'Église se montre aussi à pro
pos de certains pèlerinages qui ont pour origine un fait re
gardé comme historique, par exemple ceux de Lourdes, la Salette, 
Pontmain, Lorette, ou l'apparition de saint Michel au mont Gar
gan, etc. 

Dans ces cas, le pape approuye ou encourage le pèlerinage, 
mais sans garantir par son infaillibilité le fait historique. Aussi il 
n'est pas obligatoire d'y croire. Ce fait est regardé comme appuyé 
sur un témoignage humain aussi probable qu'une foule d'autres. 
La critique peut s'y exercer. Ce que l'Église donne comme but de 
la dévotion du pèlerinage, c'est le saint lui-même qui y est ho
noré. Cet hommage et ces prières ne sont point exposés à l'illu
swn. 

9 bis. - Ces règles constantes de l'Église apparaissent dans la 
question du pèlerürnge de Notre-Dame de PcUe,·oisin, fondé 

(l) A cette occnsion, Léon XIII dit qu'il recevait souvent des lettres de ce genre, 
écrites d'ordinaire par <les personnes exaltées ( Vie, par JHs• de T'Serclaes, t. Ill). 
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en 1876 à la suite d'une révélation. Par un décret du 4. avril 1900, 
la Sacrée Congrégation des Rites avait approuvé les images et 
statues, mais avec cette restriction remarquable, qu'elle obligeait 
à changer certains détails, indiqués pourtant par la vision, et le 
titre pris par la sto Vierge. Elle avait agi de même pour le scapu
laire et l'archiconfrérie correspondants. Plusieurs personnes con
cluaient de ces approbations que Rome reconnaissait la vérité des
apparitions d'où provenaient ces dévotions. A ce sujet, le diocèse 
de Bourges devint le théâtre de discussions violentes; on attaquait 
l'archevêque que l'on trouvait trop prudent. Or, par un décret 
du 8 septembre 190!,., le Saint-Office déclara à ce prélat que les 
approbations susdites ne supposent cc aucune approbation, soit 
directe, soit indirecte, de n'importe quelles apparitions, révéla
tions, grâces de guérison et autres faits semblables que, d'une 
manière quelconque, on voudrait rapporter audit scapulaire ou 
à ladite pieuse confrérie ». 

t.O. - Beaucoup de eo11grégatlon• religleu•e• ont été fon
dées à la suite de révélations. Mais celles-ci n'ont été qu'un acces
soire, une excitation à entreprendre une œuvre qui, considérée 
en soi, était jugée digue d'être faite, et répondant à quelque be
soin nouveau. 

t. :1. - s1e Thérèae ne voulut pas, dans une circonstance grave, 
que ses conseillers fussent influencés dans une décision par ses 
révélations. Il s'agissait de faire un vrai coup d'état, de rompre 
avec son ancien monastère d'Avila, et de fonder dans la même 
ville une maison rivale, où l'on inaugurerait la réforme. La sainte 
voulut avoir l'avis d'un savant dominicain, le P. Ybanez. Il com
mença par trouver que cette idée était une folie, mais devint 
bientôt son soutien. << Elle lui fit connaitre les motifs qui l'avaient 
décidée à s'engager dans cette entreprise; sans parler toutefois 
de l'ordre qu'elle avait reçu de Notre~Seigneur, ni de ses révéla
tions ou autres faveurs surnaturelles » (Histofre, par une carmé
lite de Caen, t. I, ch. xn). 

Un hagiographe moderne s'étonne de ce que dans cette con
joncture, et pendant un cèrtain temps, le P. Balthasar Alvarez, 
confesseur de la sainte, n'ait osé prendre aucune décision, ni dans 
un sens ni dans i'autre. Mais, outre que son supérieur l'empêchait 
alors de se compromettre dans une entreprise très critiquée, lui
même n~étai't pas fixé sur toutes les gràces ·dont sa pénitente lui 
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parlait. Maintenant que Thérèse est canonisée, il nous est facile de 
donner tort à ses contradicteurs. Mais en ce moment elle n'était 
que la sœur Thérèse. On se méfiait de sa voie extraordinaire, et 
avec d'autant plus de fondement qu'en Espagne, on se plaignait 
alors, suivant l'expression de la Fuente, « d'une épidémie de béates 
fanatiques et hallucinées n (fac-sirnile du manuscrit de la Vie, 
ch. xx111, note). Que ferions-nous, de nos jours, en pareille occur
rence? 

1 ~. - Comme contraste avec cette prudence de ste Thérèse et 
de ses directeurs , rappelons avec quelle facilité déplorable 
Mme Go7on crut à ses propres révélations et à sa mission préten
due divine, facilité qui fut imitée par le P. Lacombe et Fénelon, 
qui devinrent ses directeurs ou plutôt ses associés et ses disciples. 
Il en résulta pour eux des conséquences très fâcheuses. 

Le P. Lacombe qui, à Rome, s'était imprégné des idées de Mo
linos, ne pouvait qu'abonder dans les idées quiétistes de 
Mme Guyon. Tous deux se crurent appelés à un apostolat extraor
dinaire (1681). « Je sentis, dit-elle, mon àme marquée d'une mis
sion semblable à celle des apôtres, lorsqu'ils reçurent le Saint
Esprit » (Vie, par elle-même, t. Il, p. 16). Pendant sept ans, ils 
se mirent à prêcher le quiétisme de tous côtés, en Suisse, à Turin, 
à Grenoble (où Mme Guyon essaya en vain de gagner les Char
treux, qui pourtant consentirent à l'écouter), Verceil, Marseille et 
Paris. L'association cessa en 1688, quand, par ordre du roi, le 
P. Lacombe fut enfermé à la Bastille et subit une série d'épreuves 
qui le menèrent à la folie. 

Un an environ après cette séparation, Mme Guyon s'empara ra
pidement de l'esprit de Fénelon (1). ~lle fit sa connaissance chez 
Mme de Béthune, aux environs de Versailles : « Je fus tout d'un 
coup occupée de lui avec une extrême force et douceur. Il me 
sembla que Notre-Seigneur me l'unissait très intimement et plus 
que nul autre ... Il me fut demandé par l'esprit qui parle à l'in
térieur un consentement pour cette union : je le donnai. Alors 
il me parut qu'il se fit de lui à. moi une filiation spirituelle » (2). 

(1) M. Maurice Masson, professeur à l'Université de Fribourg, a publié un livre 
fort instructif : Fénelon et Mm• Guyon (Paris, Hachette, 1907). C'est un recueil de 
lettres, embrassant environ une période d'une année (1689), au début des relations 
entre les deux correspondants. Je résume ici l'étude psychologique que ce livre 
nous fournit; le fait est typique et peut servir d'enseignement. 

(2) Voir tout le détail de ces rêveries dans Maurice Masson, p. 4 et suivantes. 
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12 6is. - Ce qui surprend c'est de voir un homme aussi intel
ligent que Fénelon se laisser rapidement gagner et diriger par 
une femme sans culture. Agé de trente-sept ans, et directeur du 
grand monde, il ne fut point attiré par une passion terrestre, car 
la dame était arrivée à la quarantaine et la petite vérole l'avait 
défigurée. Mais il éprouvait la curiosité, le besoin de rencontrer 
une sainte qui lui dirait les secrets du ciel, et il ignorait les pré
cautions à prendre avec les prophétesses qui veulent s'emparer 
d'un personnage influent. « Il la vit, dit saint Simon; leur esprit 
se plut l'un à l'autre, et leur sublime s'amalgama. Je ne sais s'ils 
s'entendirent clairement, mais ils se le persuadèrent. » Au début, 
les lettres de l'abbé montrent qu'il est défiant, et se regarde en
core comme un maitre spirituel qui doit commander; mais, à la 
fin, c'est un disciple soumis. Il suit le conseil de la voyante, lui 
répétant: Il faut devenir petit enfant (c'est-à-dil•e son enfant obéis
sant), se conduire par le « non-voir » et le « non-savoir ,,. Il ac
cepte, pour l'avenir, le rôle subordonné que l'initiatrice lui a fixé, 
à la suite d'une révélation : « Vous serez ma langue, vous parlerez 
mon même langage, et nous accomplieons ensemble toute jus
tice. ,, L'obéissance la plus absolue lui est imposée : << Votre pe
titesse doit s'étendre jusqu'à croire et pratiquer ce que Dieu vous 
fait dire par moi » (lettre 108). « Acquiescez par petitesse à ce 
que je vous dis, quand même vous ne connaitriez pas encore que 
je vous dis la vérité » (lettre 75). Fénelon se soumet à cet oracle 
qui se déclare infaillible: « J'ai la persuasion que Dieu m'avertit 
par vous, et par vous me donne mon pain quotidien. C'est même 
un état de grande enfance » (lett1·e 93). Il met en mauvais vers 
1es résolutions : 

J'ai le go-0.t de l'enfance : 
De mon hochet content, 

La faiblesse et l'obéissance 
De moi font un petit enfant. 

Docteurs, laissez-moi vivre 
. Loin de vous, loin de moi; 
Laissez-moi, car je veux suivre 

De l'enfance l'aveugle loi (p. 354i). 

Ce qui a aidé la dame à faire partager à cet homme d'esprit la 
croyance à ses révélations, c'est qu'elle apporte les promesses les 
plus séduisantes. Elle assure qu'une grande mission providen-



408 CHAPITRE XXUI. 

tielle attend Fénelon. Il ·sera « le général >> d'une armée de mys
tiques, soldats de saint Michel, ou « Michelins >>, qui renouvel
leront le monde et établiront le règne de la vél'itable orai
son (1). Dieu lui promettait, comme à Abraham,-<< qu'il serait le 
père d'un grand peuple »; « les desseins de Dieu sur vous sont 
grands ; vous êtes la lampe ardente et luisante qui éclairera 
l'Église ». Pour l\lme Guyon, elle se contenterait soi-disant de res
ter dans l'ombre, d'être « la victime éternelle brûlant devant 
Dieu » ! 

Pendant quelque temps, le succès sembla confirmer ces belles 
prédictions. Mme de Maintenon et nombre de grandes dames, no
tamment les trois duchesses, filles de ·Colbert, raffolaient de la 
doctrine du Moyen court; et Fénelon, le directeur à la mode, 
était admis à exposer ces nouveautés subtiles aux dames de Saint
Cyr; cette élite fondait « la Petite Église ». Vingt-deux ans plus tard 
(1711), l'espoir fut porté jusqu'à l'exaltation. La prophétesse avait 
jadis annoncé qu'un enfant aiderait au triomphe, puis elle avait 
précisé qu'il s'agissait du duc de Bourgogne : il deviendrait le 
chef des Michelins. Aussi, quand le grand-dauphin mourut, les 
affidés furent persuadés que le trône était assuré à l'élève de 
Fénelon, et ·que celui-ci deviendrait son Richelieu. Mais le prince 
mourut un an après et la fortune ne revint pas à l'archevêque de 
Cambrai. Malgré ces déceptions successives, il ne parait pas s'être 
jamais ·guéri de ses espoirs ingénus. Cet homme de talent dépensa 
donc une grande partie de son activité en pure perte. 

De cette histoire attristante de la puissance d'une femme « demi
sainte, demi-folle », on peut tirer une leçon pour quiconque croit 
pouvoir se livrer aveuglément à une voyante, et se laisser guider 
par ses révélations. . 

t.a. - Prétention• de certaines voyantes. Souvent, elles n'ad
mettent pas qu'il faille d'autres preuves que leur conviction per
sonnelle, ou que le ton de piété qui règne dans leurs révélations. 
Parfois même, désespérant de vaincre autrement ce qu'elles ap
pellent votre aveug'lement, elles vous apportent une nouvelle 

(1) Mm• Guyon avait fixé les charges de cet ordre. Outre le général, il y aurait. 
deux assistants, un secrétaire, un aumônier, un maître des novices, un geolier, un 
portefaix, une bouquetière, une portière, une sacristine, une intendante des ré
créations, et d'autres officiers et « officières • de moindre importance. Au milieu 
de ces rêveries, Mm• Guyon gardait assez d'esprit pratique pour marier sa fille 
âgée de 13 .ans, dans le monde des duchess~s. 
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révélation qui vous,menace dela colère divine. lMais celle-là n'est 
pas plus prouvée que les précédentes. 

Me trouvant un jour sous le coup de ce genre de menaces, je 
répondis tranquillement : « De telles ·paroles sont un signe que 
vos révélations ne viennent pas du ciel. L'esprit qui vous parle ne· 
connait pas mes dispositions intérieures. Il ignore que je veux. 
sincèrement obéir à Dieu, et que, si je suis difficile en fait de 
preuves, c'est par devofr, pour éviter l'illusion. Dieu ne peut me
nacer un homme qui agit par de tels motifs; ·il devrait le faire, 
au contraire, si je commettais l'imprudence de vous croire sur 
parole. De plus, c'est vous qu'il devrait hlàmer, car si je manque 
de preuves, c'est parce que vous ne me donnez pas celle de la 
sainteté. » 

L'esprit révélateur (si tant est qu'il y en eût un) sentit qu'il avait 
été maladroit. Dans la communication suivante, il se mit de mon 
côté, déclara que j'avais cent fois raison et que j'étais vraiment un 
saint. Il promit, mais pour plus tard, des preuves irrésistibles. -
Je les attends encore; et pourtant la voyante a quitté la terre! 

Quand un voyant veut être cru sur parole et y met une insis
tance gênante, on réussit généralement à s'en débarrasser, en 
lui disant : « Vous assurez que Dieu parle par votre bouche. Je 
n'ai le droit de vous croire que si vous le prouvez. Quels signes 
apportez-vous? » - Dans sa na'iveté, il n'a pas prévu cette ques
tion, et s'en retourne intel'dit. 

t.4.. - A.tMre,exe•ple. J'ai entendu parler de trois voyantes, 
vivant à notre époque, et qui, chacune dans son couvent, avaient 
su fall'e croire à leurs soi-disant révélations, sans chercher à en 
apporter ,de ,preuves valables. -On avait la naïveté de les consulter 
sur toutes les affaires; de sorte qu~elles s'étaient emparées prati
quement du gouvernement de leur maison. De · là ,une source de 
désordres et d'imprudences. 

Quelle ignorance il faut avoir de la vraie mystique, pour con
sentir à ce gouvernement par oracles, qui ne tolère aucune objec
tion! 

1.a. - Cinquième règle. S'attacher aux wuea surnaturelles. 
Que le directeur se préoccupe de travaiIJer à la sanctification de 
son pénitent. Qu'il en revienne toujours à cette question : Quel 
profit avez-vous tiré des paroles que Yous croyez avoir enten
dues? 
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Quand même il n'aurait pas discerné la nature des révélations, 
il aura du moins atteint de la sorte un but très pratique, et plus 
important; il se maintient ainsi sur un terrain très sûr. 

Souvent les faux voyants ne s'intéressent guère à ce genre de 
conseils. Ils finissent même par chercher un autre direc.teur, plus 
crédule et moins préoccupé de leur sainteté. Tant mieux! on sera 
délivré d'une perte de temps. 

t.8. - Sixième 1·ègle. Éviter certains pièges. Le premie1· est 
de ae laisser dominer. Que le directeur se tienne en garde 
contre certaines prophétesses qui, rêvant quelque grande entre
prise, et voyant leur impuissance personnelle, ont l'idée de s'as
aoeler leur dlreeteor. Elles lui déclarent que le ciel l'a choisi; 
ce qui est très flatteur. Elles se réservent habilement les commu
nications divines, plus en rapport, disent-elles, avec. l'obscurité 
où doit rester une femme; le prêtre aura le travail extérieur· re
tentissant, les grosses besognes. En réalité, elles laissent au prêtre 
le rang inférieur; il n'a qu'à obéir. La voyante préfère comman
der, tout en protestant qu'elle en est désolée, et qu'en réalité ce 
n'est pas à elle, mais à Dieu qu'on se soumet (t). De plus, elle 
arrive souvent par là à compromettre le prêtre. 

Ce qui est suspect ici, ce n'est pas çle s'aider par la prière et 
l'action; bien des saints ont eu besoin de recourir à une coopé
ration. C'est qu'on ait l'esprit de domination, c'est qu'on réduise 
le directeur en servitude, qu'on lui demande d'abdiquer sa rai
son pour s'incliner devant les révélations autoritaires d'une autre 
personne, parfois d'une ignorante. 

t. T. - Second piège. Il doit veiller aussi à ce que la voyante ne 
l'entraine pas dans le sentimentalisme, dans le romanesque. Il 
y a des personnes tourmentées du besoin d'affection. N'y trou
vant pas d'issue dans l'ordre naturel, ou ne se permettant pas d'en 

(1) J'ai vu plusieurs exemples d'essais de ce genre. Une de ces voyantes m'as
sura que j'avais une mission magnifique : la Providence devait me mener à Jé
rusalem, et là, avec l'aide, bien entendu, de cette personne, je devais ramener à la 
vraie religion les juifs de tout l'univers. Quelle offre engageante! :8tre chargé de 
renouveler le monde et de mettre fin aux luttes de l'antisémitisme! Seulement 
j'avais à me rés.igner pendant longtemps à ne recevoir les ordres divins que par 
cette nouvelle _Egérie. En résumé, il fallait commencer par obéir, et se laisser 
mener comme· un enfant; puis plus tard, bien plus tard, en être récompensé. 
C'était là un marché de dupes. 

Une autre dont on m'a parlé avait inventé une ~ maternité d'âmes • qui lui per
mettait de se mêler de toutes les petites affaires de ceux qu'elle appelait tendre• 
ment ses enfants. - Voir ci-dessus (1.2) le cas analogue de Mm• Guyon. 
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chercher, elles se tournent instinctivement du côté surnaturel. 
Elles rêvent je ne sais quelles « unions d'âmes ))' les déclarant 
inspirées de Dieu, tandis qu'elles sont simplement ridicules et 
ne mènent à rien. On prétend s'entrainer mutuellement aux som
mets de l'amour divin. Le point d'arrivée, c'est souvent l'amour 
humain, ou plutôt, dès le premier instant, c'était cette tendance 
profane, violente et aveugle, qui cherchait habilement à se sa
tisfaire. Elle se couvrait d'un masque; on n'a pas su la recon
naitre. Défions-nous du sentimentalisme, quel qu'en soit le pré
texte. 

S1 Bonaventure décrit en termes fort vifs le danger des familia
rités débutant par « la charité et la dévotion » (Du progrès des 
,·eligieux, I. II, ch. v; cité aussi par Scaramelli, Discernement, 
n° 2fa.8). Voir encore Angèle de Foligno, ch. LXIV. 

t., bis. - Septz'ème règle. Prier beaucoup et faire prier le di
rigé, afin d'obtenir les lumières nécessaires. Dieu ne pent man
quer de faire ~écouvrir la vraie voie à ceux qui la lui demandent 
humblement. Si au contraire on n'a. confiance qu'en sa prudence 
naturelle, on s'expose à être puni de sa suffisance. 

§ 2. - Sept Règles pour les personnes qui croient recevoir des 
révélations ou visions. 

t8. - Pour discerner la source de ces révélations, voir le cha
pitre précédent. - Voici d'autres règles pratiques : 

t.9. - Première règle. Tout soumettre à un bon dlreeteur 
(Voir ch. xxv1). S1 Ignace compare Satan à un séducteur qui 
veut tenir secrètes ses tentatives, et se décourage si elles sont 
connues (Règles du discernement des esprits, 1, 13). Voir encore 
gt Jean de la Croix, sur la nécessité de vaincre la répugnance à 
s'ouvrir : Montée, 1. II, ch. xxn. 

Toutefois S18 Thérèse donne une direction plus large dans le cas 
où il s'agit de visions intellectuelles et non de révélations; lors
que, de plus, cette voie a été examinée et approuvée et qu'il ne 
se passe rien de nouveau. « Après avoir pris, dit-elle, l'avis 
d'hommes capables, cette âme doit se tenir en repos et n'en plus 
pa1·ler [de ses grâces] à qui que ce soit » (Château, 6, ch. VIII). 

Onze ans auparavant, dans le livre de sa Vie, la sainte semblait 
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donner l'en~eignement contraire. Mais la contradiction n'est 
qu'apparente. Car il s'agissait alors de paroles intérieures, c'est
à-dire de révélations; puis c'était le moment où, bien loin d'ap
prouver sa voie nouvelle, les savants s'accordaient presque tous 
à la ·condamner. « Dans ces commencements », l'un de ses direc
teurs lui dit qu'on pouvait regarder comme prouvé que les pa
roles surnaturelles qu'elle entendait venaient de Dieu. Dès lors, 
conclut-il, « il vaut mieux ne plus en parler à personne, et gar
der là-dessus le silence >>. Notre-Seigneur dit à la sainte « qu'elle 
avait été très mal conseillée » et qu'en agissant ainsi « elle pour
rait plus d'une fois se tromper » ( Vie, ch. xxvi). 

30. - Seconde règle. Se défier des révélations, d'une ma
nière générale, et se persuader que cette voie est très Slljettc aux 
illusions de l'imagination ou du démon. Même si la vision pa
raît divine, se défier de l'inte1'prétation qu'on en donne; craindre 
d'y avoir mêlé des idées personnelles (Voir S' Jean de la Croix, 
Montée, l. II, fin du ch. xx1x). 

31.. - l!!semple de sage défiance. La Bause Marguerite de Ra
venne et sa compagne, la .B0 use Gentilis (xv1° siècle), av.aient de 
nombreuses révélations; mais elles protestaient qu'elles n'y atta
chaient aucune importance et qu'il fallait seulement en croire ce 
qu'on sait déjà par l'enseig·nement de l'Église (Bolland. : pour 
l'une, 23 janvier, 1re Vie, n° 9; pour l'autre, 28 janvier, F 0 Vie, 
n° 16). Et pourtant l'action du Saint-Esprit se montrait en elles 
par des prédictions réalisées et des miracles. 

33. - 1'1'oisième règle. Ne pa11 de1nan1ter ni désirer ce 
genre d·e grâces ( 1); toujours pour cette raison qu'elles prêtent 
beaucoup à l'illusion. « Je crois, dit St Jean de la Croix, que l'âme 
disposée à admettre ces sortes de communications ne saurait évi
ter d'y être souvent trompée » (ilfontée, L II, ch. xxx). 

~a. - Gertaines personnes, trop ardentes, oublient cette règle 
quand elles connaissent une extatique ( voir ch. xxn, a t.) ou une 

(1) Les spirites ont la pratique diamétralement contraire. S'ils évoquent les âmP,s 
des morts, c'est pour leur dem~.nder des informations ou des conseils. Du reste, leur 
curiosité est rarement satisfaite. Généralement les réponses n'apprennent rien qui 
ne soit connu d'avance, ou elles affirment des faits invérifiables. Souvent encore 
elles sont vagues ou contradictoires, quand il s'agit de questions difficiles de science 
ou de philosophie. Les esprits (si tant est que le médium ne soit pas seul à inter
venir) ont des échappatoires commodes, par exemple quand ils se contentent de 
dire que ces mystères surpassent l'entendement humain. C'est là un mince résultat. 
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personne passant pour avoir quelquefois. d-es lumières. extraordi
naires. Elles ne se contentent pas de leur demander le secours 
de leurs prières, ou de faire appel humainement à leur sagesse 
et à leur expérience, pour en faire obtenir des coneeils. C'est 
une révélation proprement dite qu'elles sollicitent : « Quand 
vous serez en extase, inf 01mez-vous de ce qui arrivera dans telle 
circonstance, ou de la décision qu'il me faudra prendre. » Ces 
eon11ultatlon• sont ln1pr11dentes. Elles exposent à des. ré
ponses erronées, dues à l'imagination de l'extatique. 

Qu'on se contente d'exprimer le désÏI' d'être éclairé du ciel, 
mais par un moyen quelconque; c'est à Dieu seul de juger si une 
révélation est utile; si c'est son bon plaisir, il la fera. Et encor·e, 
il ne faudra L'accepter que sous bénéfice d'inventaire. La con
fiance pourra être plus grande, si le voyant a donné beaucoup de 
preuves qu'il est inspiré de Dieu. 

C'est ainsi que nombre de personnes ont pu sagement inter
roger le curé d'Ars. Une-longue expérience mont.rait qu'on pou
vait se fier à ses réponses. Puis, on ne lui demandait pas brutale
ment des révélations, mais une direction, qui, dans une mesure 
mal définie, pouvait être humaine. 

C'est ainsi encore qu'au xvn° siècle, le P. Eudes, le P. de Con
dren, M. Olier et les fondateurs de Saint.-Sulpice, recherchaient 
les entretiens de Marie Rousseau, très sainte femme, veuve d'un 
marchand de vin de Paris. « Quoique cette pauvre femme, dit 
M. Olier, soit d'une basse naissance, elle est toutefois la lumière 
et le conseil des personnes de Paris les plus iJlustres par leur ex
traction et des plus élevées en grâces et en vertus » ( Vie de 
M. Olier par M. Faillon, t,.e édition, t. I, part. I, 1. VIII, n° 17, 
:p. 3ta.O). « Je ne dirai pas l'effet de ses paroles ... Quand elle est 
consultée, elle répond de la manière la plus simple, sans expli
quer les choses, ni détailler les raisons extérieures qui peuvent 
les persuader ... Elle dit simplement: Dieu veut qu'on ag'Ïsse de 
telle façon. Quelquefois elle a donné des avis contraires à ceux 
des personnes les plus éclairées, sans pouvoir expliquer autre 
ment les motifs de ses réponses, et l'expérience a toujours montré 
qu'après avoir bien examiné les choses à loisir, ces personnes 
se voyaient obligées de revenir à son sentiment » (ibid., I. VIII, 
note 10, p. 369). 

Cette dernière phrase montre que l'on contrôlait les dires de 
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l\larie Rousseau, au lieu de la croire aveuglément; et par suite 
qu'on n'avait pris confiance que peu à peu. L'historien de 
~I. Olier le prouve, du reste, par des fàits (ibid., 1. X, n° 3, 
p. ~38). Marie Rousseau était elle-même d'une grande réserve. 
Connaissant prophétiquement qu'un groupe de prêtres était des
tiné à fonder l' œuvre des grands séminaires et à réformer la pa
roisse Saint-Sulpice, elle refusa pendant dix ans de s'associer à 
cette entreprise, quoique Dieu l'en pressât. Ses résistances per
sistèrent jusqu'à ce que son directeur, le P. Armand, jésuite, 
lui fit mettre par écrit son consentement (ibid., 1. VII, n° 22, 
p. 302). 

a,. - Quatrième règle. Dans les commencements au moins, 
faire doucement son possible pour repousser les rêvélat;lon• et 
en détourner sa pensée. (Pour les visions sans révélations, voir 5 ). 

Je dis : doucement; car il ne faut pas aller jusqu'à perdre la 
paix de l'âme et troubler son oraison. Si l'on ne peut pas faire 
mieux, qu'on garde cette règle à l'état de simple tendance. 

Je dis aussi : dans les commencements au moins (voir une ci
tation de S18 Thérèse, ao, 1°); c'est-à-dire tant qu'un directeur 
savant et prudent n'a pas jugé qu'on peut avoir une certaine 
confiance. Et il a:. été expliqué ci-dessus ( 6) qu'il peut, sans 
beaucoup tarder, montrer provisoirement cette confiance, si ces 
faits extraordinaires ont uniquement pour but de pousser à l'amour 
de Dieu, à l'abnégation et aux autres vertus. Il sera plus lent s'il 
y a un enseignement, des prédictions et surtout des œuvres dif
ficiles à entrep1·endre. 

Si on a de temps en temps des vues prophétiques, on pourra 
cesser de les repousser quand on aura bien constaté qu'elles se 
vérifient exactement et qu'elles n'ont pas d'inconvénient. Toutefois 
il faudra continuer à se tenir sur ses gardes. L'illusion est facile. 

Même avec ces restrictions, la règle précédente peut paraitre 
sévère. Elle est pourtant enseignée avec force par plusieurs saints, 
tels que S1 Ig·nace (Bolland., 31 juillet, Prélimin., n° 614.), S1 Phi
lippe de Néri (Bolland., 26 mai, 2e Vie, n° 375), S1 Jean de la 
Croix (Montée, 1. JI, ch. x1, xv1, xvn, xuv), S10 Thérèse (voir les 
citations), SL Liguori (Homo apost., appendix 1, n° 23). 

La raison principale est celle qui domine toute cette matière : 
le danger d'illusion. « Le démon, dit S1 Jean de la Croix, tressaille 
de joie en voyant une àme accepter volontiers les révélations, 
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et même aller au-devant. Il trouve dans cette disposition de fré
quentes occasions de lui -glisser le poison de l'erreur et de la dé
tourner autant que possible de la vie de la foi. Celui qui les souhaite 
tombera dans de graves illusions» (Montée, l. II, ch. x1). 

Le saint ajoute deux autres raisons : la première, qui en réalité 
tire sa valeur de la précédente, c'est qu'on se délivre ainsi « du 
travail nécessaire pour discerner les vraies visions des fausses», ce 
qui est « une perte de temps et une source d'inquiétudes » ( ibid., 
ch. xvn). En agissant autrement, « les directeurs s'exposent, eux 
et les âmes qu'ils dirigent, à des dangers et à des solliciludes sans 
nombre » (ibid.). 

L'autre raison s'applique aux communications qui ne sont pas 
purement intellectuelles; c'est que « si l'on ne renonce pas à ces 
faveurs, elles font obstacle à la vie de l'esprit; l'Ame s'y arrête et 
cesse de prendre son essor vers l'invisible >, (ibid., ch. x1) (1). 

St Jean de la Croix redouble de sévérité s'il s'agit de visions ou 
paroles s'adressant aux sens corporels : « Il faut, dit-il, les fuir
absolument, sans examiner si elles dérivent d'un bon ou d'un mau
vais principe » (Montée, l. II, ch. xi). 

Quand on tâche ainsi de repousser une révélation, on ne prétend 
pas, par là, affirmer qu'elle est fausse, au moins en partie; on sup
pose seulement qu'on n'a pas la certitude du contraire. Par suite, 
il n'y a pas lieu de tomber dans le trouble et de se regarder 
comme ayant mérité quelque illusion, comme chàtiment du ciel. 
Il ne faut pas voir la situation si en noir. Tout se réduit à prendre 
une mesure de prudence, sans préjuger la question de fond. 

~5. - Prendère objeetlon. Si la révélation vient de Dieu, il 
s'irritera en voyant qu'on la repousse. C'est un manque de respect. 

(l) • Il est impossible à l'âme de parvenir en cette vie à la sublimité de l'union d'a
mour par le seul moyen des espèces sensibles... Quand l'âme y est parvenue, Dieu 
ne se communique plus à elle sous le voile des visions imaginatives, des simili
tudes ou des figures. Il lui parle bouche à bouche (comme à Moïse 1, c'est-à-dire que 
son essence pure et simple, devenue dans l'effusion de son amour comme la 
bouche même de Dieu, s'unit à l'essence pure et simple de l'âme, au moyen de la 
volonté, qui est la bouche de l'âme, avide d'attirer en elle Fesprit d'amour. On le 
comprend, pour réaliser ce dessein merveilleux, il faut renoncer avec constance et 
générosité aux [autres] grâces extraordinaires et aux connaissances particulières .. 
(ibid., ch. xv1) .• L'action des sens et des connaissances qui en résultent sont des. 
connaissances d'enfant. Donc si l'âme voulait toujours y être assujettie, elle reste
rait à l'état d'enfance ... S'attachant à l'écorce des sens, elle ne parviendrait jamais 
à la substance de l'esprit ... L'âme doit donc laisse1· de côté le moyen sensible, que 
Dieu lui-même ne lui donnerait pas, si elle était capable de recevoir ces faveurs. 
spirituellement, par une voie tout étrangère aux sens • (ibid., ch. xvu). 
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ae. - JUpon•e. St Philippe de Néri et St Jean de la Croix 
déclarent le contraire. Cette conduite est inspirée non par le mé
pris, mais par la prudence ( ibid., ch. XI, .à propos des visions exté
rieures). Bien plus, ce rejet est une source de grâces : (( Si l'Ame 
pratique sous ee rapport l'abnégation et le véritable dépouille
ment, le démon cesse d'agir, à la vue de l'inutilité de ses efforts, 
-et Dieu augmente ses faveurs dans ce cœur libre et dégagé; il 
l'élève et l'initie à de grandes choses ... Si la fidélité de l'âme est 
soutenue, le Seigneur ne laissera pas tarir la source de ses grâces; 
il la conduira ainsi peu à peu jusqu'à l'union et la transformation 
,divine» (ibid.). 

31. - Seeoude obJeetlon. Si on rejette une vision, on se 
·prive du fruit intérieur qu'elle devait apporter; de plus, quand elle 
ordonne d'exécuter une œuvre extérieure, le bien qui devait en 
résulter ne se fait pas. 

~•- - Réponae. Pour le fruit intérieur, S1 Jean de la Croix 
assure qu'il ne sera jamais perdu, car « toutes les communications 
divines produisent instantanément leur effet dans l'esprit, sans 
laisser à l'âme le temps de délibérer si elle doit les accepter ou les 
rejeter. » Il en est ainsi, même pour les visions extérieures si elles 
viennent de Dieu : « Avant d'agir sur le corps, elles produisent de 
prime abord leur effet spécial dans l'Ame, indépendamment de sa 
volonté » (ibid., et ch. XVI, xvn). 

Si la révélation a pour but de nous instruire, Dieu a bien d'autres 
moyens de nous faire connaitre sa pensée. 

39. - Quant aux aetions extérleu•e11- conseillées par une 
révélation, on ne prétend pas qu'il fa.ille y renoncer, quand on 
dit de rejeter la révélation elle-même. Il suffit qu'on ait par ail
leurs de bonnes raisons de les entreprendre. 

ao. - Il y a seulement deus préeautions · à prendre : a) se 
décider, principalement au moins, par la valeur de ces raisons (,); 
il faut même le faire uniquement, si la révélation ne paraît pas 
très certaine. h) Imiter S10 Thérèse (31), en ne présentant pas aux 
autres le motif qu'on a eu une révélation. De-la sorte, on ne sera 
pas tenté de prendre avec eux le ton de commandement, comme 
padant au nom de Dieu. De plus, on augmente ainsi ses chances de 
succès. Car les auditeurs seraient effrayés qu'on leur demandât 
préalablement la foi dans une vision; ils exigeraient très sagement 
que l'on commençât. par justifier cette prétention; ce qui est pres-
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que toujours impossible. Enfin le voyant évitera une grande cause 
de troubfo, à savoir les discussions aigres ou violentes avec ceux 
qui contestent son inspiration; et ils seront toujours nombreux. 

81. - Notons aussi que le rejet des visions ne doit pas porter 
sur celles qui sont indéiq11es, celles de la Divinité. Car celles-ci 
ne sont qu'une espèce d'union mystique. 11 s'agit des visions ex
déiques, celles des êtres créés. St Jean de la Croix, si sévère 
pourtant pour les visions, note expressément cette exception : 
« Les connaissances qui ont pour objet le créateur ... et le mani
festent en lui-même ... nous donnent une très sublime idée des 
attributs divins ... C'est là une pure contemplation ... Ces connais
sances sublimes et amoureuses sont propres à l'état d'union; elles 
sont l'union m~me ... C'est Dieu lui-même que l'Ame ressent et 
qu'elle goûte ... On ne doit pas dire qu'il faille rejeter ces connais
sances comme les autres, puisqu'elles forment déjà une partie de 
l'union bienheureuse vers laquelle nous essayons de diriger l'âme. 
Et c'est dans ce but que nous lui apprenons à se détacher de toutes 
les autres faveurs » (Montée, 1. II, ch. xxv1). 

aa. - Cinquième règle. Si on croit qu'une apparition· corpo
reJle de Notre-Seigneur ou des saints est due au démon, ne pas 
aller jusqu'à l'injurier ou lui donner des signes de mé1,ri•, 
pas plus qu'on ne le ferait pour une sainte image, qui aurait 
été peinte par un scélérat (Voir Scaramelli, Tr. IJ, nos 56, 68; 
et S10 Thérèse, Fondations, ch. vu1; Château, 6, ch. 1x). 

Toutefois st Philippe de Néri admettait et appliquait la doc
trine contraiï'e (Bolland., 26 mai, 2° Vie, n° 37!,. et suiv.). Mais, 
dans l'une des deux circonstances où il a ordonné de cracher au 
visage de l'apparition, il semble bien qu'il avait su par révélation 
qu'il s'agissait d'une appa.rition diabolique. Alors le cas n'est plus 
le même que s'il restait des doutes. · 

88. - Que faire si le diredeur ordonne ces gestes de 
mépris?- Ici il y a deux opinions. D'après la première,il faut obéir. 
Car on doit agir ainsi quand il n'y a pas de péché; or c'est le cas, 
puisque dans l'intention du voyant, le signe de mépris s'adresse 
non au saint ou à son image, mais au démon qui est soupçonné 
d'être présent. st• Thérèse se soumit ainsi à son directeur, et Notre
Seigneur lui dit : « Tu fais bien d'obéir » ( Vie, ch. xx1x). La 
Sainte Vierge tint le même langage au eaux François Ferrari, dis· 
ciple de s• Philippe de Néri. 
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Malgré l'encouragement qu'elle avait reçu du ciel, gt• Thérè·se 
adopta à la fin de sa vie l'opinion opposée, à savoir qu'il est per
mis et plus convenable de ne pas obéir. « Je pense, dit-elle, qu'on 
doit faire d'humbles représentations au directeur, et ne point lui 
obéir en cette circonstance » ( Château, 6, ch. IX). 

a,. - Sixième règle. Si malgré soi on reçoit des visions, se 
préoccuper avant tout d'en tirer parti pour son a-vaneement dans 
la vertu. Car ~i elles viennent de Dieu, on aura ainsi atteint le seul 
but qu'il se propose. Dans le cas contraire, elles ne peuvent nuire. 

gte Thérèse dit : « Le bien n'est pas dans la vision, mais dans 
celui qui, en la recevant, en profite avec humilité, ou n'en profite
pas par défaut de cette vertu. Quand une âme est véritablement 
humble, une vision, vint-elle de l'esprit de ténèbres, ne peut lui 
causer aucun dommage. Mais aussi quand l'humilité lui manque, 
une vision, e-0.t-elle Dieu pour auteur, ne lui apportera aucun 
profit » (Fondations, ch. vm). 

Le vb1e Louis du Pont raconte que, lorsque le P. Jean del Campo 
était au noviciat., il avait des visions. Un jour, il se demandait avec 
angoisse s'il n'était pas le jouet de son imagination. Il entendit 
le Sauveur lui adresser ces paroles : « Quand tu as faim, si l'on 
te donne une branche d'arbre chargée de fruits, que fais-tu? 
- Je mange les fruits et je jette la branche, » répondit-il. -
« Eh bien, reprit Notre-Seigneur, agis de même avec les visions. 
Manges-en les fruits, qui sont l'humilité, la palience et les autres 
vertus; et quelle que soit la vision, ne t'en mets plus en peine » 

(Ménologe du 11 août). 
36. - Septième règle. _ Montrer beaucoup de calme, de pa

tlenee, si les supérieurs ne permettent pas d'exécuter les entre
prises que l'on croit inspirées par le ciel, ou révélées. Celui qui, 
en face de ces opposit.ions, s'irrite ou se décourage, montre qu'il a 
peu de confiance dans la puissance de Dieu, et peu de conformité 
à sa volonté; il fera bien d'attribuer son insuccès à ces mauvaises. 
dispositions. 

Si Dieu veut que le projet réussisse, il saura faire évanouir sou
dain les obstacles, au moment qu'il a fixé. Ce moment est peut
être éloigné; peut-être même votre plan ne sera réalisé que par 
vos successeurs. Qu'importe? pourvu que le bien se fasse? Dn 
moins vous y aurez contribué par vos efforts et vos prières, et vos 
intentions seront éternellement récompensées. 



CITATIONS 

§ 1. - On doit faire son possible pour écarter le• 1'6v6latfons, 
au moins au début. 

88. - Ste Thérèse : 
i 0 « Il y a toujours sujet de craindre en semblables choses,jusqu'à ce qu'on 

soit assuré qu'elles procèdent de l'esprit de Dieu. Aussi dans les commencements, 
le mieux est toujow·s de les combattre. Si c'est Dieu qui agit, l'âme n'en pro
gressera que plus vite; l'épreuve hâ.tera son avancement. Mais il faut se gar
der de trop contraindre et inquiéter ces personnes » (Chdteau, 6, ch. m). 

2° « Je n'ai point appris où est situé le paradis terrestre ••. Je n'ai jamais 
demandé au Seigneur l'intelligence de telle ou telle chose, et je n'oserais le 
fafre. J'aurais trop peur, je le répète, d'être dupe de mon imagination, et que 
le démon ne me trompât » (28 Lettre au P. Rodrigue Alvarez). 

3° Sur les apparitions de Notre-Seigneur : « Voici un avis, selon moi très 
important. Lorsque vous savez ou que vous entendez dire que Dieu accorde ces 
faveurs à· quelques âmes, ne lui demander. jamais, et ne souhaitez jamais qu'il 
vous conduise par la même voie. Cette voie peut vous sembler bonne, digne 
d'estime et de respect; mais il ne convient ni de la demander ni de la désirer » 
(Chdteau, 6, ch. 1x). 

La sainte donne notamment les deux raisons suivantes: a) On ouvre une 
porte aux illusions du démon : « Lorsqu'on forme de tels souhaits, on est déjà. 
trompé ou en grand danger de l'être. » 

b) On s'expose aussi aux illusions de l'imagination : ,, Lorsque le désir est 
violent, il entraîne avec lui l'imagination; et ainsi l'on se figure voir et enten
dre ce qu'on ne voit et ce qu'on n'entend point; de même que l'on songe la 
nuit à ce qu'on a vivement désiré pendant le jour~» 

Pour répondre ·à uae objection, la sainte ajoute : « Quant à ce qui est de 
mériter davantage, Notre-Seigneur ne le fait pas dépendre de ces sortes de 
grâces [les apparitions], puisqu'il y a plusieurs personnes saintes qui n'en ont 
jamais reçu aucune, et d'autres qui ne sont pas saintes qui en ont reçu. » 
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§ 2. - Ne pas régler ses actions sur les révélations, mais sur 
de bonnes raisons. 

Dt'. - Ste Thérèse. 
i 0 Parlant d'elle-même : « Jamais cette personne n'a régU sa conduite sur ce 

qui lui avait été inspiré dans l'oraison; bien plus, quand ses confesseurs lui 
disaient d'agir autrement, elle leur obéissait sans la moindre répugnance, et les 
instruisait de tout ce qui lui arrivait» (fre Lettre au P. Rodrigue Alvarez). 

2° Lettre au P. Jean Suarez, provincial de la Compagnie de Jésus, qui repro
chait à la sainte d'avoir conseillé une mesure grave en s'appuyant sur une ré
vélation (février !578) : 

« Quand j'aurais eu ce rêve, comme votre Paternité l'appelle, certes je ne 
suis pas assez imprudente pour conseiller un changement de cette importance 
sur un pareil fondement ... Grâce à Dieu, j'ai appris de grand nombre de per
sonnes le peu d'estime et de crédit qu'on doit accorder à ces sortes de choses.» 

3° (< S'il s'agit pour vous d'une chose impo1·tante ou bien de quelque affaire 
du prochain, non seulement ne faites rien, mais ne vous arrêtez même pas à 
la pensée de rien entreprendre, sans l'avis d'un confesseur savant, prudent et 
vertueux; et cela quoique vous entendiez plusieurs fois les mêmes paroles et 
qu'il soit clair pour vous qu'elles 1'iennent de Dieu ... quand Notre-Seigneur le 
voudra, il inspirera au confesseur la même assurance et la ferme conviction 
que ces paroles viennent de son esprit. S'il ne le fait pas,·nous ne sommes obligés 
à rien de plus. Je trouve un tel péril à s'écarter de cette règle pour suivre son 
propre sentiment, que je vous avertis, mes sœurs, et vous conjure, au nom ;le 
Notre-Seigneur, de ne jamais commettre une telle faute » (Chdteau, 6, ch. m). 

4° Toutefois « lorsque les paroles ne tendent qu'à vous consoler ou à vous 
a1'ertir de vos d~fauts, quel qu'en soit l'auteur, ou ne fussent-elles qu'une illu
sion, elles ne sauraient vous nuire » ( Château, 6, ch. m). 

38. - Le P. Balthasar Alvarez, parlant des consolations: 
« Le gouvernement de l'âme ne doit pas se régler principalemept sur ces 

mouvements ou sentiments spirituels, mais sur l'enseignement de la foi et de 
l'Église ... On ne doit jamais tenir pour règle infaillible que ce sentiment dont 
nous parlons vient de Dieu, ni conclure de ce qu'il nous porte â faire telle chose 
ou â l'omettre, que c'est infailliblement la volonté de Dieu. Et moins encore 
faut-il gouverner les autres par ce sentiment, comme une règle infaillible; mais 
il faut l'e:x:aminr.r d'abord très attentivement et consulter des hommes doctes 
et expérimenté1; :·> (cité dans sa Vie, par le P. du Pont, ch. xxxm, § 3). 

§ 3. - Que le directeur traite avec douceur les personnes qui se 
croient des révélations. 

89. - St Jean de la Croix : 
« Si nous avons tant appuyé sur la nécessité de rejeter les révélations et vi

sions, ... cela ne veut pas dire que le_s maîtres spiriluels soient tenus d'en té
moigner aux âmes du dégoût ou du mépris# au point de leur donner occasion 
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de se tenir trop sur la réserve, et de leur ôter le courage de se manifester. En 
fermant ainsi la porte à leurs libres aveux, ils les exposent à une foule de dan
gers .•. Mais il faut procéder avec beaucoup de douceur, de bonté, de pai:c, et en
courager les âmes en leur donnant la facilité de s'exprimer ouvertement ... En 
effet, elles éprouvent parfois une difficulté si grande à faire ces déclarations, 
que pour les y amener, il ne faut rien négliger » (Montée, l. II, ch. xxn). 

40. - Ste Thérèse. 
i O Sur la crainte qu'on a d'être trompé dans son oraison : « Elles sont 

grandes les angoisses où jette cette peine, et il faut user de prudence avec les 
personnes qui souffrent, surtout si ce sont des femmes, à cause de leur fai
blesse. On pourrait leur faire beaucoup de mal, en leur disant sans détour que 
ce qui se passe en elles vient du démon ... Mon avis est donc qu'il faut con
duire les femmes avec une discrétion extrême, en les encourageant, et atten
dant avec patience le moment du Seigneur » (Vie, ch. xxm). 

2• Sur les paroles surnaturelles: « L'illusion ;;ur ce point peut être fréquente, 
surtout chez les personnes faibles d'imagination ou notablement mélancoli
ques. C'est pourquoi il ne faut point s'arrêter à ce qu'elles disent, quoiqu'elles 
assurent l'avoir vu ou enten$].u; ni non plus les iete1· dans le trouble, en leur 
affirmant que le démon les trompe; mais simplement les écouter, et les traiter 
comme des personnes malades. La prieure et le confesseur à qui elles rendront 
compte de ce qui se sera passé en elles, se contenteront de leur dire que ces 
sortes de choses n'ont pas d'importance, que ce n'est pas là l'essentiel dans le 
service de Dieu, et que le démon en a trompé plusieurs de cette manière; 
mais, ajoutèront-ils, pour ne pas les affliger, ils espèrent qu'elles ne seront 
pas de ce nombre. Si on leur disait que ce qu'elles croient avoir vu ou entendu 
n'est qu'un effet de la m~lancolie [on dirait maintenant: tempérament nerveux], 
elles n,auraientjamais l'esprit en repos, étant si persuadées de ce qu'elles rap
portent qu'elles jureraient qu'elles l'ont vu et entendu ... Mais on_ doit leur faire 
discontinuer l'oraison, et employer toutes sortes d'industries pour leur per
suader de ne pas tenir compte de ce qui se passe en.elles » (Chdteau, 6, ch. m). 





CINQUIÈME PARTIE 

DES ÉPREUVES ENVOYÉES AUX CONTEMPLATIFS 

CHAPITRE XXIV 

§ 1. - Coup d'œil d'ensemble. 

f. - Sauf la première nuit de st Jean de la Croix: et certaines 
obsessions, aucune des épreuves dont je vais parler ne sont spé
·Ciales à ceux qui se trouvent dans la voie mystique ou qui y sont 
destinés. Mais, chez ceux-ci, elles atteignent parfois un degré 
;es.eeptionnel d'acuité. C'est ce motif qui m'oblige à en parler, 
.au lieu de renvoyer simplement aux auteurs ascétiques. 

~- - C'est un fait d'es.périenee que Dieu envoie toujours des 
épreuves aux âmes qui visent à la perfection; et parfois pendant 
leur vie entière. Toutes les biographies de saints en font foi; les 
maitres de la science spirituelle s'accordent à le constater. 

Cette loi générale s'applique d'une manière plus particulièr.e 
aux âmes très adonnées à l'o.raison, surtout si elles sont favorisées 
de gràces mystiques. 

Comme les personnes menant la vie purement contemplative 
·n'ont pas à supporter les grands travaux que nécessite la vie ac
tive, Dieu, par compensation, leur envoie <les croix intérieures. En 
outre, elles les sentent plus vivement, étant plus repliées sur elles
mêmes. « Si jamais, dit Scaramelli, mon livre tombe entre les 
mains d'une personne qui aspire par de vains motifs à la contem
plation infuse, je la prie de réfléchir aux rudes tenailles par les
quelles il faut passer; et au pressoir des peines nombreuses sous 
lequel il faut gémir, avant d'y arl.'Ïver. Peut-être alors tout désir 
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frivole de ces faveurs s'évanouira de son cœur » (Tr. 5, n° &.1) 
Cette pensée des épreuves à subir est utile pour purifier ce qu'il 
y aurait de trop humain dans le désir des faveurs divines. 

a. - Dieu a cinq motlfll principaux de nous envoyer ainsi des 
croix nombreuses : 

1 ° Il veut nous faire expier nos péchés et infidélités, punir nos 
négligences. De même qu'avant d'entrer au ciel, il est nécessaire 
de s'être purifié par les souffrances du purgatoire, de même pour 
arriver ici-bas à la familiarité avec Dieu et jouir de ses caresses, 
il faut passer par le feu de la tribulation. Si on veut être admis 
dans le royaume du Christ, il faut d'abord boire son calice (Matth., 
xx, 22). 

Nous entrerons donc dans les desseins de Dieu en acceptant nos 
souffrances en esprit de pénitence. 

2° Pour arriver à l'union mystique, il faut se détacher de tout 
ce qui n'est pas_ Dieu. Or toute épreuve, subie avec résignation, 
sert à diminuer quelque attache naturelle : attache à la santé, aux 
joies des sens, à l'estime, à la fortune, à certaines amitiés ou oc
cupations, à la tranquillité, etc. Dieu ne nous donne des faveurs 
extraordinaires que pour nous aider à acquérir un renoncement 
extraordinaire. 

3° Même si nous ne sommes pas appelés à la vie mystique, Dieu, 
veut nous sanctifier, soit en nous faisant pratiquer les vertus 
notamment la patience, la confiance, l'humble sentiment de notre 
faiblesse et de notre dépendance; soit en combattant nos défauts; 
soit en nous donnant un préservatif contre l'orgueil. Pour qu'on 
l'évite, il est utile que les grandes gràces soient compensées par 
de grandes humiliations. De là ce mot de S' Paul : « De peur que 
l'excellence de mes révélatio.ns ne m'enorgueillisse, ... il m'a été 
donné un ange de Satan pour me souffleter (II Cor., xn, 7). 

Pour coopérer à l'action divine, a) nous devons tout au moins 
arriver à la simple résignation et au calme; et 6) faire effort pour 
monter à un degré plus élevé, la résignation joyeuse. Il faut nous 
nourrir de cette pensée que la souffrance est un bienfait de Dieu ; 
il faut l'en remercier avec effusion et exciter sans cesse dans notre 
cœur l'amour de la croix. Notons bien, en effet, que chaque acte 
de résignation nous obtient un degré nouveau de grâce sanctifiante 
et de bonheur dans le ciel. A la fin de chaque journée, le total 
peut être énorme. Nous amassons ainsi des richesses incalculables. 
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La voie des consolations nous aurait peut-être été beaucoup moins 
avantageuse. Dieu prend soin de nos véritables intérêts, ceux de 
l'éternité. Un jour viendra où nous n'estimerons que ceux-là. 

Malheureusement les épreuves ont des effets tout opposés pour 
les âmes peu généreuses. En face de la soutfrance, Satan les tente 
et les amène à l'impatience, au découragement, à la défiance de 
la bonté divine. Pour elles, les croix sont, non plus un secours et 
un remède, mais un obstac1e et un danger. 

&.0 Dieu donne ainsi à nos directeurs et à nous-mêmes le moyen 
de juger quel est notre degré de 1Jertu. Par exemple, la manière 
dont nous suppol'tons les peines intérieures montre si nous ai
mons Dieu d'un amour sincère, si nous travaillons en vue de sa 
gloire et de la béatitude éternelle, et non pour obtenir des faveurs 
temporelles ou des récompenses spirituelles immédiates. Tant que 
nous sommes dans la consolation, on ne peut savoir clairement 
quel est le motif qui nous pousse au sacrifice et quel est sa soli
dité. Il en est tout autrement quand nous persévérons dans l'orai
son malgré l'ennui, ou que nous continuons à nous mortifier mal
gré la tristesse où nous jette le délaissement divin. 

5° On peut tirer d'autres fruits des épreuves, par exemple, s'en 
aider pour se faire une idée p1us vive des peines de l'enfer ou 
du purgatoire. Je puis à peine supporter telle maladie ou telle 
oraison aride; que serait-ce si j'y étais condamné pour l'éternité 
ou même pour un siècle? 

.&. - Chez certaines personnes, les épreuves durent sans inter
ruption pendant un temps considérable. Plus généralement, la vie 
est une suite d'alternath·es de joies et de souffrances. De même, 
dans la nature, les jours de soleil alternent avec les pluies et les 
orages; les printemps avec les hivers. 

On a encore comparé les alternatives de l'âme à celles des ports 
de mer. Tantôt il y a marée basse; on n'aperçoit que des sables 
fangeux, repoussants, et des navi1·es immobiles, couchés sur le 
flanc. Puis la marée haute revient, ramenant la gaieté et l'activité. 

5. - Erreur dea eomme&\'ftDU. Ils se figurent souvent 
qu'après les premiers sacrifices, par exemple, après leur entrée 
dans un noviciat, il n'y aura plus pour eux qu'un chemin de 
fleurs. Plus de tentations! croient-ils, puisqu'ils ont fui le monde, 
qui leur en présentait chaque jour. Mais ils n'ont pu se fuir eux
mêmes, ni leurs passions qui s'irritent à la vue des sacrifices à 
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faire. De même, croient-ils, plus de difficultés ni d'amertume 
dans la prière! puisqu'ils ·se sont donnés entièrement à Dieu, et 
qu'en bonne justice, semble-t-il, Dieu doit les payer immédiate
ment. Mais ils oublient que le vrai paiement se fera dans l'autre 
vie. Ici-bas il faut mériter, et dès lors, souffrir. 

Mettons-nous donc dans la vérité, quand nous entrons au ser
vice de Dieu. Ne nous imaginons pas que l'existence se passera 
dans les délices de l'amour divin et sans l'assaut des tentations. 
C'est seulement dans les légendes des poètes qu'on trouve cet âge 
d'or où le printemps était éternel. Le Saint-Esprit nous dit au 
contraire: «Lavie de l'homme sur la terre est celle d'un soldat» 
(Job, vu, 1). Si nous nous faisons une idée fausse de la vie, la 
froide réalité nous jettera dans l'excès opposé. Désenchantés d'un 
idéal impossible, nous tomberons dans le dégoût et le découra
gement. 

Ainsi, au lieu de nous étonner de nous trouver aux prises avec 
des épreuves, étonnons-nous plutôt si nous en manquons. 

e. - .Autre erreur, fréquente chez ceux dont les souffrances 
sont très prolongées et sans mélange de consolations spirituelles. 
Ils sont hantés par cette idée fausse qu'un tel état ne peut sur
venir aux Ames qui sont agréables à Dieu. Ils en concluent que 
Dieu est irrité contre eux à cause de leurs péchés et que leurs 
eroix sont uniquement des châtiments. Comme, d'autre part, ils 
s'interrogent en vain, pour trouver quelle réforme importante ils 
pourraient faire dans leur vie, ils tombent dans le découragement 
et la désespérance. A quoi bon, se disent-ils, continuer à m'impo
ser tant de sacrifices, puisque Dieu montre que je ne suis pas de 
ecux à qui il veut témoigner de l'amitié! Contentons-nQUS d'as
surer notre salut par une petite vertu moyenne. 

Il faut répéter à ces personnes qu'elles se trompent en ue voyant 
ainsi dans leurs tribulations qu'une punition. Nous avons dit que 
Dieu peut avoir de tout autres motifs en nous crucifiant; et il est 
probable que ces motifs sont les principaux, quand il s'agit d'une 
âme ayant un sincère désir de se sanctifier. C'est là une vérité 
qui nous parait banale, quand nous ne souffrons pas; mais 
sitôt que nous sommes dans l'affliction, notre esprit s'obscurcit ( 1). 

(l) St Jean de la Croix parlant de l'àme que « Dieu conduit par la voie très 
-élevée d'une contemplation pleine d'obscurité et de sécheresse » : • Il se rencontre 
<les confesseurs et des pères spirituels qui, par défaut de lumière et d'expérience 
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Notre-Seigneur dit à la Beuse Varani : « Dans Je temps où je 
t'affligeais, je t'ai montré plus d'amour que dans les moments où 
je te serrais amoureusement dans mes bras paternels » ( Vie, 
eh. VI). 

, . - Quand les auteurs spirituels attribuent au démon les 
épreuves, ils ne veulent pas dire qu'il en soit toujours la cause 
unique ni même principale. Ils prétendent seulement qu'il y 
prend part, comme à tout ce qui nous est nuisible; mais parfois il 
ne fait que renforcer nos tendances naturelles. 

Il suit de là que les remèdes à employer ne doivent pas tou
jours être exclusivement surnaturels. Il fa'l!lt icbercJ:i,e,r s'il n'y a 
pas des moyens humains qu'on puisse leur assocte-r. 

Ainsi certaines peines intérieures, telles que les scrupules ou 
autres idées obsédantes, peuvent devenir très vives, sans que le 
démon ait exercé une action extraordinaire. Il suffit qu'il opère 
dans un degré faible sur un tempérament prédisposé à la terreur, 
à la tristesse ou à l'agitation. Il sera lJon alors de recourir à un 
régime calmant et distrayant. (luand ces états se prolongent, il 
faut consulter un médecin qui les ait étudiés. · 

8. - Les épreuves peuvent être partagées en quatre groupe• 
que nous étudierons successivement : 

a) Les ,maladies; h) les persécutions des l:rnmmes; c) les peines 
intérieures; d) les attaques visibles des démons, c'est-à-djre la 
possession et l'obsession. 

Je subdiviserai les peines intérieures en il,. espèces : 1 ° les 
tentations; 2° l'impuissance apparente à la vertu; 3° la vue pé-

dans ces voies, loin de venir en aide à ces âmes, leur causent le plus grand pré
judice ... N'est-ce pas une épreuve doulou11euse pour une âme de ne pas se compren
dre elle-même et de ne trouver personne qui la comprenne'! ... Ainsi condamnée à 
l'obscurité, à la souffrance, à des tentations et angoisses de tous genres, elle ren
contrera peut-être quelqu'un qui lui tiendra le langage des prétendus consolateurs 
du saint homme Job (1v, 7). On lui dira : Votre état est l'effet de la mélancolie, 
de votre humeur ou tempérament, ou encore : Cela provient d'une faute secrète, 
en punition de laquelle Dieu vous a abandonnée. Ces hommes se croient le droit 
de juger que cette àme est ou a été gravement coupable, puisqu'elle éprouve des 
peines si cruelles. Elle en pourra même trouver qui lui diront : Vous reculez dans 
le chemin de la vertu, si vous ne recevez plus comme autrefois les goûts spirituels 
et les consolations sensibles. Ils doublent de la sorte le martyre de la pauvre âme, 
dont la souffrance la plus cuisante est précisément la connaissance de sa propre 
misère ... Sa détresse et ses angoisses augmentent sans mesure et sont comparables 
à une agonie pire que la mort ... Ces hommes ne comprennent pas... que leur 
rôle doit être de consoler ces âmes et de les encourager à supporter l'épreuve • 
(Prologue de la Montée). 
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nétrante de nos péchés et de nos défauts naturels; &.0 le vif sen
timent de l'isolement moral dans lequel nous vivons parmi ceux 
qui nous entourent, et qui ont d'autres idées, d'autres goûts; 
5° l'impuissance à faire du bien aux autres; 6° l'ennui et la 
tristesse; 7° le doute au sujet des grâces reçues; 8° la soif ardente 
de Dieu; 9° l'impression poignante qu'on est délaissé par Dieu; 
10° ou même qu'on en est haï et qu'on est destiné à la damnation; 
11 ° les sentiments involontaires de haine pour Dieu, et l'impulsion 
au blasphème; .12° les distractions; 13° les scrupules; 1ft.0 l'a
ridité ( 1 ). 

9. - 'Voie11 divenes. Scaramelli fait remarquer que ces dif
férentes souffrances ne sont pas toutes imposées à chaque àme 
d'oraison, ni avec la même rigueur ou la même durée (tr. 5, n° 5). 
J'ajouterai : ni aux mêmes époques de la vie spirituelle. Voir aux 
§ 3 et 8 quelques exemples tirés de la vie des saints. Il en ressort 
notamment cette conclusion que certains auteurs se sont trompés 
en supposant que les grandes crises de peines intérieures arrivent 
toujours avant l'âge de l'extase ou longtemps avant la mort. 

:10. - Les différentes peines intérieures qui viennent d'être 
énumérées (8) sont encore comprises sous le nom de désolation 
spirituelle. On appelle ainsi le dégoût ou la difficulté qu'on 
éprouve à s'unir amoureusement a Dieu, à faire oraison ou à pra
tique~ les vertus. 

La consolation spirituelle est, au contraire, le goût et la facilité 
pour ces mêmes actes. 

La eonaolation d'ordre supérieur (appelée encore substan
tielle) est celle qui affecte les facultés supérieures, l'intelligence 
et la volonté. C'est elle que l'on demande dans la prière En ego 
qu'il est d'usage de réciter après Ja communion : cc De toute 
l'ardeur de mon àme, je vous demande, je vous supplie de 
mettre en mon cœur de vifs sentiments de foi, d'espérance et de 
charité, ainsi qu'un vrai repentir de mes péchés et la ferme 
résolution de me corriger. » 

Le grand danger de la désolation est qu'elle porte au décou
ragement. On trouve tout difficile et on se dégoûte de cette lutte 
dont la fin semble douteuse. Au contraire, dans la consolation, 
dit S1 Ignace, Dieu nous montre tout comme facile (Règles die dis-

(l) Quelle douleur pour un directeur de voir souffrir ainsi les A.mes auxquelles 
li s'intéresse, et de se sentir si souvent impuissant à les délivrer l 
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cm·n., 1, n° 2). Ce découragement est renforcé par deux préjugés 
expliqués ailleurs (8, 33) . . 

t. t. - L'expression eon•ola'&lon aen•ihle et ses synonymes, 
dévotion sensible, goâts sensibles ne signifient pas consolation sen
tie; car toute consolation est plus ou moins sentie. Il s'agit de la 
consolation d'ordre inférieur, celle qui débute par les sens ou les 
facultés sensibles. Il ne faut pas poul' cela la mépriser, puisque fina
lement elle nous porte au bien (1). Quand les saints s'élevaient à 
Dieu en considérant les beautés de la nature, c'était de la conso
lation sensible. L'Église se sert aussi de moyens sensibles lors
qu'elle captive notre oreille par des chants, ou nos yeux par une 
noble architecture, des tableaux, des statues ou la pompe des 
cérémonies. Le protestantisme a eu le tort de rejeter presque tous 
ces secours, ne voulant s'adresser qu'aux facultés les plus élevées 
de l'homme. Il faut s'emparer de la nature tout entière. 

St Jean de la Croix ne parl~ pas à tous les chrétiens· lorsqu'il 
conseille de rejeter les consolations sensibles. Il s'occupe unique
ment de ceux qui commencent à avoir de l'état :mystique, et il 
demande simplement de préférer ce dernier, lorsqu'il rencontre 
un obstacle dans les exercices d'ordre sensible et le goût qu'on 
y éprouve (2). Dans la mesure où il n'y a pas conflit, il faut re
courir à tous les moyens de se pol,'ter vers Dieu. 

(1) St Liguori : • Les consolations spirituelles sont des dons bien plus précieux 
que toutes les richesses et tous les honneurs de ce monde. Et si la sensibilité 
elle-même est émue, cela complète notre dévotion, puisque alors tout notre être 
est uni à Dieu et goûte Dieu. La sensibilité est à redouter quand elle nous éloigne 
de Dieu, mais elle est fort bien réglée quand elle nous unit à Dieu • (Amour 
envers J.-C., ch. xvn). Voir encore Suarez, De orat., 1. II, c. xvm, n• 1, 4. 

(2) Voici un texte entre beaucoup d'autres : • Quand l'âme est plongée dans cette 
sublime solitude, ... dans cette parfaite nudité d'esprit, dans cette séparation absolue 
de toutes choses, le démon s'efforce d'altérer son recueillement par des connais
sances distinctes et des consolations sensibles. Pour la séduire plus sftrement, il em
ploie des moyens qui sont parfois bons en eua:-mdmes, afin de la faire revenir à soo 
ancienne méthode .•• Il tâche de lui persuader que le moyen d'aller à Dieu est de 
recourir à ces prétendues lumières et à ces goûts sensibles ..• L'âme, convaincue que 
c'est pour elle une bonne fortune, une visite de Dieu, saisit avec joie l'appât que 
lui présente l'ennemi. Aussi n'entre-t-elle plus dans les appartements intérieurs de 
l'Époux; elle reste à la porte, occupée à considérer ce qui se passe au dehors dans 
la partie sensitive • (Vive Flamme, str. 3, § 14). • Ainsi donc, ô dmes privilégiées, 
lorsque Dieu vous accorde des grâces aussi précieuses que celles de l'état de soli
tude et de recueillement, abandonnez le travail des sens, et gardez-vous d'y reve
nir. Laissez là vos opérations propres; au début de la vie spirituelle, elles vous ai
daient à vous détacher du monde et de vous-mêmes; mais aujourd'hui que Dieu 
lui-mdme vous fait la grâce de travailler à votre pe.r:fection, elles ne vous seraient 
plus qu'un sérieux obstacle et un véritable embarras• (ibid., § 15). 
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• ~. - La d&lolatlen aenaible est l'opposé de la consolation 
sensible. Elle peut coexister avec une consolation de genre plus. 
élevé, de même que, dans,l'olldre natur.el, on peut éprouver à la 
fois des souffrances dans le corps et des joies dans l'âme. 

•a. - Pour les peines intérieures, il y a un mOJ'en surnaturel 
qui réussit souvent à les diminuer ou à les faire disparaître, 
c'est de demander à Dieu sa délivranee. Dans bien des cas 
cette demande agit de plus, d'une manière naturelle. En effet., 
elle suppose un désir, une volonté. Or, dans les maladies physi
ques QU morales, le désir énergique de la guérison et la per
suasion ferme qu'elle est proche, contribuent beaucoup, et natu
rellement, à la réaliser ou à s'en rapprocher. Les médecins 
connaissent ce traitement. par persuasion et plusieurs s'en ser
vent avec succès; c'est ce qu'on appelle le traitement moral (ou 
psychothérapie). 

Si, au contraire, on maintient son àme à l'état de cire molle, 
indifl'.-érente à tous les événements, on ne fait pas appel aux 
forces vitales latentes, et le malade va plutôt en empiTant. L'eau 
dormante d'une douve se remplit de plus en plus de germes, 
malsains, tandis que les eaux courantes ont le secret de rejeter 
les impuretés sur leurs ho:rds ou dans l'atmosphère. 

Il suit de là que ~ directeur qui désire guér.ir son pénitent fera 
bien de provoquer en lui une volonté analogue et une espérance. 
Sans doute, il a raison de se montrer patient à écouter sans cesse 
les mêmes plaintes; mais cette compassion ne suffit pas. Il faut qu'il 
sache comment le pénitent réagit, et qu'il suscite cette réaction. 

Quand on a fait ainsi son possible pour se délivrer des épreuves. 
intérieures, il ne reste plus qu'à se I,'ésigner généreusement à la 
volonté divine. Comme Noé, on se trouve dans une arche battue
par la tempête furieuse d'un déluge. Que faire? Faut-il se tour
menter à. chercher mille industries nouvelles pour refouler les 
eaux? Ce serait une peine inutile; Dieu seul arrête les déluges. 
Restons à prier dans notre arche bien fermée, attendant patiem-· 
ment l'apparition du rameau d'olivier. 

§ 9. - Des deux premiers genres d'épreuves. 

1..&. - Premier genre t les maladies et infirmités physiques. 
Il serait trop long d'énumérer toutes celles que lès saints ont. eu, à.. 
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supporter. Dieu les envoie moins fréquemment à ceux qu'il destine 
à de grandes fatigues extérieures. 

C'est aux médecins à décider si la cause en est naturelle ou non. 
Ils le jugeront avec plus ou moins de probabilité d'après l'en
semble des circonstances. Par rapport à l'intervention du démon, 
il y a un juste milieu à garder : ne pas se montrer trop facile ni 
trop difficile à l'admettre. Grâce aux progrès de la médecine, les 
jugements peuvent, de nos jours, et dans certains cas obscurs, être 
fort différents de ce qu'ils étaient il y a deux ou trois siècles. Les 
spécialistes ont découvert et classé bien des maladies dont on ne 
se faisait pas autrefois des idées exactes. 

Du reste, au point de vue de la sanctification des serviteurs de 
Dieu, il importe peu que la maladie ait une cause ou une autre. Il 
y a à exercer les mêmes vertus. 

t.5. - Second genre: le11 perséeutions, contradictions, injus
tices, calomnies; ajoutons-y la perte des biens autres que ceux du 
corps : les deuils, les revers de fortune, etc. 

Les vies de saints sont pleines des luttes qu'ils ont dû soutenir 
pour faire triompher les projets que Dieu leur inspirait. Quel 
mélange d'insuccès et de réussites, surtout à leurs débuts! La 
calomnie n'a pas épargné les plus célèbres, tels que S1 François 
(accusé par frère Élie), Suso, S1 Antoine de Padoue, S1 Philippe de 
Néri, S10 Thérèse, S1 François Régis. Quelques-uns ont été jetés en 
prison, comme S' Ignace et S1 Jean de la Croix. Ce dernier fut 
enfermé par ses rivaux pendant neuf mois, dans une cellule 
obscure, n'ayant pour nourriture que du pain, de l'eau et quelques 
petits poissons. 

gt Thomas d'Aquin était encore au noviciat, quand ses parents,. 
voulant s'opposer à sa vocation, le firent saisir et enfermer pendant 
deux ans dans leur château de Rocca-Sicca. 

La Beuse Crescence Hôss, religieuse franciscaine du xvn• siècle, en 
Bavière, entra à vingt et un ans au noviciat, et pendant quatre ans, 
elle eut à subir les plus cruelles épreuves : accusations menson
gè1•es, persécutions inoules de la part d'une supérieure qu'il fallut 
déposer, condamnation de sa voie par des théologiens malha
biles, vexations matérielles des démons, scrupules et sécheresses 
( Vie, par le R. P. Jeiler, 1. I, ch. v1, vu). Cette période commença 
et se termina brusquement par une vision. 

18. - Il n'y a rien à quoi notre instinct naturel nous attache 
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plus énergiquement que le délllr de l'es'1me, le soin de l'hon
neur et de la réputation. Les mortifications du corps déplaisent 
déjà à la nature, mais le mépris, l'injustice nous semblent plus 
douloureux encore et soulèvent notre indignation. Le grand 
moyen, pour Dieu, de déraciner en nous cet instinct ol'gueilleux et 
de nous montrer à nous-mêmes quel est notre faible degré d'humi: 
lité, c'est de nous broyer par les mépris, les murmures, les 
insultes (VoÎi' gte Thérèse, Château, 6, ch. 1, et Scaramelli, tr. 5, 
n° 136). 

Ces contradictions ne viennent pas seulement de la haine des 
méchants qui veulent s'opposer aux œuvres divines. Souvent les 
préjugés des bons arrivent aux mêmes résultats. St Pierre d'Alcan
tara, voulant consoler ste Thérèse del' opposition des gens vertueux, 
lui disait que c'étaient les peines de ce genre qui lui avaient été 
les plus sensibles (Vie de la sainte, ch. xxx). 

Quand nous nous sentons certains talents, nous sommes mécon
tents et surpris que la Providence ne nous donne pas le moyen de 
les utiliser. Nous voudrions exercer par là de l'influence; et dès 
lors nous ne comprenons pas pourquoi Dieu permet qu'on nous 
traite en incapables et qu'on nous maintienne dans des emplois 
qu'un enfant pourrait remplir. 

Dieu pourtant n'a pas fait une œuvre inutile, en nous donnant 
des talents incompris. Ils servent uniquement à nous faire pro
duire des actes de résignation et, par suite, à nous acquérir une 
multitude de mérites. 

Notre-Seigneur, à Nazareth, nous a donné l'exemple de cette 
vie obscure, acceptée volontairement. Il était doué de toutes les 
qualités propres à gouvern~r le monde. Il préférait raboter du 
bois, balayer, aller puiser de l'eau; occupations très basses, dans 
lesquelles eût réussi le premier enfant venu. 

:18 bis. - Bne autre épreuve qui, de prime abord, parait lé
gère, mais qui énerve beaucoup à la longue, c'est de vivre avec 
une personne irritable, trouvant à redire à tout, n'adressant 
jamais un mot aimable, quand on s'est évertué à lui plaire. Par
fois ces esprits à caractère explosif ont au dehors la réputation 
d'être fort doux, parce qu'ils se montrent pleins de prévenances 
pour les gens dont ils ont besoin ou qui ne se laisseraient pas at
taquer·. 

Ces natures nerveuses peuvent être appelées des torpilles, à 
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cause des décharges qu'elles envoient à ceux qui en approchent. 
Il est impossible de traiter avec elles une affaire clairement et 
tranquillement. Surtout, qu'on ne cherche pas à s'excuser quand 
elles accusent, qu'on ne leur prouve pas qu'elles sont mal infor
mées. Si les ordres qu'on en a reçus ont été mal exécutés, qu'on ne 
montre pas qu'ils étaient vagues ou contradictoires. Le volcan en
trerait alors en pleine éruption. De tels esprits ne veulent jamais 
avoir tort; eux seuls ont du jugement. 

En soi, cette conduite renferme un manque grave à la charité. 
Dans une communauté, les caractères de ce genre rendent la vie 
très dure aux autres et sont quelquefois cause que ceux-ci aban
donnent leur vocation. C'est une lourde responsabilité. 

J'ai vu des personnes très religieuses essayer de se guérir 
de cette irritabilité. Elles n'ont pu y réussir. Elles se lassaient, 
sans doute, des efforts prolongés et de l'humilité qui eussent été 
nécessaires. Je crois que c'est un miracle de dompter de tels 
tempéraments. St François de Sales, qui était naturellement un 
peu violent, arriva à être un modèle de douceur. Mais c'était un 
saint. 

§ 8. - Des peines intérieures. Les douze premières espèces. 

17. - Première espèce ( 8) : les tenta11011s. On en trouve de 
très violentes dans la vie des saints. gte Marie Égyptienne, parlant à 
un solitaire qui la visitait, lui raconta que, dans son désert, elle 
avait soutenu dix-sept ans de luttes terdbles contre le démon, 
mais que, depnis trente ans, elle jouissait d'une paix profonde. 

Huit ans avant sa mort, St Liguori, â.gé de quatre-vingt-trois 
ans, fut assailli de scrupules et de tentations contre la foi, avec une 
telle violence que, lorsqu'il appelait Dieu à son secours, les cris 
qu'il poussait étaient entendus de toute la maison. 

gt Labre et ste Françoise Romaine eurent de grandes tentations 
contre la chasteté. Elles durèrent sept ans chez St Alphonse Ro
driguez (Voir § 8), et vingt-cinq ans chez le yhle César de Bus. 

S10 Thérèse et S10 Rose de Lima, au conf.raire, n'éprouvèrent pas 
les tentations de cette espèce. Il en fut de même pour ste Madeleine 
de Pazzi, sauf pendant neuf jours (Vie, ch. xxv1), et pour la 
neuse Marguerite Marie, sauf pendant quelques heures ( Vie par elle-
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même, édition de Paray, t. II, p. fa.11). Notre-Seigneur la prévint 
qu'il avait permis à Satan de l'attaquer sur tout le reste, notam
ment sur l'orgueil, le désespoir et la gourmandise, mais qu'il 
combattrait pour elle (ibid., t. I, p. 136). Le démon, dit-elle, « me 
faisait sentir des faims effroyables; et puis il me représentait tout 
ce qui est capable de contenter le goût, et cela dans le temps de 
mes exercices spirituels, ce qui m'était un tourment étrange. Et 
cette faim me durait jusqu'à ce que j'entrais au réfectoire pour 
prendre ma réfection, dont je me sentais d'abord un dégoût si 
grand, qu'il me fallait faire une grande violence pour prendre 
quelque peu de nourriture. Et dès que j'étais sortie de table, ma 
faim recommençait plus violente qu'auparavant » (ibid., t. I, 
p. fa.10). 

•8. - En permettant les tentations, Dieu n'a pas seulement 
pour but de nous faire porter la croix, mais de nous faire avan
cer dans les différentes vertus et de les rendre stables. En effet, le 
moyen ordinaire d'y arriver n'est pas de les recevoir subitement 
du ciel, mais d'en produire beaucoup d'actes, ce qui a lieu chaque 
fois que nous luttons contre les vices contraires ( 1) ; nous conce
vons aussi plus de haine pour ces vices qui nous occasionnent une 
lutte pénible. 

Dès lors, pour perfectionner en nous la vertu de foi, Dieu per
mettra que nous soyons tentés par des doutes pénibles. Pour l'es
pérance, il y aura à essuyer des accès de découragement, à re
pousser la pensée que nous ne pouvons arriver à rien comme per
fection et que les grâces accordées à tant d'autres ne sont pas faites 
pour nous. La charité se développera en repoussant les séductions 
des créatures et les sentiments de révolte contre Dieu qui semble 

(1) St Ignace : • Dieu nous rend plus forts dans les vertus contre lesquelles nous 
avons été plus violemment tentés • (Bartoli, 1. IV, ch. xxxvr). • Si vous voulez bien 
faire attention à votre passé, vous trouverez qus, lorsque vous tombiez dans plus 
d'offenses et que vous étiez moins désireuse de servir Notre-Seigneur, vous n'étiez 
ni aussi tentée, ni aussi troublée par ce serpent qui cherche toujours à nous faire de 
la peine. C'est qu'alors votre genre de vie lui plaisait et qu'il ne peut maintenant 
supporter ce qu'il voit en vous • (Lettre VIII à la sœur Rejadella). 

Le Père Surin : • Qui ne dirait, quand une servante frotte la vaisselle de boue et de 
sable, qu'elle la salit? Et cependant elle la nettoie. Qui ne jugerait que cette âme ... 
est laide et vilaine? Et cependant elle est purifiée par là • (Les fondements de la vie 
spirituelle, 1. IV, ch. vm). 

Sto Thérèse : • Voici ce que m'a appris une longue expérience: quelles que soient 
les apparences, on ne doit pas se flatter de posséder une vertu avant de l'avoir 
éprouvée par son contraire • (Vie, ch. xxx1). 
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sourd à nos prières. Il en sera de même pour les diverses vertus 
morales. 

Les tentations ont donc été pour les saints un puissant moyen de 
se sanctifier. Elles ont été aussi le moyen dont Dieu s'est servi 
pour rendre visible cette sainteté. 

t.9. - Avant d'être tentées sur une vertu, bien des âmes ont 
l'illusion de croire qu'elles la possèdent. Elles prenaient le désir 
de la vertu pour la vertu elle-même. Mais quand la tentation vient 
les secouer, elles passent d'un excès de confiance à un excès de 
défiance. Plus d'illusion; mais le décourag·ement de se sentir si 
faible. 

La vraie humilité fait garder un juste milieu. Elle ne nous cache 
pas notre faiblesse, mais elle nous montre en même temps la 
puissance de Dieu à qui nous rapportons la victoire. Elle profite 
du spectacle désagréable qui se déroule, pour nous faire faire pro
vision de mépris de nous-mêmes. 

~o. - A la suite de tentations violentes, certaines àmes ont 
l'esprit si obseurei qu'elles ne savent plus, disent-elles, si elles 
n'ont pas cédé çà et là. Et cette crainte les torture. A propos des 
scrupules, nous verrons que l'on ne doit pas s'arrêter à de telles 
pensées. 

Ces personnes confondent deux choses très différentes: le péché, 
qui est un mal, et la tentation, qui est une source de mérites, ou 
encore le plaisir qui nous attire malgré nous, et le consentement 
qui dépend de nous et que nous avons refusé. 

Un vieil auteur explique ainsi cette illusion de la mémoire. Pen
dant la tentation, l'attrait vers le mal a frappé fortement notre 
attention, et dès lors nous en avons un souvenir tt·ès vif. Mais les 
actes de foi, d'espérance et de charité, quoique réels, sont restés 
presque imperceptibles; nous les avons oubliés, et le démon a pu 
renforcer cet oubli. C'est ainsi, dit notre auteur, que « dans un ta
bleau, on peut cacher quelques personnages à la vue sans cacher 
les autres ... ; si dans un tableau d'anges mêlés parmi les diables, 
on avait caché tous les anges, on n'y verrait plus que les diables » 

(le P. Ragueneau, Vie de la mère Catherine de St-Aug·ustin, reli
gieuse hospitalière de Québec, 1671, l. IJI, ch. xu). 

Il ajoute une autre comparaison. Si dans un verre d'eau on 
ajoute un peu de vin très coloré, l'eau semble toute changée en 
vin; on n'aperçoit plus l'eau. De même l'àme se souvient de la 
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tentation, mais elle ne voit plus les résistances qui l'ont accompa .. 
gnée. 

31. - Seconde eszJèce de peines: l'lmpnilij88Dee apparente 
à la wertu. Ici l'âme n'est plus un navire qui essuie l'orage d'une 
tentation; mais elle se sent immobilisée par un calme plat. Elle 
avait formé de grands projets pour le service de Dieu, en partie 
peut-être chimériques, et voilà qu'elle n'a ni l'occasion ni la force 
de rien exécuter. Elle gémit de cette inertie. 

Souvent il y a beaucoup d'illusion dans cette épreuve. On oublie 
qu'on peut gagner chaque jour une quantité de mérites, rien 
qu'en pratiquant les vertus ordinaires de son état et de son em
ploi. Mais l'imagination trouve ces mérites trop peu brillants; elle 
rêve des vertus de théâtre. 

Mais, objecte-t-ôn, si j'avais des vertus, je les sentirais; or je 
ne sens, au contraire, que des répugnances et je constate mille 
petites fautes que mes bonnes résolutions n'arrivent pas à em
pêcher. Je suis donc bien loin de la sainteté et j'ai raison de me 
désoler. 

Je réponds qu'on a souvent les vertus sans les .sentir; on ignore 
dans quelle mesure on a la foi, l'espérance et même la charité (1). 
On peut en juger seulement au moment où les occasions de 
les exercer se présentent. Une machine électrique ne laisse pas 
apercevoir le fluide dont elle est chargée. Mais si on en approche, 
on constate son existence par une vive secousse. Les répugnances 
ne prouvent rien. S1 Paul lui-même gémissait de trouver en lui
même tant d'obstacles au bien qu'il désirait (Rom., vu, 18). 

33, - Ce qui précède s'applique en particulier à l'amour 
dlrin, 

Beaucoup ,d'â.mes d'oraison s'inquiètent à tort : elles se figm·ent 
qu'elles n'aiment pas Dieu parce qu'elles ne sentent pas vivement 
cet amour. D'autres, au contraire, croient l'aimer beaucoup parce 

(l) On lit dans la Vie de Sto J. de Chantal, par la Mère de Chaugy : • Elle disait 
en pleurant à grosses larmes qu'elle se voyait sans foi, sans espérance et sans cha
rité ... Notre B•a• Père lui disait : • C'est une vraie insensibilité qui vous prive de la 
jouissance de toutes les vertus que vous ,avez pourtant et en fort bon état; mais vous 
n'en jouissez pas. Vous êtes comme un enfant qui a un tuteur qui le prive du ma
niement de ses biens, en sorte que, tout étant à lui, vraiment il ne manie rien, ni 
semble posséder ... Dieu ne veut pas que le maniement de votre foi, de votre espé
rance, de votre charité et de vos autres vertus soit à vous, ni que vous en jouis
siez, sinon pour vivre intérieurement et vous en se1·vir dans les occasions de la piwe 
ruJcessité » (part. III, ch. xxv1). 
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qu'elles récitent nombre de prières, que leur poitrine· est brû
lante, ou qu'elles éprouvent une sainte ivresse. 

Ces deux jugements sont exagérés. L'amour de Dieu ne doit pas 
se mesurer sm• le sentùnent que nous croyons en avoir, et encore 
moins par le rejaillissement que ce sentiment a sur le corps. Ce 
dernier effet, purement ph,ysiologique, dépend en bonne par!ie de 
notre tempérament et n'a par lui-même aucune -valeur morale. Ces 
effets sont bons, mais nullement nécessaires à l'amour de Dieu. 

On aime Dieu énergiquement par le seul fait qu'on veut l'aimer 
et que cette volonté se traduit en actes, quand l'occasion s'en pré
sente. Et cela, quand même on se croirait glacé. On l'aime aussi 
quand on souffre de ne pas sentir qu'on l'aime. De là ce mot que 
Pascal met dans la bouche de Jésus-Christ : « Console-toi; tu ne me 
chercherais pas si tu ne m'avais pas trouvé. » 

Quand on se contente de regarder un fer rouge, sans le toucher, 
on le croit moins chaud, moins actif qu'un feu de paille qui pétille 
bruyamment. Il n'en est rien. Nous croyons toujours que la grande 
chaleur doit se manifester par des jets de flammes et du bruit. 

On a une vérification évidente du principe précédent, quand on 
étudie certaines âmes et leur degré de dévouement. Telle fille dé
vote récite avec piété nombre de prières et ajoute pratiques sur 
pratiques. l\fais ne lui demandez pas de se dévouer à des œuvres 
d'apostolat ou d'accepter des réprimandes. Sa paresse ou son or
gueil se ré,·olteraient. Pour elle l'amour de Dieu consiste unique
ment dans les effusions du cœur. C'est un amour très incomplet. 

Au contraire, voici une personne qui souffrn sans cesse, mais 
qui reste souriante, sincèrement contente d'avoir à porter la croix, 
ravie qu'on la dérange, qu'on la réprimande, que l'on contrarie 
ses goûts, qu'on ne la comprenne pas, etc. N'a-t-elle pas évidem
ment un amour de Dieu plus grand que l'autre? Et pourtant il 
n'y a pas de feu d'artifice affectif; mais une.volonté calme, éner
gique et constante. 

Même dans l'amour humain, on juge ainsi les choses. Certes, on 
ne dédaigne pas les effusions de tendresse, mais on sent qu'elles 
ne doivent pas être seules et qu'elles ne constituent pas l'es-sentiel 
de l'amitié. Elles viennent seulement la compléter. De même que 
les fleurs de l'oranger complètent cet arbre et le rendent plus 
beau . .Mais il peut exister sans elles et rendre service par son 
ombrage. 
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~~ bis. - Le préjugé que je viens de combattre se présente 
souvent à propos de la eo1nmunlon. On voudrait y éprouver des 
émotions, et si on reste froid, on songe à quittee cet exercice comme 
inutile. C'est une grande erreur. Le fruit essentiel de la commu
nion est l'augmentation de la grâce sanctifiante. Mais il est inYisi
ble. L'acquisition d'un tel bien est un motif plus que suffisant de 
commumer. 

2a. - T'l'oisième espèce de peines : la vue pénétrante de no• 
péehés, de notre misère spirituelle et même de nos défauts 
naturels. Lorsque nous voyons les défauts des autres, nous en 
sommes parfois agacés, révoltés. Nous ne pouvons résister au be
soin de les blâ.mer bien haut, de déclarer .que leur conduite est 
absurde ou odieuse. Nous sommes beaucoup plus indulgents pour 
nous-mêmes. Toutefois quand la lumière divine est très vive, nous 
ne pouvons plus essayer de nous tromper. Tel acte de notre vie 
nous stupéfie, tant" nous y trouvons de malice ou de sottise. Si les 
souvenirs de ce genre sont intenses et fréquents, c'est un vrai tour
ment., faible image d'un de ceux qui accablent les damnés : leur 
vie leur apparait comme un grand tableau; ils voient le désordre 
de toutes leurs opérations, et ce spectacle leur cause de l'horreur, 
comme en cause à un artisle la vue d'une œuvre où tous les prin
cipes de l'art sont violés. Ce dégoût eit accompagné d'un sentiment 
de confusion; nous l'éprouverons tous à l'heure du jugement. 

Quand l'âme est très humble, cette vue est à la fois une souf
france et une joie : souffrance au point de vue de la nature; mais 
joie surnaturelle de se sentir dans la vérité, de s'apprécier sui
vant la justice, et conformément à l'appréciation de Dieu; joie 
aussi de sentir ainsi à· sa portée un remède contre l'orgueil. Le 
remède est amer, mais l'on constate combien il est puissant. 

z.a.. - Quatrième espèce de peines : le sentiment vif et doulou
reux de notre isolement H1oral parmi ceux qui nous entourent 
et qui ont d'autres idées, d'autres goùts (1). Quand vous êtes 
dominé par une idée, un projet quelconque, quand vous cher-

(1) « Dieu, dit si. Catherine de Gênes, forme autour de mon intérieur comme 
un siège qui le s,~pare et l'isole de tout, en sorte que toutes les choses qui jadis 
procuraient quelque rafraichissement à ma vie spirituelle et corporelle, m'ont été 
peu à peu enlevées. Maintenant que j'en suis privée, je reconnais que j'y avais 
cherché une pâture et un soutien trop naturels ... [En même temps] la peine que 
me fait éprouver le retard de mon union avec Dieu devient de plus en plus into
lérable • (Le Purgatoire, ch. xvu). 
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chez à vous conduire dans une voie difficile, comme celle des 
grâces extraordinaires, vous sentez très fortement le besoin de 
trouver des â.mes qui s'intéressent à vos confidences, même les 
plus petites, ou qui, tout au moins, comprennent ce que vous 
éprouvez. Ce désir vous poursuit au milieu des occupations les 
plus distrayantes. C'est une des formes du besoin d'amitié. 

Or il est rare que les à.mes mystiques rencontrent cette chaude 
affection et cette vraie compréhension de leur état. Elles se heur
tent même à des oppositions sourdes, à un monde d'idées abso
lument différent du leur; c'est une souffrance de se sentir ainsi 
étranger aux autres, dissemblable de personnes excellentes par 
ailleurs. 

Dieu veut être le seul bien de ces âmes, leur seul ami. Il semble 
qu'un programme aussi noble soit très facile à accepter. En pra
tique, on n'y arrive qu'à force de luttes et de larmes; et l'on 
cherche habilement à s'échapper de la prison cellulaire où l'on a 
été enfermé par Dieu. La nature a horreur de cet isolement. 

Si donc vous voyez qu'on s'intéresse aux idées pieuses des au
tres et qu'on trouve les vôtres ridicules et fatigantes, prenez-en 
gaiment votre parti et ne revenez pas sans cesse à la charge. 
Faites de même si on n'arrive pas à comprendre votre état d'âme; 
soyez très bref en en parlant, car vous n'arriverez pas à un meil
leur résultat en entassant explications sur explications; vous ne 
feriez que vous rendre importun; à quoi bon? 

25. - Cinquième espèce de peines : l'impul••anee à faire 
du blen aus autres. Une àme zélée forme des projets pour le 
bien du prochain; elle voudrait convertir l'un, enseigner à un autre 
les secrets de la vie spirituelle, organiser une œuvre utile, etc. 
Dieu permet que, pendant des années, elle se heurte à des im
possibilités matérielles ou qu'elle ne puisse faire comprendre sa 
pensée par ceux dont elle dépend. Elle reste condamnée à l'inac
tion, tout en se sentant ou se croyant pleine de ressources. De là 
une souffrance continue. 

28. - Sixième espèce de peines : l'ennui et la tristesse. 
Très souvent la tristesse n'est produite par aucun événement 

désagréable; elle est alors pb7sique, au moins comme fond, et 
provient de l'influence exercée sur nos nerfs et nos humeurs par 
diverses causes : les unes intérieures, comme un état maladif, le 
mauvais fonctionnement de l'estomac, un excès de bile, la fatigue 
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etle surmenage; les autres extérieures : action de l'atmosphère, du 
froid, de la pluie, et des orages. Le spleen est plus fréquent dans 
les pays où le soleil est plus voilé. C'est cette influence qu'on 
veut exprimer quand, pour désigner un ciel gris, on dit que le 
temps est triste. 

Cette tristesse d'origine physique peut souvent être guérie par 
des traitements médicaux, ou par des occupations qui en détour
nent l'attention. Elle se renforce si on consent à y réfléchir sans 
cesse. Il faut consulter le médecin, si cet état est intense (voir 1' ). 

Le démon peut aussi agir sur le corps à la manière des causes 
précédentes, et alors on est triste sans savoir pourquoi. 

27. - D'autres fois, l'ennui et la tristesse ont des eauses mo
rales; par exemple, une vie d'isolement, le désœuvrement, les 
divergences d'idées avec ceux qui nous entourent, la privation 
d'affections, les emplois qui déplaisent, les rêves déçus. 

Si nous éprouvons de l'ennui dans l'oraison, c'est ordinaire
ment parce que nous avons besoin de variété dans nos actes. Ainsi 
nous préférons une promenade, même banale, à l'inaction, ou 
bien nous restons à regarder les passants. Les objets que nous 
apercevons alors sont pout-être sans intérêt; mais du moins ils 
changent d'instant en instant; cela nous suffit, faute de mieux. 
Voir ch. 11, 2t.. 

27 bis. - Chez les âmes ardentes pour leur perfection, la tris
tesse vient souvent de ce qu'elles n'avancent pas assez vite, à leur 
gré. Armons-nous de patience contre ces désirs trop empressés. 
Ce n'est pas un petit mérite que de savoir se supporter. Il est bon 
d'avoir un idéal élevé, mai~ à la condition de rester en paix, s'il 
est loin d'être réalisé; ce qui est l'ordinaire. 

Cette tristesse tient à une conception fausse de la perfection. On 
la considère comme un terme immobile et bien défini, qu'il faut 
atteindre sous peine d'avoir perdu son temps, et non comme un 
chemin sans limites, dans lequel on avance de plus en plus ( 1 ). 
Par le seul fait que, chaque j.our, vous produisez une suite d'actes 

{l) Les anciens auteurs emploient souvent cette expression : les tlmes parfaites, 
ce qui suggère l'idée d'un travail terminé. En disant, comme St J.-B. de la Salle 
(ch. 11, 25) : les âmes avancées, on indique mieux qu'elles sont en marche. De plus 
ce titre de parfait est si louangeur que personne n'oserait se classer dans cette 
catégorie, ni, par suite, s'appliquer les conseils qui la regardent. On craindrait de 
dire à quelqu'un : • vous êtes dans les conditions requises pour pratiquer l'orai
tion des parfaits •• 
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d'amour de Dieu et d'abnégation, vous augmentez en grAce sanc
tifiante, vous ajoutez des milliers de mérites aux anciens; vous 
n'êtes pas stationnaire dans la perfection, comme vous le préten
dez (Voir a). 

~8. - J'ai signalé ailleurs (ch. xv, t.3) une tristesse qui sem
ble sans motifs et qui vient de ce que Dieu nous donne le dég·oût 
de tout le créé. 

Il y en a une autre, très surnaturelle, consistant à participer 
d'une manière incompréhensible à l'amertume de l'agonie de 
Noire-Seigneur. Cette souffrance ne cause aucun trouble et 
même n'entrave pas l'union intime avec Dieu. Il y a comme une 
cime de l'Ame qui reste en dehors du flot d'amertume. Cette peine 
est horrible, mais on l'aime. 

La Beuae Marguerite Marie parle de cet état (vision de 1673) : 
c< Mon bon l\laitre ... me dit: toutes les nuits, du jeudi au vendredi,. 
je te ferai participer à cette tristesse mortelle que j'ai bien voulu 
sentir au Jardin des Oliviers, laquelle tristesse te réduira, sans 
que tu puisses le comprendre, à une espèce d'agonie plus rude à 
supporter que la mort » ( Vie, t. I, p. Sla.). 

~9. - L'ennui et la tristesse sont une source de œntationa. 
Les uns sont amenés par là au dégoût de leur vocation; d'autres, 
du moins, à l'abandon de l'oraison. S'ils étaient plus mortifiés, ils. 
supporteraient patiemment la souffrance qu'ils y endurent, sa
chant qu'elle n'empêche pas l'exercice d'être profitable. 

Parfois la tentation devient encore plus aiguë. S10 Élisabeth de 
Schœnau éprouva plusieurs fois de tels sentiments d'ennui et de 
lassitude de la vie, qu'elle était portée _à se suicider (Bolland.,. 
18 juin; Vie, n° 1t..). 

Même quand la tristesse est faible, il faut la combattre. Car 
e!le paralyse l'âme pour le bien. Au contraire, la joie et la paix 
sont comptées parmi les fruits du Saint-Ksprit, comme donnant 
de l'élan pour la vertu. 

Quand 810 Madeleine de Pazzi « s'apercevait qu'une de ses com
pagnes était triste, elle lui disait avec l'accent d'une tendre ami
tié: Rendez la paix à votre âme, ma sœur, et vivez dans la 
joie parce que le Seigneur ne verse pas sa grâce dans les eœurs 
tristes » ( Vie, par Cépari, ch. v). 

ae his. - Be111èdes à la tristesse : écarter les pensées attris
tantes et demander la joie spirituelle. 
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30. - Septième espèce : le doute sur la vérité des grAee• 
re,ues. Cette épreuve est si universelle, dans les débuts au moins 
de la voie mystique, qu'il faudrait s'étonner si une àme ne l'é
prouvait pas. Ce fait a ordinairement des causes naturelles, telles 
que le sentiment de son indignité, l'ignorance où l'on est de la 
vraie nature de ces grâ.ces extraordinaires (Voir ch. v, t.8) et le 
manque de direction. 

3:1.. - Huitième et neuvième espèces : la soif ardente de 
Dieu, l'impression poignante qu'on est délaissé par lui. Dans la 
voie mystique on souffre souvent de la soif de Dieu; on a le be
soin douloureux d'une possession plus claire e! plus forte. Mais 
il y a des moments ou des époques, comme la première nuit de 
l'âme (ch. xv), où Dieu se cache davantage, sans cesser de se 
faire désirer. On se sent continuellement attiré vers Dieu, sollicité 
à le chercher; et lorsqu'on s'élance vers lui, on ne trouve que le 
vide et le silence. On se débat dans la nuit. 

C'est alors qu'on a le sentiment aigu du délaissement. L'imita
tion appelle· cet état « l'exil du cœur » (I. II, ch. 1x, n° 1). Voir 
S1 Jean de la Croix, Nuit, I. II, ch. v1. 

Certaines âmes se sentent gênées dans leurs rapports avec Dieu, 
quand elles ont commis de très petites fautes. Elles se figurent, 
sans preuves, que ce sentiment vient de Dieu qui veut montrer 
son mécontentement. N'osant plus se présenter devant lui, elles 
abandonnent pendant quelques jours une partie de leurs exer
cices spirituels de surérogation. 

Ce dernier effet montre qu'il y a là simplement une illusion du 
démon. Il est l'auteur de la gêne que l'on éprouve. Quand on a 
résisté à la grâce, Dieu demande, non qu'on s'éloigne, mais qu'on 
se repente et que l'on se jette dans ses bras avec confiance. 

a 2. - Dixième espèce : l'idêe fixe qu'on est haï de Dieu et 
.destiné à la dan,natÏon. On ne se sent plus seulement, comme 
tout à l'heure, éloigné de Dieu, mais repoussé. C'est une tentation 
-contre une des vertus théologales, l'espérance; et, par suite, il 
faut multiplier les actes de cette vertu. 

Beaucoup de saints ont eu, pendant quelque temps, cette 
épreuve à un degré effrayant. Chez gt François de Sales, elle dura 
un mois, lorsqu'il était étudiant. gt Philippe Beniti, propagateur 
de l'Ordre des Servîtes, ne fut tenté de désespérance que pendant 
trois heures, mais c'était au moment de mourir. S10 Hildegarde, 
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ta B0818 l\larguerite Marie souffrirent beaucoup de cette épreuve; 
et de même, le vbio Perhoyre, deux ans avant son mârtyre. Le 
Beux Suso raconte qu'il éprouva cette peine pendant 10 ans. Il eut 
de plus pendant 9 ans des tentations contre la foi, et pendant 
8 ans une tristesse désordonnée (autobiographie, ch. xx111). 

M. Olier, âgé de trente-deux ans, fut accablé penrlant deux ans 
de peines intérieures; et notamment il était persuadé de sa répro
bation. Certaines personnes ont à supporter cette épreuve toute 
leur vie. 

aa. - Causes. Cette idée n'est pas une vraie conviction, mais 
une impression violente dont nous ne pouvons nous défaire. Elle 
peut provenir dans une certaine mesure de la vue très vive de 
nos péchés et de notre malice. Toutefois si cette vue venait unique
ment de Dieu, elle produirait la paix, et non le désespoir. Il y a là 
peut-être une action directe de Satan sur l'imagination et la sen
sibilité. Si cet état se prolonge beaucoup, il est probable que le 
tempérament y a une large part et qu'il faut recourir à un trai
tement physique (voir 7). 

Ce qui prouve encore que cette idée absorbante ne vient pas de 
Dieu, c'est qu'elle est contraire à la raison. Elle n'est la consé
quence d'aucun argument satisfaisant. Elle est même combattue 
par des preuves évidentes; car parfois elle marche presque de front 
avec l'union mystique, de sorte que, dans la même journée, on s'est 
senti très uni à Dieu, aimé par lui et qu'ensuite on se croit détesté. 
Cet illogisme saute aux yeux quand on lit certaines vies de saints. 

Or c'est bien là une preuve d'une action morbide ou diabolique 
qui obscurcit nos facultés. Le démon ne s'inquiète pas de savoir 
si un sentiment est logique ou non. Du moment qu'il a la permis
sion de le suggérer, il se met à l'œuvre. Ne cherchons clone pas à 
rattacher ces impressions à un syllogisme. Voyons-y seulement une 
émotion déraisonnable et répondons par les tendances contraires : 
l'amour et la confiance filiale. 

a.&. - Quand on est hanté par l'idée qu'on sera damné, on est 
naturellement tenté de s'abandonner au déeouragen1e11t : Du 
moment que je suis destiné à l'enfer, à quoi bon mener une vie 
de sacrifice? autant jouir de la vie 1 

Les saints ont souvent répondu par un cri de générosité : Si je 
dois haïr Dieu et en être hal pendant l'éternité, je veux du moins 
l'aimer ici-bas et y travailler à sa gloire. 
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Cette réponse, si. on la prenait à la lettre, renfermerait une 
supposition impossible, mais elle exprime le besoin de donner à 
Dieu le plus qu'on peut. Il y a une autre réponse, c'est de se dire 
que nul n'est damné sans le vouloir. Or la preuve qu'on ne le 
veut pas, c'est l'horreur que cause cette pensée de la damnation. 
Ne concédons pas à l'ennemi que ce malheur nous arrivera. 

35. - Onzième espèce : les sentiments de l1aine pour Dieu et 
la tentation du blasphème. Parfois cette inclination n'est qu'une 
suite de la précédente. Le démon, après vous avoir persuadé que 
Dieu vous hait et qu'il le fait injustement et par caprice, vous 
révolte contre ce traitement impitoyable et aveugle; il vous porte 
à rendre haine pour haine. 

Mais il peut exciter aussi ce sentiment d'aversion sans motif. 
Il ne fait alors que nous communiquer l'impression dont il est 
pénétré, mais qui chez lui est fondée en vérité. Il fait vibrer l'Ame 
à l'unisson de sa rage et pousser le même rugissement continu. 
N'en demandez pas le pourquoi à cette Ame; elle l'ignore. Elle 
est devenue un écho, et cet écho répète un blasphème. 

On a un exemple singulier de cette tentation dans S1 Hugues, 
évêque de Grenoble (1053-1132), qui aida 81 Bruno à établir la 
Grande-Chartreuse. Dieu voulait le rappeler à l'humilité au milieu 
des actions hérolques et des prodiges qui lui attiraient les applau
dissements. A cette fin, il fut importuné pendant cinquante-deux 
ans par une tentation de blasphème. 

36. - Courbon fait remarquer que ces sentiments d'aversion 
poul' Dieu se portent parfois sm· ce.ux qui le servent ou sur les 
elu,aea saintes (part. III, ch. 1x). Pour les blasphèmes que pro
fèrent extérieurement des personnes dévouées à Dieu, il pense que 
« Dieu ne permet pas ordinafrement qu'elles tombent dans ces 
excès en public, mais seulement en secret, ou en présence de 
personnes de confiance qui n'en sont point mal édifiées, sachant 
]a cause de ces horribles paroles » (ibid.). 

37. - Douzième espèce de peines : les dl11traetlon• pendant 
l'oraison. Nous en avons parlé à propos de l'oraison de ,simplicité 
et de celle de quiétude. 

M. le chanoine Lejeune dit avec raison que cette épreuve serait 
souvent atténuée, si nous nous donnions la peine de le demander 
à Dieu.« Quand donc, dit-il, comprendrons-nous que le succès de 
nos oraisons, le triomphe sur les distractions, le goût et la facilité 
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pour converser avec Dieu, dépendent avant tout de la fréquence et 
de la ferveur de nos demanàes? Je voudrais qu'à toutes ces per
sonnes qui gémissent de se trouver sans cesse distraites dans l'orai
son, on posM cette simple question : combien de fois par jour 
demandez-vous à Dieu de vous délivrer de vos distractions? Beau
coup d'entre elles ne seraient-elles pas contraintes d'avouer 
qu'elles n'ont jamais songé à adresser à Dieu cette demande? Et 
elles s'étonnent que l'attention, le recueillement, la ferveur, ne 
fondent pas sur elles à l'improviste, sitôt qu'elles se mettent en 
prière! » (L'Oraison rendue facile, part. III, ch. u1, p. 280. Voir 
encore les excellents ch. v1, vu, v111 de ce volume). 

§ 4. - Des scrupules. 

as. - Déflnl'tion. Le scrupule est une crainte de pécher ou 
d'avoir péché, qui est mal fondée et troublante. S'il n'y avait pas 
de trouble, ce ne serait pas le scrupule proprement dit, mais 
-simplement l'erreur d'une conscience mal formée. En réalité, 
dans les moments où il est agité par le scrupule, l'homme est un 
peureux, qui cède à une impression malgré la raison. On peut le 
comparer comme inconséquence, à l'enfant qui n'ose pas entrër, 
le soir, dans une chambre noire, parce que, dit-il, il y a peut-être 
-des voleurs. Pour lui prouver le contraire, on l'y conduit, avec de 
la lumière, et on lui en montre tous les recoins. Quand il est sortit 
il avoue qu'il n'y a pas de voleurs. « Eh bien alors, lui dit-on, 
va~-y maintenant tout seul. - Non, répond-il, il y en a peut
être. » 

39. - Ce n'est pas à dire que le scrupuleux se montre tel dans 
toutes ses actions. Il n'est craintif et resserré que sur certains 
points; mais parfois trop large sur d'autres. 

,o. - Plusfours saints ont passé par une période de scrupules. 
S1 Ignace fut du nombre et il déclare que, si cette épreuve ne dure 
que peu de temps, elle est très utile à l'âme, la purifiant, l'éloi
gnant même de l'apparence du péché (Règle 3 sur les Scrupules). 

On tombe facilement dans les scrupules à l'époque d'une con
version, parce qu'on craint davantage de déplaire à Dieu. On est 
dès lors porté à remettre en question des décisions que jusque-là 
l'on avait reg·ardées comme bonnes. 
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,1. - Si le scrupule 11e 11rolonge, il devient pour l'âme une 
maladie morale dangereuse _(1). Car, en l'encourageant, Salan ne 
se propose pas seulement de nous torturer; mais, ce qui est plus 
important, il espère que cette torture deviendra si insupportable 
qu'on perdra patience. Au lieu de revenir à un juste milieu, qui 
semble trop difficile, on se laissera tomber dans le relâchement 
ou le désespoir. Souvent on prendra en haine les sacrements ou sa 
vocation, dans lesquels on ne verra plus que des instruments de 
supplice. Luther commença par être scrupuleux. 

Ainsi donc, dans le plan de Satan, le scrupuleux ne doit pas le 
rester toujours. Il y aurait peu de bénéfice à renforcer ainsi sa 
délicatesse de conscience. Il faut, par la fatigue et comme réaction, 
le conduire à l'état diamétralement opposé: le sans-gêne complet, 
ou encore au dégoût de la vie (S 1 Ignace, Règle 4 su1· les scru
pules). Il y a donc un vrai devoir de chercher à se guérir. Bien des 
à.mes timorées ne semblent pas s'en douter.· Elles devraient se 
faire scrupule d'écouter leurs scrupules. 

•• bis. - Je viens de considére1· le scrupule au point de vue 
psychologique. Les médecins admettent que, s'il se prolonge, il a 
une hase organique (7). Les scrupuleux habituels sont affectés de 
n.ervosisme. Ils rentrent dans cette catégorie de malades qu'on 
appelle des phobiques, c'est-à-dire de ceux qui ont une crainte 
instinctive, erronée, déraisonnable, qui tient et s'imposè, quoi
qu'on veuille en guérir. C'est une véritable obsession, un trouble 
de la vie émotionnelle. 

La science actuelle ne connaît pas avec précision la cause orga
nique des phobies. Elle sait du moins quel trait.ement hygiénique 
et médical peut combattre le mal. Les médecins indiqueront les 
calmants du syst.ème nerveux, fortifieront les muscles et corrige
ront les digestions qui donnent des idées noires. 

Je m'occuperai seulement des remèdes d'ordre moral. 
,2. - Pour se guérir des scrupules, le premier remède spiri

tuel à s'appliquer est l'obéissance au directeur. Puisqu'on est, 
comme un enfant, incapable de se conduire soi-même et de déci
der entre le bien et le mal en certaines matières, il faut se rési-

(1) La B•u .. Marguerite Marie : • li n'y a rien où le démon soit plus puissant et 
où il gagne tant, qu'avec une âme qui est dans le trouble et dans l'inquiétude; il 
en fait son jouet et la rend incapable d'aucun bien • ( Vie par elle-même. Edition 
de Paray, t. II, p. 430). 
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gner à être conduit par un autre. Le directeur, de son côté, devra 
être catégorique dans ses avis, tout en se montrant très doux et 
très encourageant (Aquaviva, Indust,·ies pour guérfr les maladies 
de />âme, ch. xvn1). 

Malheureusement les personnes scrupuleuses changeront quel
quefois de confesseur, involontairement ou à dessein; et alors 
elles ne résisteront pas à l'envie de recommencer leurs histoires 
filandreuses. Elles se diront : « Je serai plus tranquille, si le nou
veau confesseur juge comme les autres. » En cela, elles s'illusion
nent; car il est dans leur nature de n'être jamais en paix. Elles 
se diront encore : « Si on m'a donné tel ordre, c'est probablement 
qu'on ne m'a pas bien comprise; je m'explique si mal! Mais cette 
fois, j'entrerai tellement dans les détails que la lumière se fera 
d'une manière définitive. » Nouvelle erreur. Ce « dernier mot » 

de la question ne sera jamais que l'avant-dernier. Cette confession 
qui aura fait perdre beaucoup de temps au directeur, sera aussi 
ténébreuse que les précédentes. On ne peut pas remettre éternel
lement les mêmes choses en question, et proposer les mêmes 
problèmes. Il faut se résigner franchement à obéir. 

,a. - Un seeond remède, c'est d~ s'instruire. Il ne s'agit pas 
d'étudier toute la morale, comme les confesseurs, mais d'arriver à 
connaitre quelques principes usuels qui répondent aux difficultés, 
toujours les mêmes, que ron rencontre. 

Comme exemple, je vais traiter trois cas qui se présentent fré-
quemment. · 

,,. - Les deux premiers cas de trouble ont lieu à propos de la 
eoùfesslon. Les sm·upuleux se demandent avec anxiété : 1 ° s'il 
faut dire telle chose, et comment il faut la dire ; ou surtout, 
2° s'il est nécessaire de revenir sur une confession précédente. Ils 
examinent, ils épluchent. Leur esprit s'embrouille de plus en 
plus; et ce qu'ils recueillent d'un tel examen, c'est une obscurité 
et un trouble toujours croissants. Ce n'est pas là ce que Jésus-Christ 
a voulu en instituant la confession; tout au contraire 

Pour calmer ces Ames, il faut d'abord leur interdire toute re .. 
cherche sur le passé, en leur faisant constater que c'est peine 
perdue. Elles voudraient at'river à voir plus clair dans leur âme. 
C'est le contraire qui arrive toujours (1). Ensuite on leur appren-

(1) S1 Liguori (dans un excellent traité sur les scrupules qui forme le chap. xvm, 
§ 2, de La vraie épouse de Jésus-Christ) : • Plus on manie la poix, plus elle s'attache 
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dra que l'Église, interprète de Jésus-Christ, déclare qu'on n'est 
pas obligé d'accuser: 1° les péchés véniels; ni même 2° les péchés 
mortels, quand ceux-ci ne sont pas certains (1). 

Il en est de même pour les confessions qu'on voudrait recom
mencer. On n'y est tenu que si on est certain qu'elles n'ont pas 
été faites comme il faut. 

Le principe précédent met l'â.me en paix. En effet, vous êtes 
troublé parce que vous ne voyez pas clafrement si vous avez pé
ché, si vous avez eu 1nauvaise intention, etc., et pa·r là même, vous 
ne savez pas au juste si vous êtes obligé de vous accuser. Voilà 
bien le cas du péché douteux. Au lieu de discuter indéfiniment 
le oui et le non, de faire des appels inutiles à votre mémoire, 
dites-vous : « C'est douteux; donc je ne suis pas tenu à en par]er, 
ni à y penser de nouveau. » Vous retrouverez ainsi le calme (2) . 

.t.5. - ObJeetion. Mais alors nous entendons les scrupuleux 
nous dire : « Soit. Je vois maintenant quels sont mes droits. Mais 
je n'aurai jamais le courage d'en profiter. Eh bien, tant pis 1 je 
serai troublé; mais c'est plus fort que moi : je m'examinerai à 
outrance, et je m'accuserai. Pour être plus sûr de n'avoir rien 
omis, j'exagérerai même ma culpabilité. » 

.&8. - BéponMe. C'est là une faiblesse déplorable de la vo
lonté; voilà un point sur lequel on doit se vaincre. Cette faiblesse 
devrait même être qualit1ée de coupable, si le jugement n'était 
pas aussi obscurci par la peur. 

Quand on est sûr d'un principe, il faut avoir assez de caractère 
pour agir d'après sa conviction. Vous êtes sûr de n'~tre pas obligé 
d'accuser certaines actions; ne les accusez pas. 

aux mains. Ainsi des se1•upules; plus on s'en occupe, plus ils remplissent l'esprit 
de ténèbres • (n• 10). Et de même, plus on remue le fond d'un étang pour y re
trouver un objet, plus l'eau perd de sa transparence. - Si ces ruminations men
tales sont fréquentes, elles augmentent de plus en plus la maladie. 

(1) Voir, sur ce sujet, un excellent petit livre: L'ange conducteur des 4mes scru
puleuses, par le P. Dubois, S. J. (Lille; Desclée). 

(2) si Liguori : • Les personnes scrupuleuses ont l'obligation de l!e taire sur tous 
les péchés de la vie passée, excepté si elles peuvent affirmer par serment qu'elles 
ont réellement commis un péché mortel et qu'elles ne l'ont jamais déclaré ... Elles 
doivent se persuader que la confession générale, utile aux autres, serait pour elles 
très dangereuse et très nuisible. Aussi les bons dîrecteurs leur défendent-ils tout 
retour sur le passé. Il ne s'agit pas de parler. Se taire et obéir, voilà le seul re
mède » (ibill., n• 12). ~ Beaucoup de confesseurs ont tort quand ils laissent une 
pénitente scrupuleuse les entretenir de ses doutes, attendu qu'avec tous ces exa
mens et ces explications, elle ne fait que se trouble1· toujours davantage et se ren
dre touj_ours plus incapable de tout progrès spirituel • (ibid., 11° 16). 
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47. - Auire ea•. Dans sa dernière Règle sur les scrupules, 
S1 Ig·nace examine une tentation qu'on rencontre souvent chez les 
personnes ferventes. Au moment où elles forment le projet d'une 
action bonne et utile, elles sont subitement arrêtées par la crainte 
de tomber dans l'orgueil, la vanité ou la sensualité. Faut-il passer 
outre? Le saint répond par ce principe de bon sens : Rejetez ce sen
timent désordonné, maisagissez!-Autrementonn'agiraitjamais. 

Cette tentation porte à s'analyser sans trêve, à éplucher le fond 
de toutes ses intentions; ce qui aboutit au trouble et à l'inac·
tion. Il faut interdire ces recherches continuelles. 

5 6. - L'aridité, 

,s. - Déjà au chapitre xv, sur la première nuit de l'âme, j'ai 
étudié une espèce particulière d'aridité. Il y a lieu de traiter ici 
la question de l'aridité d'une manière plus g·énérale. 

,e. - Déftnition. L'aridité est la désolation pends.nt l'o
raison. C'est un état dans lequel on n'arrive, malgré ses efforts, 
à produire ni pensées de piété ni bons sentiments. Comme consé
quence, on éprouve de l'ennui et du dégoût. Cette épreuve n'a 
parfois que des eauses naturelles qu'il serait en notre pouvoir 
d'éviter ou d'atténuer : 

1 ° Uni! vie dissipée, qui remplH l'imagination de frivolités. Ces 
souvenirs distrayants nous assiègent au temps de l'oraison; 

2° Le manque de préparation immédiate à l'oraison; 
3° La fatigue, provenant, soit de la mauvaise santé, soit d'oc

cupations excessives. Dans ce cas, on a parfois avantage à déplacer 
l'heure de l'oraison, ou à la diviser en parties assez courtes (Voir 
818 Thérèse, Vie, ch. x1). 

50. - L'aridité, comme toutes les épreuves, a des avantages et 
des inconvénients. Ces deux effets peuvent être regardés comme 
se compensant, dans le cas seulement où nous réagissons sérieuse
ment contre cet état et où il ne se prolonge pas par notre faute. 

Pour une âme généreuse, les awantages sont de trouver dans 
la sécheresse ample matière à se mortifier; elle peut faire aussi 
provision d'humilité, en touchant du doigt son impuissance (1). 

(l) Bossuet : • Un arbre, l'hiver, ne produit rien, il est couvert de neige; tant 
mieux! La gelée, les vents, les frimas le couvrent tout. Pensez-vous donc qu'il ne 
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Le danger, c'est de tom~erdans le découragement et la négligence. 
51. - La désolation, et, comme cas particulier, l'aridité, a 

de grands inl!on,•énlent~, si elle se prolonge et qu'on ne lutte 
pas vigoureusement contre elle. 

1 ° A cause de l'action du démon. St Ignace dit que, dans la 
désolation, c'est Satan qui a sur nous l'influence prédominante. 
Il agit sur l'intelligence, pour l'obscurcir et glisser de mauvais 
conseils; sur la volonté, pour faire prendre l'abnégation en dé
goût; sur l'imagination et la sensibilité, pour réveiller les pas
sions. A. la longue, une telle action ne peut que produire des 
effets funestes sur notre faiblesse. On a vite épuisé la provision 
de forces qu'on avait amassées dans la consolation. 

2° Si l'on considère la désolation en elle-mtme, abstraction faite 
de l'influence du démon, on voit qu'elle est une maladie de 
l'âme ( 1). Elle affaiblit peu à peu comme les maladies de lan
gueur, ou comme une atmosphère délétère. On peut encore la 
comparer au refroidissement lent exercé sur le corps. Dans un 
milieu glacial, les membres s'engourdissent, puis se paralysent, 
et, si on ne réagit pas énergiquement, on finit par périr. La vie 
des plantes elles-mêmes ne peut se développer ordinairement 
dans les ténèbres et dans le froid. 

&a. - On voit par là combien il est important de demander la 
déliwranee de cette épreuve, car autrement nous n'emploierions 
pas tous les moyens en notre pouvoir. Celui que nous laisserions 
de côté, la prière, est précisément le plus puissant; bien plus, 
sans lui, les autres remèdes seraient généralement inefficaces; car 
la consolation, le succès dans l'oraison, sont des gràces. Or Dieu 
a fixé que la prière est le. moyen presque nécessaire pour obtenir 
toutes les grâces. (Voir t.a et a,). 

D'après S1 Philippe de Néri, « le meilleur remède contre l'aridité 

fasse rien pendant qu'il est ainsi tout sec au dehors? Sa racine s'étend et se for
tifie et s'échauffe par la neige même : et quand il est étendu dans ses racines, il 
est en état de produire de plus excellents fruits dans la saison. L'âme sèche, dé
solée, aride et en angoisse devant Dieu, croit ne rien faire; mais elle se fond en 
humilité et elle s'abîme dans son néant : alors elle jette de profondes raciws pour 
porter les fruits des vertus et toutes sortes de bonnes œuvres au goût de Dieu • 
(Opuscule des Questions et réponses,§ 2; édition Lachat, t. VII, p. 491). 

(1) C'est avec raison que le R. P. Aquaviva donne ce nom à l'aridité (lndust,·ies 
pour guérir les maladies de l't!me, ch. m). Molinos disait au contraire : • Le dégoût 
des choses spirituelles est bon, car il nous purifie de l'amour-propre • (Prop. 28). 

Sur cette question voir l'excellent traité de M. le chanoine Lejeune, L'oraison 
rendue facile (Lethielleux, 1904), part. III, ch. vm. 



ÉPHEUVES. 45l 

et la torpeur qui paralyse l'âme, est de se présenter devant Dieu 
et ses saints comme un petit pauvre qui demande très humble
ment leur aumône spirituelle » (Bolland. du 26 mai, 2° Vie, 
n° 189). 

Bien entendu, cette demande de la délivrance doit, comme 
toute autre, être accompagnée d'un plein abandon à la volonté 
divine. Il faut., pendant l'attente, se maintenir dans une rési
gnation joyeuse (1 ). 

Il y a ici deux excès opposés à éviter : l'un, de désirer si vive
ment qu'on perde la paix et la conformité à la volonté de Dieu; 
l'autre, d'être si résigné qu'on ne veuille plus rien faire de soi
même et unir son action à celle de la grâce. 

58. - 8111 Thérèse recommande de conserver, malgré le si
len~e de Dieu, l'espé••anee d'être délivré tôt ou tard : « Cette 
peine (des distractions et de l'aridité] est très grande; mais si nous 
supplions avec humilité Notre-Seigneur de la faire cesser, croyez 
qu'il exaucera nos vœux. Dans sa bonté infinie, il ne pourra se 
résoudre à nous laisser ainsi seules, et il voudra nous tenir com
pagnie. Si nous ne pouvons obtenir ce bonheur en un an, travail
lons pendant plusieurs, et ne regrettons pas un temps si biea 
employé. Voilà qui dépend de nous» ( Chem.in, ch. xxvm) (2). 

D'après ces paroles, il y a lieu de croire que certaines aridités 
dureraient moins longtemps, si on demandait sa délivrance. 

:.,. - J'ai rencontré plusieurs fois des personnes qui auraient 
désiré sortir de la désolation, mais elles se sentaient comme en
chaînées par un serupnle. Elles se disaient : il est peut-être 
contraire à la perfection de demander la fin de mes épreuves. 

1\lais s'il était contraire à la perfection de demander la gué
rison des maladies de l'âme, il en serait de même des maladies 
du corps; il faudrait déclarer que nos grands lieux de pèleri-

(1) S1• Thérèse dit : • Quand une âme entre avec courage dans le chemin de 
l'oraison mentale, et qu'elle gagne sur elle-même de n'avoir ni beaucoup de ioie 
dans les 1onsolations, ni beaucoup de peine dans les sécheresses, cette âme a déjà 
parcouru une grande partie de la carrière • (Vie, ch. x1). 

(2) Le R. P. Rigoleuc : • Espérez de Dieu de grandes et signalées faveurs, avec 
une confiance généreuse et digne de la qualité d'enfant de Dieu et d'héritier des 
mérites de l'Homme-Dieu. Persuadez-vous, d'un côté, que tous les trésors de la 
grâce vous sont ouverts non seulement par le mérite de la mort de Jésus-Christ, 
mais encore par l'inclination infinie que Dieu a de se communiquer; et, de l'autre, 
que les sentiments bas et ravalés que nous avons ordinairement de Dieu et de 
l'amour qu'il nous porte, nous éloignent aussi bien de lui que l'orgueil et la pré
somption • (Tr. 3, ch. 11). 
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nages ne sont fréquentés que par des personnes imparfaites. 
« Personne, dit :M. le chanoine Lejeun_e, n'oserait prétendre 

que les malades qui se pressaient sur le passage du Sauveur 
durant sa vie mortelle, commettaient, de ce chef, une imper
fection, et qu'ils eussent mieux foit de s'en remettre, sans un 
mot de prière, sans un geste de supplication, au bon plaisir di
vin » (L'Oraison rendue j'acile, part. Il, ch. vm). 

Une telle erreur provient au fond de cette fausse croyance que 
les demandes ne peuvent se conci1ier avec une vraie résigna
tion (voir ch. xxv11, 25 ). S'il en était ainsi, elles seraient, en 
effet, une imperfection. 

D'autres disent : « J'admets bien qu'en général l'aridité est 
nuisible; mais peut-être que, pour moi personnellement, elle est 
plus profitable qu'une oraison réuss1e. [)ans ]e doute, je ne fais 
rien pour en sortir. » - Je réponds: Quand vous êtes malade, pre
nez-vous des remèdes, sans attendre une révélation du ciel? O~i. 
Eh bien, d'après vos principes, vous ne devriez pas le faire. Car 
peut,-être ]a maladie est-elle plus profitable pour vous que la santé. 

55. - st Ignaee s'est montré plus pratique. Dans ses Exer
cices, il indique sans cesse des désirs qu'on doit exciter en son 
âme. Il ne veut pas qu'on attende, sans rien faire, l'arrivée 
des grâces d'oraison nécessaires ou utiles. L'inertie n'est pas 
l'idéal de cet homme d'action. Ainsi, il prescrit de commencer 
chaque méditation par une demande positive. Il a la patience de 
répéter cetté prescription à satiété, après l'un des préambules. 
Ce qu'il fait demander, c'est le succès, et il précise lui-même 
quel genre de succès. Notons que la formule qu'il a adoptée 
n'emploie pas d'expressions flottantes, atténuées, comme « je dé
sirerais, je voudrais». Elle est absolue : « Le second préambule, 
dit-il, consiste à demander la grâce que je veux. » C'est catégo
rique. 

Un de ses chapitres est intitulé : Additions ... destinées à faire 
mieux t1·ouve1· ce qu'on dési1·e (Voir le détail aux Additions t,., 7, 
et aux Notanda 1, 3). 

Voici encore ce qu'il a écrit dans les règles de son Ordre : 
« Que tous emploient aux choses spirituelles le temps qui leur 
est destiné, et qu'ils s'efforcent d'y trou'ver de la dévotion, selon 
la mesure de la grâce que Dieu leur aura communiquée )> 

(Règte 21). 
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Ajoutons qu'lnnocent XI a conqamné une proposition de Mo
linos qui détournait de rechercher la dévotion. Et cependant il 
ne s'agissait que de la dévotion sensible, c'est-à-dire de consola
tions d'ordre inférieur : « Celui qui désire la dévotion sensible et 
qui s'y attache, cherche et désire, non pas Dieu, mais lui-même. 
Celui qui avance dans fa voie intérieure agit mal en la désirant 
et en (aisant e!f ort pour l'avoir, tant dans les lieux sacrés que les 
jours de fête » (prop. 27). 

L'Église n'approuve pas cette contrainte glaciale en face du 
Père céleste. Son langage est tout autre. Dans la plupart de ses 
prières, elle nous fait soiliciter une augmentation de lumière, de 
facilité pour le bien, de goût pour les choses célestes, en un mot 
de consolation, dans le sens noble du mot. Elle invoque le Saint
Esprit comme étant le Paraclet, c'est-à-dire le Consolateur, et, 
avec elle, nous lui demandons de « jouir toujours de sa conso
lation » et de ses dons (Prière Veni Sancte Spiritus). 

58. - Ainsi <lonc ne craignons pas de denaander le pro
g1•ès dans l'oraison, l'attrait pour les exercices spirituels et la 
/'aci lité à les bien faire. ( Voir :13). 

C'est à dessein que je ne dis pas : « Demandez des consola
tions », parce que cette phrase prête à une fâcheuse interpréta
tion. Elle semble dire <1u'on cherche le succès dans l'oraison, à 
cause surtout du plaisir qu'on est avide d'y trouver, et non pour 
l'utilité très réelle qu'en tirera la vie spirituelle. 

51. - Pour certaines âmes, c'est l'oa•gueil qui les empêche 
de se préoccuper de l'aridité, ainsi que le remarque le R. P. Aqua
viva. On se dit : « Je suis riche en vertus; je n'ai besoin de rien 
(Apoc., 111, 17). Dieu me traite, non en enfant qui a besoin du 
lait des consolations, mais en homme fait. » Ayons donc l'lm
milité de reconnaitre que nous sommes des pauvres, à qui les 
grâces d'oraison seraient bien nécessaires ; et sachons tendre la 
main pour obtenir de Dieu cette aumône. 

&8. - Voici un moyen qui réussit à certaines personnes pour 
triompher en partie de l'aridité. C'est de s'astreindre à note1·, 
après chaque exe1·cice, quelque pe11sée qui ait frappé et porté 
au bien. Cette obligation qu'on s'est imposée agit sourdement 
sur l'oraison elle-même; elle y réveille l'esprit assoupi et l'excite 
à produire quelque chose. 

68 bis. - Chez beaucoup de personnes, l'aridité per•is,e 
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malgré les moyens qu'elles emploient pour s'en préserver. Elles 
sont inquiètes de voir que toute leur oraison se passe en distrac
tions, sans qu'elles puissent se fixer avec goût et suite à quelque 
bonne pensée. Et elles se disent : et c'est du temps perdu ; il 
vaudrait mieux renoncer à cet exercice ». Ce c1ui les retient le 
plus souvent, c'est qu'une règle les oblige à continuer. 

Il faut que les directeurs rassurent ces âmes; qu'ils leur expli
quent que cette oraison est très méritoire, à cause de l'ennui 
qu'on y endure. Elle leur attirera par là même les grâces dont 
elles ont besoin pour leur conduite, et qu'elles espéraient se pro
curer par de savantes considérations. De la sorte cet exercice est 
à la fois méritoire et profitable pour le progrès spirituel. 

Que le directeur combatte aussi cette idée déprimante qu'un 
tel état est nécessairement une punition de Dieu, et pour des 
fautes dont on n'arrive pas à se rendre compte. Très souvent ce 
sont là des hypothèses sans fondement. (Voir 8). 

§ 6. - La possession diabolique. 

69. - Le démon jouait parfois un rôle important dans les 
épreuves étudiées jusqu'ici. Mais il se cachait en partie. Il y a 

des attaques plus terribles où il se montre plus ouvertement. C'est 
la po•sessio11 et l' ohllession. 

Le rituel romain ne distingue pas entre ces deux mots. Il en 
est de même de S. Liguori, dans sa .Praxis confessarii (n°5 110 
et suiv.). Néanmoins beaucoup de théologiens établissent une 
distinction. Elle varie ün peu des uns aux autres, mais le but est 
toujours le même : répartir les attaques diaboliques en deux 
catégories présentant des différences notables. 

80. - Déftnitlon. Nous dirons qu'au sens strict du mot, une 
personne est possédée par le démon, lorsque à certains mo
ments celui-ci lui fait perdre connaissance, et qu'alors il semble 
jouer dans le corps le 1·ôle de l'âme : il se sert, au moins en appa
rence, de ses yeux pour regarder, de ses oreilles pour écouter, 
de sa bouche pour parler, soit aux assistants, soit à ses compa
gnons. C'est lui qui souffre, comme d'une brûlure, si on touche 
la peau aYec un objet bénit. En un mot, il semble incarnô. 

Nous dirons. qu'une personne est ob§éalée, lorsque le démon 
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ne lui fait jamais perdre connaissance, mais que cependant il la 
tourmente de manière qu'on puisse constater son action : par 
exemple, en la battant. 

Le mot obsession signifie en latin le siège d'une place forte. 
Dans la possession, la place est prise; toutefois il n'en est ainsi 
qu'en apparence pour la citadelle, où se trouvent les facultés 
supérieures, l'intelligence et la volonté. Le démon ne peut jamais 
y entrer malgré nous. 

Il en est autrement du corps et de l'imagination. 
81. - Souvent on caractérise ces deux états en disant : chez les 

possédés1 le démon agit sur le corps par le dedans, et chez les 
obsédés, il le fait par le 1lel1ors. Ce langage rapide est excel
lent, pourvu qu'on p.renne la peine de définir ces expressions. 
Ceux qui les trouvent claires par elles-mêmes se font sur les 
anges une fausse idée. Ils les croient localisés, quant à leur 
substance, comme les choses matérielles. Ils se les figurent comme 
l'air, qui ne peut être qu'au dedans ou en dehors de nos pou
mons. l\Iais il en est autrement. L'esprit angélique est indépen
dant de l'espace (Voir S1 Thomas, 1, q. 52, a. 1); c'est seulement 
son opération sur la matière qui est localisée; dès lors, rigoureu
sement parlant, on devrait toujours dire qu'il est dans le corps 
humain, par le seul fait qu'il agit sur lui. 

Voilà pourquoi, dans ma définition, j'ai distingué la possession 
de l'obsession par le mode d'opération, qui est réellement diffé
rent, et non par le lieu où est l'opérateur, parce que cette indica
tion serait une simple manière de parler. 

82. - Qui a ees épreuwes 1 De graves auteurs sont d'avis 
que la possession ( ce mot étant pris dans son sens strict) n'est pas 
envoyée aux personnes qui travaillent sérieusement à la perfec
tion1 sauf des cas très rares et en passant (Scaramelli, Tr. 5, n° 71; 
Schram, ancienne édition, n° 208; édition de 1 Sfa.8, n° 217) ( 1). 
Ils voient là un fait d'expérience. Ils l'expliquent en disant que 
Dieu ne permet les vexations diaboliques que pour faire acquérir 
à ces âmes des mérites. Mais, pour cela, il leur faut l'usage de la 
raison et de la liberté, qui précisément est souvent diminué ou 

tl) Scaramelli dit encore :· • li/on opinion est que le démon ne parvient jamais à 
acquérir un si grand empire sur une personne, qu'il puisse se jouer d'elle pour 
l'âme et po1:1r le corps, ou la lier quant aux membres extérieurs, surtout si cela ar
ri vc son veut, à moins qu'elle n'y concoure par quelque consentement et par quelque 
coopération » ('l'r. 3, it 186). 
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sus'pendu chez les possédés. Il est donc nécessaire que ces dimi
nutions n'aient pas lieu, ou qu'elles soient rares, ou, à chaque 
fois, de peu de durée. - Ce raisonnement ne semble pas très 
concluant, car si on n'acquiert pas de mérites pendant la crise, 
cette épreuve peut en amener <le grands avant ou après. 

Le R. P. l\leynard, citant un vieil écrivain ( Viguier, O. P.), con
clut, comme les auteurs ci-dessus, « qu'il est excessivement rare 
que la possession se manifeste chez les âmes appelées à la contem
plation et à l'union intime avec Dieu; c'est plutôt une punition 
qu'une épreuve purifiante >> (t. II, n° 139). 

Au contraire, l'obsession a été envoyée assez souvent à des per
sonnes ferventes. 

83. - Quelques détalla descriptifs : 
1 ° Dans les exorcismes, les démons ont souvent déclaré qu'ils 

sont très nomh1·eux à posséder une seule personne; ils se parta
gent en groupes ayant chacun un chef; 

2° Ils prennent des noms. Si c'est celui d'un animal, ils le font 
deviner par le cri ou les gestes. Le rituel les oblige à cette décla
ration, sans doute pour qu'ils soient reconnus chaque fois qu'ils 
reparaissent devant l'exorciste. La formule du rituel est celle-ci : 
« Je te commande de dire ton nom et le jour et l'heure de ton 
départ »; 

3° De ce qu'ils prennent les noms de personnages historiques, 
tels que Judas, Néron, etc., il ne s'ensuit pas que ces personnages 
jouent vraiment quelque rôle dans la possession. C'est un pur 
symbolisme, manifestant sans doute la fonction que chaque dé
mon s'est assignée, comme de pousser à tel ou tel vice. Les noms 
d'animaux ou de personnages fabuleux auraient le même but. Ou 
encore les noms historiques indiqueraient des damnés à la perte 
dm1quels le démon qui parle a travaillé et qu'il regarde comme 
un de ses chefs-d' œuvre, dont il est fier; 

&. 0 D'après les démons encore, chacun d'eux affecte une partie 
déterminée du corps. Ils y sont comme logés d'une manière perma
nente, y dissimulant leur présence en dehors des crises. Pendant 
celles-ci, ils s'élancent de cette cachet.te pour envahir une plu!! 
grande partie de l'organisme ou répondre à l'exorciste; 

5° La délivrance du possédé est une œuvre difficile, exigeant 
parfois des efforts de plusieurs mois ou même de plusieurs années. 
Pendant ce temps, du moins, le possédé reçoit du soulagement. 
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Les prières de l'exorciste semblent agir à la manière de coups 
dont on frappe un adversaire; elles le font souffrir et l'affaiblis
sent. Le démon tient bon tant qu'il peut, se plaignant parfois de 
ce que ses chefs le menacent d'un châ.timent s'il n'a pas le cou
rage de continuer la lutte. 

Le démon reprend des forces depuis l'exorcisme précédent, si 
la personne a commis des péchés dont elle ne s'est pas encore
confessée; 

6'1 Pour les possédés, la perte de connaissance se produit ordi
nairement pendant l'exorcisme. Cet état commence avec les pre
mières prières. La personne qui, un instant auparavant, causait 
très naturellement, est prise soudain d'une sorte de sommeil, ou 
au contraire, s'agite et se tord; son regard devient fixe et hagard. 
Un autre esprit s'est substitué à elle dans ses organes. Il va ré
pondre, recevoir les coups des prières et essayer de les braver. 
Tel un général accourt avec ses troupes sur les remparts, faisant 
passer en arl'Ïère ceux qui ne portent pas les armes. La bataille 
dure souvent autant d'heures que le veut l'exorciste. Dès que celui
ci déclare qu'il arrête la lutte, la personne revient comme d'un 
sommeil, éprouvant soit un réveil tranquille, soit quelques mou
vements convulsifs; elle ignore ce qui s'est passé, et quoique fati
guée, peut reprendre une conversation naturelle. L'eau bénite 
contribue beaucoup à faire disparaltre la fatigue. 

Dans les exorcismes auxquels j'ai assisté, toutes ces circonstances 
se sont p1'oduites; 

7° Quand celui qui est attaqué est privé de connaissance, le dé
mon parle généralement en son p1'opre nom et, par suite, n'essaie 
pas de se cacher. Mais d'autres fois il se substitue subitement à 
l'esprit du patient pendant une conversation, et laisse croire que
c'est celui-ci qui parle et qu'il est à l'état naturel. On s'aperçoit. 
clu contraire, au n;ioins après coup, par certaines circonstances :: 
ou bien les choses dites sont absolument contraires à ce qu'on doit 
attendre de la personne, étant donnés son caractère et ses anté
cédents, ou bien elle se réveille ensuite comme d'un sommeil, 
n'ayant aucun souvenir de cet entretien, ou bien le démon recon
nait qu'il a usé de feinte et s'en vante; 

8° C'est malgré eux que les démons possèdent ceux qui travail
lent à leur perfection. Ils le déclarèrent à Loudun, furieux de ce que 
le P. Surin ne se contentait pas d'exorciser la mère Jeanne des-
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Anges, mais de ce qu'il lui faisait faire des progrès dans la sain
teté. Ils criaient : « Le plus granù malheur qui puisse nous arriver 
sur la terre est de posséder une personne mortifiée dans ses pas
sions. Il vaud1·ait mieux que nous fussions en enfel' que de rester 
dans une personne bien dégagée d'elle-même et des créatures >> 

( Vie du P. Surin, par Bondon, part. III, ch. vu; édition Migne, 
-col. 222). Ils auraient voulu sortir, mais ils étaient sans doute 
retenus par leurs chefs ou par l'espoir de quelques succès dans 
l'avenir. 

64:, - Les exoreis1nes peuvent être solennels ou privés. 
Les premiers sont ceux qu'on fait publiquement, dans l'église, en 
habit de chœur. Les prêtre!i seuls peuvent l'entreprendre; il leur 
faut généralement la permission de l'évêque. L'exorcisme privé 
-est toujours permis, même aux laïques (Voir les théologies morales 
de Ballcrini et de Lehmkuhl), mais ceux-ci doivent parler en leur 
propre nom, et pas au nom de l'Église. La forme n'est plus fixée. 

Certains confesseurs usent d'une formule rapide d'adjuration, 
lorsqu'ils trouvent un pénitent mal disposé ou attaqué de grandes 
tentations. Comme ministres de Dieu, ils ordonnent au démon de 
·se retirer. 

On agira de même quand une personne présentera. des symp
t6mes probables de possession. Mais il vaut mieux faire cet exor
-cisme sans qu'elle s'en doute, pour éviter une suggestion qui ren
drait la question plus obscure. Rien n'empêche, par exemple, de 
-dire qu'on récite une prière latine contre les maladies. 

86. - Le rituel demande que l'exorciste se défie des nom;. 
hreux artifices du démon: exorcista cautus esse debet. Tout d'a
bord on lui recommande de ne pas eroire faeile1uent que quel
qu'un est obsédé : ne facile credat aliquem a déemonio ohsessum 
esse, et de ne pas confondre l'attaque diabolique avec certaines 
maladies. 

S1 Philippe de Néri, qui avait une très grande puissance sur les 
démons, ne croyait que très difficilement à la réalité des posses
sions (Bolland., 26 mai, 2° Vie, n° 100). 

86. - L'exorciste agira donc prudemment en se faisant as
sister, au moins au début, par un médeeiu chrétien, bien au 
courant de la patholog-ie nerveuse. On connait de nos jours plu
sieurs maladies bizarres qni présentent des ressemblances avec 
la possession. Le prêtre n'a presque jamais fait les études suffi-
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santes pour les discerner. Le médecin seul peut réduire à leur 
vraie valeur certaines circonstances physiologiques que les pro
fanes croient surnaturelles. Par exemple, si à la fin de la séance 
certaines marques apparaissent sur la peau, il examinera si ce n'est 
pas simplement dn dermographisme (ch. xxx1, •o), produit pen
dant les convulsions par la pression exercée sur les membres. Il 
saura imaginer des expériences pour s'en assurer. Il verra aussi 
si certaines souffrances ne peuvent s'expliquer pal' auto-sugges
tion. Enfin, si la personne est une simula.trice, il devinera mieux 
que d'autres ses supercheries et inventera des pièges qui l~s met
tent en évidence . 

.Même si la possession est réelle, il peut se faire qu'elle soit as
sociée à des maladies nerveuses, qui en sont comme le support ( 1 ). 
Le médecin aura alors un rôle curatif à jouer : du moment qu'il 
atténuera la maladie, il contribuera à refréner l'action démo
niaque. 

GT. - Il est arrivé daps certains pays ou couvents des épldé
m.ie• de possessions; comme à Loudun (xvn8 siècle). S:ins vouloir 
contester que l'attaque diabolique fût réelle à Loudun, pour telle 
ou telle pel'sonne, on admet que, pour plusieurs, il y avait seule
ment un état nerveux, gagné à la façon des maladies contagieuses. 
L'expérience a montré que, comme pour ces dernières, le moyen 
sûr et rapide de mettre fin à cette situation est de disperser les 
personnes atteintes, de les changer de milieu. 

Le R. P. Debreyne, docteur en médecine, prêtre et religieux 
de la Grande-Trappe, raconte très au long qu'il a eu à traiter une 
communauté de femmes,« dont l'état présentait les plus grandes 
ressemblances avec celui des ursulines de Loudun». Par exemple, 
d'un seul bond, elles franchissaient le mur de clôture, etc ... Il les 
guérit en peu de temps, par des moyens purement naturels, hygié
niques et moraux, tels « qu'un travail manuel assidu et varié » 

(1) Ce fond pathologique semble assez évident dans la l\lère Jeanne des Anges, 
supérieure de Loudun, exorcisée par le P. Surin. Bien des phénomènes qu'elle pré
senta ne diffèrent pas de ceux de la Salpêtrière. Deux disciples de Charcot, les 
D•• Gabriel Legué et Gilles de la Tourette, ont étudié, au point de vue médical, son 
état et celui presque aussi singulier du P. Surin, en publiant l' Autobiographie iné
dite de Jeanne des Anges (Charpentier, in-8•, 1886). l\Iais ils ont écrit sous l'influence 
d'une violente passion antireligieuse, niant a priori tout surnaturel. Il y aurait lieu 
de reprendre cette étude avec science et impartialité, et de voir quelles interpré
tations pathologiques peuvent être sagement conservées. 

Le D• Legué a publié un autre volume: Urbain Grandier et les possédées de Lou
dun, 3• édition, Charpentier, in-12, 1884, et une édition plus complète, Baschet, 1880, 
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(Essai de théologz·e morale, ch. 1v. Édition refondue par le nr Fer
rand, Poussielgue, 1884.. part. IV, ch. 111, § 2). 

Si l'on fait des exorcismes, il est bon d'éviter la publicité; car 
il y a là une cause d'excitation pour les nerfs et l'imagination (1). 

68. - Le rituel interdit aux exorcistes ,< les bavardages et les 
l11ter1•ogatio11• eurieuse•, surtout sur les choses futures ou ca
chées ». Le seul but licite de l'exorcisme est de chasser le démon. 
Ce serait une naïveté de croire que cet esprit menteur et haineux 
se mettra humblement à notre service en nous foùrnissant des 
renseignements vrais ou utiles, n'ayant pas de rapport à la déli
vrance du possédé. En dehors de ce que l'ÉgUse autorise, on sera 
berné par ses réponses. ll y aurait également un désordre d'enga
ger avec lui une conversation badine; ce serait jouer avec un en
nemi plus fin que nous. 

D'après le rituel, l'exorcisme doit toujours avoir une forme im
pérative. Ce n'est pas un désir qu'on adresse au démon, mais un 
ordre. 

89. - Le rituel donne les •igne• de l'action du démon dans 
une personne qui a, ou non, conscience de ses actes. Ils se ratta
chent à trois chefs; les deux premiers sont d'ordre moral. « Ce 
sont, dit-il, les suivants : prononcer dans une langue inconnue de 
longues phrases [non apprises par cœurl, ou comprendre ceux qui 
parlent cette langue, découvrir les choses éloignèes ou cachées 
[notamment avoir la connaissance claire de l'avenir ou des 
sciences], montrer des forces supérieures à son àge et à sa condi
tion, et autres choses analogues; quand plusieurs sont 'réunies, 
les indices sont plus C(!ncluants ». 

Remarquons la modération de cette dernière phrase. Le rituel 
ne prétend pas trancher des questions scientifiques controver
sées; il ne déclaee pas que les signes précédents donnent tou
jours une cel'titude complète, surtout s'ils sont séparés. 

Souvent ces signes n'apparaissent pas nettement. 
En particulier, il y a deux des signes qui demandent à être 

examinés de très près. Le premier est « celui des forces supé
rieures ». Dans certaines maladies on fait des bonds et on déploie 
une vigueur qui n'auraient pu être soupçonnés, et qui pourtant 
sont purement d'ordre naturel. 

(1) A Loudun, les exorcismes avaient lieu parfois devant plus de trois mille per
sonnes, toutes vibrantes 1 Et les sœurs se rendaient eh grande procession à l'église! 
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De même, pour la connaissance à distance, il ne faut pas donner 
à cette expression le sens strict de connaissance supérieure à 
celle que donne l'exercice habituel des sens. Peut-être y en a-t-il 
de cette· espèce qui ne sont pas surnaturelles, dans certains états 
supra-normaux comme le somnambulisme. La vue est comme 
supprimée pour certains objets, mais hyperesthésiée pour d'au
tres. Le tact de certains animaux leur fait sentir des effluves élec
triques ou autres que l'homme normal ne perçoit pas, mais qui 
peuvent sans doute lui donner des avertissements obscurs quand 
certains nerfs ont une excitation extraordinaire. 

Il y a des cas où il est admis qu'on ne peut douter raisonna
blement de la présence du démon, par exemple, lorsque l'exor
ciste pose une série de questions en latin à une personne qui 
ignore cette langue et qu'elle donne à chaque fois des réponses 
montrant que la demande a été bien comprise (1.). La preuve est 
encore plus forte si la réponse est contraire à celle qu'espérait 
l'exorciste. 

Ceux qui ont fait beaucoup d'exorcismes ont souvent un très 
fort argument de probabilité. Ils constatent que des personnes 
qui ne se connaissent pas et ont reçu les éducations les pins dif
férentes ont, pendant les crises, le même langage, les mêmes 
manières d'agir. Cette uniformité de mœurs ne peut s'expliquer 
pour eux qu'en admettant que, dans tous ces cas, il y a un même 
agent caché. C'est affaire d'appréciation morale; il est plus facile 
de sentil' cela que de l'expliquer aux autres. Tous nous savons 
porter de ces jugements intuitifs, difficiles à motiver pleinement, 
par exemple, quand nous devinons le caractère d'un homme par 
sa physionomie, sa voix et .ses gestes. 

Peut-on affirmer la présence du démon, par le seul fait que la 
personne en crise parle ou agit comme on suppose qu'il le ferait? 
par exemple, si elle blasphème ou repousse des objets bénits? 

Cette circonstance, si elle est seule, ne suffit pas. Car il y a 
des maladies, étudiées dans les hôpitaux, et présentant ce même 
-caractère : des hystériques hypnotisées, et, par suite, privées de 

(l) Qu'on ne cherche pas à expliquer ce fait par la transmission de pensées 
cachées qu'on attribue à quelques hypnotiseurs. Car : l· l'hypnotiseur est un spé
cialiste, choisi entre mille; tandis que l'exorciste peut être n'importe quel prêtre; 
2° le premier a provoqué la crise par sa volonté et ses manœuvres; le second n'a 
rien fait de semblable; 3° l'un a voulu énergiquement communiquer sa pensée in
térieure; l'autre a voulu le contraire. 
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connaissance, entrent (mais sur l'ordre de l'opérateur) dans des 
rêves où elles parlent. Elles endossent ainsi certains personnages, 
comme le ferait un acteur. On leur suggère d'être un soldat, ou 
un orateur, ou un personnage historique; immédiatement elles en 
prennent le langage et les attitudes. 

Les médecins admettent généralement que ces faits sont d'ordre 
purement naturel. Ce n'est pas très certain. Pour le prouver, il 
faudrait imaginer certaines expériences, comme d'appliquer à 
ces personnes des objets bénits, etc. Quoi qu'il en soit, il y a là, 
du moins, un motif de ne pas croire trop vite à la présence du 
démon, quand on entend le langage de certains sujets. 

Les théologiens ne regardent pas comme signes de possession 
les faits morbides, par exemple, les convulsions, la paralysie 
subite, les impulsions motrices, les cris rauques ou inarticulés, un 
visage effrayant à voir, les grincements de dents, la surdité pas
sagère, etc. Tout au plus ces phénomènes peuvent-ils éveilJer 
l'idée d'une possession. Charcot et Richer, dans leur livre Des dé
moniaques dans l'art, se sont complètement mépris à ce sujet. Ils 
ont présenté comme signes nécessaires de la possession des phé
nomènes purement accessoires et ont passé complètement sous 
silence lei caractères que le rituel romain indique précisément 
comme nécessaires. De plus ils confondent la sorcellerie et la pos
session. (Voir l'article du D" Goix, sur la Folie religieuse et la pos
sesBion diabolique, dans les Annales de philos. chrét. de 1891). 

Le cardinal Bona indique comme presque certains deux signes 
qui, de nos jours, ne seraient plus admis, parce que l'on connait 
des faits analogues de maladies nerveuses, à savoir : que la per
sonne ne se rappelle pl~s ce qu'elle a dit pendant sa crise, et 
qu'elle ait refusé de réciter le Symbole des apôtres ou de de
mander pardon de ses péchés (De discret. spir., c. x1, n° 1 &. ). 

Les possédés présentent une différence importante avec les. 
hypnotisés. Pendant sa crise, le possédé est tout le temps en ré
volte contre l'exorciste, et pour tous les ordre~ qu'il donne. Au 
contraire, !'hypnotisé n'a plus qu'une volonté, celle de l'opéra
teur. Tout au plus il regimbe dans le cas très exceptionnel où on 
lui commande (en apparence) des actes criminels, tels qu'un assas
sinat. De plus si, dans ce dernier cas, l'hypnotiseur persiste dans
son ordre, le patient, épuisé par la lutte, tombe dans une crise de 
nerfs. La lutte la plus terrible avec le vrai possédé n'a jamais cet 
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effet. On se l'explique : ce n'est pas lui qui soutient le combat. 
10. - Les souffrances extraordinaires, telles que la possession 

ou l'obsession, sont, comme les révélations, sujettes à l'illusion; 
dès lors, pas plus qu'elles, on ne doit les désirer; il faut les re
cevoir malgré soi. 

Si l'on veut souffrir, on en a le moyen, et au delà, en morti
fiant son orgueil et sa sensualité. On évite ainsi de se lancer dans 
des aventures qu'on ne serait pas maitre de régler et dont on 
ignore l'issue. Mais notre imagination se plait au merveilleux. Il 
lui faut des vertus romanesques, qui occupent le public. 

Ce qui ne prête pas à l'illusion, c'est de pratiquer nos devoirs 
d'état et d'accepter joyeusement toutes les souffrances indépen
dantes de notre volonté. On trouve plus grandiose de faire un 
saut dans l'inconnu (Voir ch. xn, 8). 

De plus les épreuves, telles que la possession et l'obsession, 
sont une gêne profonde non seulement pour celui qui en est 
l'objet, mais pour les directeurs et la communauté où l'on habite. 
La charité demande qu'on ne désire pas précisément ce genre de· 
souffrances. On peut en dire à peu près autant des stigmates. 

On m'a cité des personnes qui, sans demander l'épreuve de la 
possession, se persuadaient du moins que Dieu les y appelait, à 
titre de victimes; elles éprouvaient un secret contentement d'être 
choisies pour ce rôle exceptionnel et d'avoir des souffrances 
d'ordre extraordinaire. Je crois que cet état d'esprit est des plus 
dangereux; il suffirait à produire par autosuggestion des mala
dies nerveuses imitant la possession, ou des tentations graves. 

§ 7. - L'obsession diabolique (t). 

11.. - Il semble résulter de la vie des aainis que s'ils éprou
vent de fortes obsessions, c'est d'ordinaire lorsqu'ils sont arrivés 
à l'âge de l'extase, ou plus simplement à celui des révélations et. 
visiüns divines, soit que ces grâces continuent, soit qu'elles soient 
suspendues pour un temps. L'action extraordinaire de Dieu, et sur-

(l) Je n'ai pas à m'occuper des obsessions purement naturelles, telles que les 
tics, l'agoraphobie, l'impulsion tyrannique à répéter plusieurs fois de suite et sans 
motif raisonnable certains actes indifférents, etc. Voir Les obsessions et la psychas
ténie par Pierre Janet (Alcan, 1903, tome I; in-8" de 764 pages). Cet auteur admet 
que l'état aboulique (diminution notable de la volonté) est le point de Mpart·de 
toutes les obsessions. Voir encore son livre plus court : Les névroses (Flammarion,. 
1909). 
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tout des anges et des saints, a alors pour pendant l'action extra .. 
ordinaire des démons (Voir s• Jean de la Croix, Nuit, l. III, ch. 
xxn1). La terre est un champ de bataille où les deux armées en
nemies des bons et des mauvais anges sont intimement mélangées 
et se disputent les mêmes âmes. Sil' on ne voyait qu'une des armées 
sans l'autre, on n'aurait pas la vraie connaissance de cette bataille, 
de cette mêlée. Il est naturel que ces connaissances ne soient pas 
.séparées, puisqu'elles sont de même nature, de même ordre, et 
qu'elles sont les éléments d'un même drame, celui de l'Église mi
litante. Déjà, dans les degrés inférieurs d'oraison, ce parallélisme 
se remarquait. Il y avait d'un côté les inspirations, c'est-à-dire 
les influences obscures des bons esprits, et, pour leur correspon
.dre, les tentations ou actions obscures des mauvais. Quand on 
s'élève, la lumière tend à se fafre à la fois sur les deux influences. 

'lt. bis. - Dans les cas qui vont suivre, il faut appliquer ce qui 
a été dit précédemment (7), qu'il ne faut pas tout attribuer au dé
mon. Il est nécessaire de consulter des médecins. Ils connaissent 
maintenant d'autres obsessions, qui sont purement maladives et 
do:p.t le traitement peut être essayé. 

12. - Les faits d'obsession diabolique peuvent se grouper en 
quatre genres : 

Premier gen1·e : action sur la parole ou les gestes. La per
sonne garde sa connaissaE.ce ( autrement ce serait de la posses .. 
sion), mais le démon agit assez fortement sur la langue ou les 
membres, soit 1 ° pour empêcher un acte qui lui déplait, comme 
une prière vocale, une confession, on le signe de la croix,. soit 
2° pour / aire produfre matériellement, sans le consentement du 
patient, un acte déréglé, tel qu'une parole de blasphème ou un 
geste de mépris pour mie image sainte ou quelque objet sacré. 
Dans tous ces cas, la personne garde sa liberté intérieure, mais 
non l'extérieure; son corps n'est plus complètement en sa dépen
dance. 

Ces blasphèmes involontaires sont signalés dans la vie d'-' 
P. Jean de Castille, S. J. (1). Le démon se servait aussi des mains 
de ce saint religieux pour qu'il se souffletât ou qu'il brûlât des 
images de la Sainte Vierge (Scaramelli, Tr. 5, n° 115). 

(1) On trouve des détails sur les épreuves de ce père et du P. Jean Sébastien del 
Campo, son confrère et contemporain (xw siècle), dans les Bollandistes du 22 juin 
(Prologue pour la Vie de Christine de Stommeln). 
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gte Thérèse éprouva cette vexation du démon : cc Un jour, dit
elle, il me tourmenta pendant cinq heures par des douleurs si 
terribles et par un trouble d'esprit et de corps si affreux que je ne 
croyais pas pouvoir plus longtemps y résister ... Par un mou
vement Ù'résistihle, je me donnais de grands coups, heurtant de 
la tête, des bras et de tout le corps contre ce qui m'entourait » 

{ Vie, ch. xxx1). 
La neiue Marguerite-Marie devenait parfois muette quand elle 

allait trouver sa supérieure, pour lui raconter les mauvais tours 
que lui jouait le démon. Il s'opposait à cette manifestation « parce 
que l'obéissance abattait et dissipait ses forces » ( Vie, édition de 
Paray, p. 137). 

Le P. Surin décrit cette dépendance extérieure dans une lettre 
au P. d'Attichy (1635) : « Cet esprit s'unit à moi sans m'enlever 
ma conscience ni ma liberté. Il est là comme un autre moi. Il 
semble alors que j'ai deux âmes, dont l'une, privée de l'usage de 
ses organes corporels et se tenant comme dans le lointain, re
garde ce que fait l'autre ... Je suis en même temps rempli de joie 
et abreuvé d'une tristesse qui s'exhale en plaintes et en cris, 
selon le caprice des démons ... Cette Ame étrangère, qui me parait 
la mienne, est percée par le désespoir comme par des flèches, 
pendant que l'autre, pleine de confiance, méprise ces impres
sions... Si je veux, sollicité par une de ces deux âmes, faire le 
signe de la croix sur ma bouche, l'autre Ame me retire le bras 
avec force, etc. » (cité par M. Ribet, t. III, ch. x, § 10). 

isa. - L'action du démon sur les membres a quelquefois été 
poussée à ce point que de saintes âmes avaient non seulement 
l'idée de ae auleider, mais qu'elles lui donnaient un commen
cement d'exécution. Scaramelli dit avoir connu plusieurs per
~onnes dans ce cas (tr. 5, n°' 112, 113). Mais il ajoute : « Jamais 
ces personnes ne consomment les actes féroces par lesquels elles 
avaient entrepris de se tuer ou de se faire quelque autre mal 
grave. Non; an milieu de l'acte même, elles se réveillent comme 
d1 un p1·of ond sommeil, rentrent en elles-mêmes, se désistent du 
niai commencé, et restent pénétrées de douleur et de scrupules sur 
ces transports furieux ( 1 ). » Lopez de Ezquerra. dit avoir fait la 
même constatation (tr. 6, n° 31). 

(1) Le fait n'est pas particulier aux saints. Pierre Janet affirme que les deux 
tiers des névrosés qui ont des impulsions violentes au suicide ou à l'homicide, 
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Cet :état :-formé .-d'un mélange d'automatisme et de ·conscience 
peut, quand il est naturel, être appelé un demi-somnambulisme. 

Pendant une de ses grandes épreuves, S10 Madeleine de Pazzi 
quitta le chœur et courut au réfectoire prendre un couteau pour 
s'ôter la vie. Une autre fois, elle se fit lier, craignant d'être en
traînée par une jmpulsion ;analogue. 

Ainsi on doit admettre comme un fait réel, quoique assez 
rare, qu'il existe des crises violentes d'obsession ( démoniaques 
ou simplement maladives), pendant lesquelles certains actes, 
mauvais en soi, sont exécutés automatiquement. Dès lors le sujet 
n'en est pas responsable. ·D'autres fois il se trouve dans un cas 
voisin : il n'a pas la plénitude de son libre arbitre. Sa volonté est 
suffisamment paralysée pour qu'il n'y ait pas péché mortel (1) . 

. , .&. - Ces divers cas d'obsession deviennent facilement, après 
coup, une source de •erupule11 pour 1a personne ainsi tyran
nisée dans son corps. Elle se ·demande si elle n'a pas donné, du 
moins, un léger consentement aux actes déréglés que, comme 
ensemble, elle a faits malgré elle (Scaramelli, tr. 5, n 09 1'1'8, 122; 
Lopez Ezquerra, tr. 6, n° 29). Les auteurs disent avec raison qu'il 
faut repousser ces doutes; car ce ne sont que des doutes. Bien 
plus, il vaut mieux croire qu'au lieu de pécher, même vénielle
nrnnt, la ~personne a m6rité. ·Car 'il n',est :pas croyable que Dieu 
permette des épreuves aussi exceptionnelles dans un autre but 
(ScarameHi, ibid., n° 125). ;De plus, si i}a personne tourmentée 
voyait que le confesseur la regarde comme vraiment coupable, 
elle serait exposée à tomber dans le désespoir, et pffr là, ;dans 
le péché consenti, comme. le désire Satan (ScaTamelli, n° 123; 
st Liguori, Homo apost., a:ppend. l, n" :10; -Philippe de la Sainte
Trinité, pars!, tr. III, dise. 2, art. 1). 

Le confesseur pourra juger prudemment que l'obsédé n'est 
pas coupable 1 ° lorsque celui-ci ,en aura la conviction, ou tout 

n'exécutent jamais l'acte (Les obsessions, tome I, part. I, ch. 1, sect. 2, p. 78). 
(1) Ce jugement ne doit pas être restreint aux actes délictueux qui nous répu

gnent naturellement, comme le blasphème-ou -les préparatifs du suicide. St Liguori 
admet avec Gravina que le pouvoir de l'obsession peut aller plus loin et il appuiE. 
son opinion sur cette raison : • Si daemon potest alicujus commovere linguam ut 
invitus proferat obscœna verba aut blasphemias contra ·Deum, quidni manus ut 
turpia. patrentur? • (Praxis confess., c. vu, § 7, n• lll). Le saint réfute ensuite ceux 
qui confondraient sa doctrine avec celle de Molinos. Celui-ci enseignait que, ~rs
qu'on jouit pleinement de son libre arbitre, on peut céder aux tentations pour ne 
pas t1·oubler la paix de son âme. Il y a dont une différence comrne hypothèse· 
préliminaire, et comme motif. 
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au moins qu'il sera dans le doute; 2° quand de plus, à l'état 
normal, il est très fervent et éprouve une profonde horreur pour 
l'action dont il s'agit. Voir Ribet, t. III, ch. 1x, n° 6. 

15. - Certains auteurs, tels que Schram (n° 227, édition de 
18~.8; 218 de l'ancienne édition), se sont demandé si l'état que 
je viens de décrire sous le nom d'obsession (premier genre) ne 
devrait pas plutôt être appelé possession, puisque le démon y 

fait mouvoir nos organes. 
Tout dépend de la définition plus ou moins large qu'on préfère 

donner au mot possession. Avec celle que j'ai adoptée, on ne doit 
pas être appelé possédé parce qu'on se frappe ou qu'on blas
phème, si on s'en aperçoit et qu'on proteste intérieurement. l\fais 
c'est un état très voisin. 

Le système oppoEé aurait un inconvénient, à savoir que plu
sieurs saints devraient être qualifiés de possédés, et confondus 
.ainsi avec ceux qui présentent des crises beaucoup plus graves. 

76. - Le second genre d'obsession consiste en vexations exer
cées sur les organes des •ens, parfois à un degré effrayant. 
Passons en revue les cinq sens, et disons ce que beaucoup de 
saints ont éprouvé (1). 

7,. - 1 ° Iia wue souffrait parfois de scènes dans lesquelles 
le démon apparaissait sous des formes épouvantables : hommes 
armés, nègres, animaux terribles ou répugnants, lions, tigres, 
loups, sangliers, dogues, serpents, crapauds, araignées, etc .. Cer
tains de ces animaux semblaient s'élancer pour mordre ou dé
vorer. Exemple : S1 Antoine, S' Guthlac, ermite anglais ,du 
VIIIe siècle, S10 Madeleine de Pazzi, S1° Colette, S1 Philippe de Nérli, 
S'e Marguerite de Cortone, la Vbte Grâce de Valence (xv1°,sièulê), 
le n°ux Jean le Bon, ermite (xm0 siècle), etc. 

D'autres fois, ces visions étaient immondes, ainsi qu'il ar:m~a à 

S1 Alphonse Rodriguez (Voir o,). - - -- - _, ·-' , 
18. - 2° L'oule avait à supporter de~ :rugissements,:i~is; BÏf

flements, vacarmes de toutes sortes, ou des blasphèmes; ;ou ,des 
paroles obscènes. Exemple : S1 Antoine, ,81 Hilarion, :Mme Acrurie, 
le curé d'Ars. _ ,-_. 

S10 Madeleine de Pazzi ne savait parfois comment arrivèr à..r,é

citer l'office divin au milieu de ce tapa:g.e~ Cassien en dit autant 

(1) On trouvera de nombreux détails historiques dans là Mystîque de !L ·Ribét, 
t. II, eh .. XI, ·, · 



468 CHAPITRE XXIV. 

de certains moines dn désert. Pour qu'ils pussent dormir en paix 
pendant la nuit, il fallait que plusieurs d'entre eux restassent en 
prières, afin d'éloigner l'ennemi. 

Chez certaines personnes, ces visions et ces bruits peuvent être 
de simples hallucinations produites par la maladie (Schram, 
n° 228 de l'édition de 18t,.8; 219 de l'ancienne). L'épreuve n'en 
est pas moins grande. Mais souvent aussi le fait est réel, car le 
bruit est entendu par les voisins. 

'ID. - 3° Pour le goû1, les exemples sont plus· rares. On a 
celui de la sœur Véronique, capucine (Scaramelli, tr. 5, n° 88). 
Les diables salissaient affreusement tout ce qu'elle voulait manger. 

80. - 4° L'odorat. Les démons faisaient sentir à 81' Françoise 
Romaine des odeurs fétides. Une fois, ils apportèrent un cadavre 
en pleine décomposition et y appliquèrent son visage. Ses vêle
ments restèrent imprégnés de cette puanteur; on ne put la faire 
disparaitre en les lavant à plusieurs reprises ( Vie, par Dom Ra
bory, l. 1, ch. v1). 

8t.. - 5° Le 1oueher semble le sens le plus éprouvé. Beau
coup de saints ont été roués de coups ou mordus. Tels S1 Antoine 
et S1 Germain, évêque de Paris. Ces attaques sont signalées dans 
les bulles de canonisation de gte Catherine de Sienne, de S1 Fran
çois Xavier, de s1e Françoise Romaine. Cette dernière a, sous ce 
rapport, une vie des plus caractéristiques. On ne possède des dé
tails circonstanciés que sur ses treize dernières années, c'est-à
dire à partir de l'âge de quarante-trois ans (lfa.27). Son existence 
n'est alors qu'une suite d'extases entrecoupées d'apparitions du 
démon. Ils la frappaient. cruellement, mais s'en allaient immé
diatement quand les gens de la maison, attirés par le bruit, se 
précipitaient dans la chambre. 

s:e. - Le plus souvent, ces attaques ne produisent que des 
Null'ranee• pa••agère•. gte Catherine de Sienne fut plusieurs 
fois jetée dans le feu par le démon, mais elle en sortit toujours 
sans être brûlée. 

Pendant quatre années avant sa profession, la Vh10 Agnès de 
Langeac fut battue deux fois par semaine ( Vie, par de Lantages, 
part. I, ch. vu). 

-s1e l\Jadeleine de Pazzi fut précipitée du ha.ut d'un escalier de 
vingt-cinq marches, sans être fortement blessée. La Beuso l\fargue
rite Marie n'eut aucun mal dans une circonstance analogue ( Vie, 
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édition de Paray, t. I, p. 138). Quand cette dernière était assise 
en récréation à côté de ses sœurs, il arriva plusieurs fois qu'une 
main invisible relirait sa chaise, de sorte qu'elle tombait par 
terre ( Vie, t. I, p. 292). D'autres fois, le démon faisait tomber 
et briser tout ce qu'elle tenait entre les mains (ibid., t. I, 
p. 137). 

88. - Parfois aussi, il y eut des ble!l!lsure11 grawes. S18 Thé
rèse, Agée de soixante-deux ans, fut un jour lancée par une force 
invisible au bas des degrés du chœur. Elle eut le bras gauche 
cassé, et comme la rebouteuse ne put venir que trois mois après, 
elle souffrit pendant tout ce temps un vrai martyre (Bolland., 
n° 786 et Vie, par une carmélite de Caen, t. II, ch. xxv11). 

Scaramelli raconte que sœur Marie Crucifiée Satellico était 
trainée sur un sol rocailleux, de manière que son visage était 
déchiré et restait tout gonflé (tr. 5, n°' 90, 91). 

s• Nicolas de Tolentino, augustin du XIII8 siècle, fut souvent 
laissé à demi mort. Une fois, il fut tellement frappé qu'il en de
meura boiteux jusqu'à la fin de ses jours. S10 Théodore d'Alexan
drie (v8 siècle) était couverte de plaies. 

Je n'entre pas dans le détail au sujet de vexations d'une autr·e 
espèce que le démon peut exercer sur le corps, je veux dire 
de celles qui concernent la chasteté. Voir Schram, n° 233 de l'édi
tion de 18t,.8, n° 22\ de l'ancienne édition ( ces deux rédactions 
sont assez différentes); et S' Liguori, Praxis, n° 111. 

8.&. - Quand une personne de bonne foi assure que des 
coups, morsures ou blessures sont dus aux démons, il faut s'in
former si elle n'a pas des crises de nerfs pendant lesquelles elle 
perd connaissance, ou des sommeils mêlés de rêves ou de som
nambulisme. Car, dans ces états, il arrive que, sans en avoir 
conscience, on se frappe soi-même, on se pique ou on se mord. 

85. - T1·oisième genre d'obsession : des 1naladies extraordi
naires, dont les médecins ne trouvent nulle part l'équivalent. 

Les trois genres que nous venons d'examiner sont d'ordre phy
sique. Le suivant est d'ordre moral et appartient à la classe des 
idées obsédantes. 

88. - Quatrième genre : des tenCations d'une violence ex
ceptionnelle, que les passions humaines seraient impuissantes à 
expliquer. Parfois on se sent à bout de force morale. On se dit : 
cc c·est fini, je vais être vaincu. » Et le démon glisse sournoise-
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ment cette pensée : « Si je dois finir par céder, autant le faire 
tout de suite; au moins je retrouverai la tranquillité. >> 

87. - L'âme peut tiL·er aTantage des obsessions. Elle conçoit 
une horreur croissante pour celui qui la tourmente, et- pour les 
fins qu'il se propose. Elle se rejette avec plus de force dans les 
bras de Dieu, semblable, dit St Jean Chrysostome, à l'enfant qui 
se réfugie auprès de sa mère, quand il se sent menacé par quelque 
chose d'horrible (Ad Stagyrium, 1. I, n° la.). 

88. - Ben1èdes spirituels à l'obsession, quand elle est diabo
lique : 1 ° Il faut que la personne lutte par la prière, par les sacre
ments, par le signe de la croix et l'eau bénite; 

2° Au lieu de se montrer découragée, elle doit témoigner du 
mépris aux démons. C'est ce que faisait St Antoine, leur disant : 
cc Il faut que vous soyez bien faibles pour avoir besoin de venir si 
nombreux attaquer un seul homme. » st° Françoise Romaine 
tenait le même langage. Seulement on ne doit pas s'attribuer la 
victoire à soi-même, mais à la protection divine. Si cette bête fé
roce était complètement là.chée, nous ne pourrions lui résister; 

3° L'obsédé ou un prêtre emploieront_ les formules des exor
cismes. On a discuté (Schram, n° 23&., édition de 18fa.8; 225 de 
l'édition primitive) si l'efficacité de ces prières n'était pas limitée 
à la vraie possession. Mais on répond négativement, car le rituel 
ne fait pas ces distinctions; or il ne pourrait s'en dispenser si 
l'exorcisme n'avait qu'un but très restreint. Bien plus, il suppose 
explicitement que parfois on exhorte une personne qui jouit de sa 
connaissance, ce qui est l'obsession proprement dite,· car il re
commande de la faire prier pendant la cérémonie. 

Une autre raison, c'est que la question se ramène à savoir quelle 
puissance est donnée à l'Église pour l'expulsion du démon. Or il 
est des plus étendus. En effet, l'Église fait bénir certains lieux ou 
objets, en donnant à Satan l'ordre de s'en retirer, ou de ne pas 
attaquer ceux qui en approchent. Or il ne s'agit même pas là de . . 
Yr&Ies possess10ns ; 

4° On répondra aux sollicitations de Satan par des propositions 
qui lui répugnent. St Alphonse Rodriguez avait la méthode sui-· 
vante pour chasser les démons tentateurs; elle lui réussissait, au 
moins dans les cas 01·dinaires. D'un ton d'autorité cc et faisant un 
grand signe de croix, il leur ordonnait de se prosterner et d'ado
rer la croix ... Il ajoutait : Qu'au nom de Jésus tout genou fléchisse 
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au ciel, SM'· la terreetd'llns- les enfers (Philipp., 11, 10). Ensui.te il 
leur commandait de faire des actes de contrition et de demandec 
à Dieu pardon de leurs péchés ». Le saint déclarait que « les dé
mons n'ont pas la patience de supporter. de telles paroles et s'en'."" 
fuient » ( Vie, n~ 1'74 ). 

89. ___, L'obsession du blasphème peut avoir parfois une 
cause purement naturelle : lapeWD de blasphémer. Supposons 
une jeune fille pieuse et impressionnable. Elle entend maudi.re 
Dieu et elle en est toute bouleversée. Ce souvenir lui revient une 
ou deux fois avec vivacité. Si elle a la conscience timorée, elle 
tremble que ces mots. ne passent sur ses. lèvres. Son imagination 
se frappe de plus en plus et bientôt elle se surprend souvent à 
commen.cer ces paroles, de même que. d'autres sont ha1;1tés par 
un air qui les a intéressés; ils se le chantent malgré eux .. 

On peut regardev comme probable, que d'autres obsessions ont, 
au moins en partie, la même cause: la peur. 

Voici le remède : d'aboJ.1d, :rtassurer cette à.me pieuse., lui per
suader qu'elle ne commet aucun p.éché et calmer par là sa cons
cience. Puis lui répéter que cette impulsion ne mérite paS: qu'elle 
s'en préoccupe, qu'elle disparaitra peu à peu d'elle ... mêm.e, ainsi 
qu'il arrive pour la hantise musicale dont nous parlions tout à 
l'heure. On combat ainsi une idée fixe par une autre. J'ajoute que 
beaucoup de tentations dis.paraissent si nous ne leur attachons 
plus d'importance. 

§ 8 . .,..,.... Ex~~~l.es d'épreuve• 4e. longue durée. 

•• .. _,., La B0098 Angèle de J.\70Ugno-. Épreuves q\\' e:Ue ressei::ttit 
pendant- plus de deux ans, peu de. temps après sa co~vcr$jon (ex,
traits de sa Vie dictée par elle-même, ch. x1x) : 

« De peur qae la multitude des 1·évél~tions et. v~sions J;l,e. m'e~'."' 
flâ.t, et que leur· dél0dation ne m'e~ivrAt, il me fut, do11né plqsieurs 
tentateurs qui multiplient en moi les tentations et les affliction~, 
soit du eorps, soit de l'à.me. » 

1 ° Le cm·ps. « Je ne crois pas qu'on puisse en exprimer les to\Ir
menls. Il ne me reste pas un membre qui ne souffre horrible
ment.» 

2° Les vices. « Quant aux tourments de l'âme, ils sont heau~o'Q.p 
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plus terribles et nombreux-; les démons me les infligent presque 
sans relâche. » Et d'abord, « je suis livrée à de nombreux démons 
qui font revivre en moi des vices qui étaient morts et qui me font 
horreur; ils en ajoutent d'autres que je n'eus jamais ... Un vice, 
que je n'eus jamais, vient en moi [celui de l'impureté], et je vois 
clairement que c'est par la permission de Dieu. Il surpasse tous 
les autres. Pour le combattre, une vertu m'est donnée manifes
tement par Dieu, qui ainsi me délivre. Si j'avais perdu la confiance 
en Dieu, elle me resterait du moins sur ce point-là. Il reste une 
espérance assurée, tranquille, que le doute ne peut ébranler : la 
force l'emporte toujours; le vice est vaincu ... Quand cette force 
se cache un instant et feint de me quitter, ce vice que je n'ose 
nommer devient si violent que, semble-t-il, il n'y a ni honte ni 
châtiment capables de m'empêcher de me ruer dans le péché. 
Mais soudain cette force divine revient et me délivre; pour rien au 
monde, je ne voudrais pécher. » 

3° Désespérance. « Quelquefois je me trouve dans une affreuse 
obscurité, semblable à celle des démons. On n'y trouve l'e-spé
rance d'aucun bien et cette ténèbre est horrible ... Je dis à Dieu : 
Si je dois être damnée, que ce soit tout de suite; ne tardez pas. 
Puisque vous m'avez abandonnée, achevez et jetez-moi dans 
l'abime. » 

<< L'âme plongée dans cet abtme, je me roulais aux pieds de 
ceux de mes frères qu'on appelle mes fils, et je leur disais : « Ne 
me croyez plus I ne voyez-vous pas que je suis une démoniaque! 
Vous qui vous appelez mes fils, priez la justice de Dieu pour que 
les démons quittent mon âme, qu'ils manifestent au monde l'hor
reur de ma conduite, et que Dieu ne soit plus déshonoré par moi ... 
Sachez aussi que je suis arrivée à un degré inour de désespérance. 
J'ai absolument désespéré de Dieu et de tous ses biens. C'est une 
affaire rég·lée entre nous. Je suis certaine qu'il n'y a pas au monde 
une créature aussi mauvaise, aussi digne de damnation. Toutes 
les faveurs de Dieu avaient pour but de me conduire à un état plus 
affreux de désespoir et de damnation. » 

cc Quelquefois je suis saisie d'une telle fureur contre moi-même 
que c'est à peine si je peux résister au besoin de me mettre en 
pièces. D'autres fois je ne peux m'empêcher de me frapper hm•ri
hlement, si bien que ma tête et mes membres en restent gon
flés. » 
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&.0 La fausse humilité. « J'éprouve sans cesse une humilité qui 
me montre privée de tout bien, de toute vertu, plongée dans une 
si grande multitude de péchés et de défauts, que Dieu ne peut 
plus me faire miséricorde. Je me vois comme la maison du diable, 
son agent, sa dupe, sa fille, hors de toute droiture et de toute vé
rité, digne du fin fond de l'enfer. Une telle humilité n'est pas celle 
que j'ai d'autres fois, celle qui me réjouit, me fait comprendre la 
bonté de Dieu; elle m'apporte des maux innombrables. » 

Il résulte d'un autre passage (ch. xxv1) qu'après ces deux ans, 
les démons continuèœnt une partie de leurs attaques au corps et 
à l'Ame, mais dans celle-ci la partie supérieure jouissait d'une 
contemplation sublime : « Je ne puis compter le grand nombre de 
fois où j'ai contemplé le bien suprême dans la grande ténèbre. 
l\lais, dans trois circonstances, je suis montée à une hauteur su
prême, ineffable. Et malgré ces faveurs, mon corps est travaillé 
par les maladies; le monde m'accable d'épreuves et d'amertumes; 
enfin les démons m'affligent sans cesse; ils ont puissance sur 
moi ... D'un autre côté, Dieu m'entraine vers ce bien que j'aperçois
dans la ténèbre. » 

Dans la suite, elle se sentit parfois encore comme abandonnée 
de Dieu et dans l'impuissance de prier. L'une de ces épreuves· 
dura un mois. « Je ne voyais plus aucune trace de Dieu en moi,. 
si ce n'est la volonté absolue de ne pas pécher. » A la fin elle en
tendit ces paroles : « Plus tu te crois abandonnée, plus tu es ai
mée de Dieu et serrée contre lui ,, ( ch. 1). 

Au moment de mourir, elle disait à ses fils spirituels : « Dieu 
ne met fin aux tentations et tempêtes que lorsque tout l'homme 
a été piétiné, écrasé, broyé. Telle est sa conduite spéciale à l'ég·ard 
de ses fils véritables » ( ch. LXX). 

91, - La Beuse Baptl9te -Warani, abbesse des clarisses de 
Camerino (U.58-1527), Agée de 30 ans, commença à subir deux 
épreuves presque consécutives de deux ans chacune. Au début,. 
dit-elle, « Dieu me fit voir en songe tous les travaux, toutes les 
afflictions qui m'attendaient ... Alors le puits de l'abîme, fermé
depuis dix ans, s'ouvrit plus effrayant que jamais. Le dragon en 
sortit, rugissant contre moi, et m'assaillit avec une telle fureur· 
qu'il paraissait vouloir me dévorer toute vive » (Vie, ch. v). 

Elle dépeint une de ses tentations : « Je me révoltais en quelque 
sor,tc contl'e Dieu, lui imputant mes défauts, mes péchés, mes 
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erreurs. J'osais lui d:emau.der compte de sa conduite. Je l'accusais 
de mensonge en plusieurs choses qu'il m'avait dites ou que je 
trouvais dans ses Éc1·itures ... J.'avais beaucoup, d'autres mauvaises 
pensées dont le souvenir me fait. horreur » (ch. x1). Elle s'en 
regardait à tort comm-.e coupahle. 

92. -. La Vblo Anne de Salnt-Bar&hélemy., compagne de 
gte Thérèse, morte à Anvers, .âgée de, soixante-seize ans. 

Quelques jours après qu'elle fut entrée au noviciat d'Avila, à 
quatorze ans, les grâces très extraordinaires qu'elle avait reçues 
jusque-là disparurent e:t firent place- à une année de ténèbres. 
Elle disait avec simplicité à No.1re-Seigneur : « Qu'est-ce? Com
ment m'avez-vous abandonnée? Si je ne vous connaissais, je pen
serais que vous m'avez trompee, et si j'avais su que vous deviez 
vous en aller, je ne serais pas venue aa monastère » (Vie, par le 
P. Bouix, 28 édition, 1. II, ch. 11). 

Vers la fin de sa vie, elle eut deux ou trois ans de peines inté
rieures. « Elles sont tellement grandes, écrivait-elle, que si je 
n'avais connu et goûté la bonté du Seigneur, je pourrais perdre 
confiance. Mais il m'a laissé cette grâce que, quelque accablée 
que je sois,. je me trouve touj,oUl'S résignée à sa volonté ... Mon Ame 
:vit tout à coup fondre sur elle une. espèce de nuage plus obscur 
que la nuit la plus obscure » (ibid., J. IV, ch. x:r). 

98. - gte Dad~leine- de Pazzi ( 1566-.160'1). 
A partir de son entrée en religion, à seize ans et demi, sa vie 

devint rapidement une suite contin.uelle d'extases. Mais il y eut 
.deux épreuves de cinq ans chacune, pendant lesquelles. ce.s faveurs 
furent réduites à peu de ehose.. 

La première,, qu'elle appela. la fosse aux lions, lui S.urvint à 
l'âge de dix-neuf ans (1585). Elle. fut p.l'écédée, d'une extase de 
huitjours,, dont elle ne sortait, que deux heures par jour (Vie, par 
Cépari, ch. v1). << Les connaissances qu'elle reçut dans- cette 
semaine furent si multipliées que le:ur rec.ueil forme un assez 
gros volume. » C'est dans une de ces extases que Notre-Seigneur 
lui annonça sa grande épreuve,. lui disant : « Sache, ma fille, que 
pendant cinq ans,, tu demeureras privée du sentiment de ma grâce, 
mais non de ma grâce elle-même ... Je veux agir comme un géné
ral qui éprouve un soldat de plusieurs façons avant de l'élever 
en grade. » L'épreuve commença. C'étaient des apparitions du 
. démon, des ten.ta.tions contre la foi et l'obéissance. « Tous ses 
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exercices de religion lui devinrent à charge. Elle était obligée de 
se faire toutes les violences imaginables pour se rendre au travail, 
à l'oraison, au chœur. » Enfin elle était portée à la gourmandise 
et au désespoir. De loin en loin Dieu la reposait par quelque con. 
solation spirituelle; il y eut notamment une extase d'une semaine-

La seconde épreuve eut lieu pendant les cinq dernières années 
de sa vie ( à partir de 1602; elle avait alors trente~six ans). Elle 
-eut de violentes maladies et de grandes aridités spirituelles, 
mêlées çà et là de ravissements (Vie, ch. xxv1). Elle avait demandé 
à Dieu << une.vie de pures souffrances ». 

94,. - gt AI11l101nae Rodrlguez. 
Il passa par trois grandes peines intérieures : 
1° Vers le milieu de sa vie, il eut huit ou dix ans de scrupules 

,qui « le plongeaient dans la tristesse et l'angoisse ». 
2° Éta.nt â.gé d'environ cinquante ans, et ayant déjà reçu beau

coup de gràces extraordinaires, il eut à subir sur la chasteté des 
assauts terribles et très périlleux pendant sept ans. Il fut attaqué 
non seulement par des tentations violentes, mais par des appari
tions diaboliques. Parlant de lui-m~me, il dit : « Tantôt cette 
personne était serrée et poursuivie de si près qu'il est impossible 
de décrire sa peine. Tantôt elle était toute faible et comme hale
tante ; tantôt désolée et privée de toute consolation divine et 
humaine. Il lui semblait alors qu'il n'y avait pas de Dieu pour 
elle, mais seulement des démons qui l'entouraient, se présentaient 
à elle sous diverses formes, en l'invitant au mal, et la maudissant 
parce qu'elle ne voulait pas consentir à ce qu'ils lui proposaient. 
Tantôt elle assistait à leurs conversations infernales et les enten
dait blasphémer Dieu; ou bien elle était sur le point de mourir 
étouffée, parce qu'ils la serraient à la gorge ... Ils ne s'en allaient 
que pour délibérer entre eux en enfer à son sujet; car elle voyait 
alors comment, au milieu de l'enfer, ils prenaient conseil et con
sultaient un grand nombre de démons .•. Le plus ordinairement 
ils venaient vers minuit. La trouvant endormie, ils entraient avec 
grand bruit pour l'effrayer; à leur vacttrme, elle se réveillait. 
Aussitôt ils l'attaquaient par la tentation, ils exécutaient des danses 
devant elle, quelques-uns se jetaient sur elle sans qu'elle pût s'en 
défaire, ne lui laissant que le refus du consentement. l\lalgré le 
froid, elle était tout en sueur, tant était vive et pénible la lutte 
qu'elle avait à subir. Je ne dis qu'une petite partie du peu que je 
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me rappelle. » Une fois, en particulier, « les uns la saisirent, les 
autres l'embrassèrent de manière à l'exciter au mal, sans qu'elle 
pût s'en débarrasser; elle fut sur le point de mourir suffoquée, 
tant ils déployèrent de rage à son égard. Durant cette épreuvet 
elle était consumée de tristesse; si elle cherchait quelque conso
lation pollr alléger sa souffrance, elle n'en trouvait aucune. Elle 
appelait Notre-Dame, et ne la trouvait pas; elle appelait les saints 
et ils étaient sourds à ses cris... Sa tristesse devint si accablante 
pendant ces horribles persécutions, qu'elle dépérissait ». « Sou
vent après ces combats contre les démons, Dieu la consolait inté
rieurement, de telle ~orte que la chair était parfois trop faible 
pour supporter l'abondance de ces consolations» ( Vie, n° 18). 

3° Dans sa dernière maladie, il eut pendant cinq mois une 
épreuve de défiance, d'aridité et de scrupules. Le calme revint 
subitement à la suite d'une apparition de Jésus et de Marie (Bulle 
de canonisation). 

95. - S18 B011e de Lima {1586-1617). 
Elle eut une épreuve d'un genre à part. Un de ses historiens 

dit « qu'elle fut tourmentée par le démon, l'espace de quinze ans, 
une heure et demie par jour;-et avec un tel excès qu'elle souf
frait, en quelque façon, les mêmes peines que les âmes du pur
gatoire. Durant cette furieuse tempête, elle ne pouvait plus penser 
à Dieu, eJle ressentait des désolations, des abandons et des séche
resses insupportables; et les esprits de ténèbres remplissaient 
son imagination de spectres si horribles que, lorsqu'elle sentait 
approcher l'heure de ses peines, elle tremblait de tout son corps 
et suppliait son cher Époux de la dispenser de boire ce calice .. , 
Il est vrai que quand· elle était sortie de cette tourmente, elle 
recevait de grandes consolations intérieures ». 

« Il n'y a guère de maladie dont elle n'ait été tourmentée : 
l'esquinancie, l'asthme, le mal d'estomac et de poitrine, et la 
goutte sciatique sont celles qui l'ont travaillée le plus » (Les petits 
hollandistes, par Mgr Guérin, 30 août). 

96. - S18 J. de Chantal eut de grandes tentations et peines 
d'esprit, même à la fin de sa vie. Les sept ou huit dernières années, 
dit Mgr Bougaud (ch. xxxn), se passèrent dans une agonie morale 
ininterrompue, qui ne cessa qu'un mois avant sa mort : aridités, 
doutes sur les mystères, impulsions au blasphème, sentiment que 
Oieu la haïssait, jugements abominables sur le prochain et scru-



tPREUVES. ft77 

pules. Toutefois elle n'eut jamais de pensées contre la pureté. 
L'année de sa mort (soixante-dix ans), elle confiait à une de 

ses filles que les tentations la poursuivaient depuis quarante et un 
ans. Vers la même époque, elle disait encore : « Dans la violente 
~ontinuation de mes tentations et peines d'esprit, je suis main
tenant réduite à. tel point, que rien de tout ce monde ne me peut 
donner aucun soulagement, sinon ce mot: la mort>> (Vie, par la 
Mère de Chaugy, 1. III, ch. xxvn). 

97. - Dans la vie du P. Rigoleue, missionnaire breton du 
xvn• siècle, on a un autre exemple de cette quasi-simultanéité de 
l'état mystique et d'une grande épreuve intérieure. Une furieuse 
tentation de désespoir le tourmenta pendant cinquante-six ans. 
Il était persuadé de sa perte éternelle. Or auparavant, à l'âge 
de trente-huit ans, il avait obtenu « ce don d'oraison infuse et 
de présence de Dieu surnaturelle qu'il avait· tant désirée » (Vie, 
par le P. Champion, ch. vm, § 3) (1). Son historien ajoute que 
« jamais depuis ce temps-là il ne l'a perdue», même pendant sa 
grande épreuve « où elle fut son principal soutien ». Seulement il 
est clair que ces deux états n'avaient pas lieu aux mêmes heures. 

98. - La Vble Barie de l'Inearnation, ursuline, passa par 
trois périodes de délaissement, de plus en plus dures et prolon
gées. 

1 ° La première, qui dura quelques mois, lui survint vers vingt
-cinq ans, pendant qu'elle était encore dans le monde. Depuis près 
de cinq ans, elle jouissait d'une union permanente avec Dieu. Son 
esprit fut alors rempli de ténèh1·es et sa volonté semblait affaiblie. 
« Je me vis, dit-elle, descendre dans un abime. Toute consolation 
me fut ôtée; le souvenir même des grAces que j'avais reçues re
doublait mes peines, étant comme persuadée que ce n'étaient pas 
de véritables grà.ces, mais une perte de temps où je m'étais 
.a.musée ... Il me fallait de grands efforts pour continuer mes péni-
tences ... Quant au prochain, je sentais tout ce qu'on me disait 
[ de désagréable], et devais avoir la vue continuelle sur moi-même 
pour me maintenir dans la douceur d'esprit» (Vie, par une ursu
line de Nantes, ch. 1v). 

A la suite de cette épreuve, la vénérable reçut des faveurs plus 
grandes qu'auparavant, notamment la vision intellectuelle de la 

(1) Plus d'une fois il a été vu en extase. • Sur la fin de sa vie, les assauts de 
l'amour divin l'affaiblissaient tellement qu'il ne pouvait se soutenir .. (ibid.). 
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Sainte Trinité, et un peu plus tard, l'intelligence infuse de la 
lang·ue latine et de l'Écriture Sainte. 

Deux ans avant la période de désolation décrite ci-dessus, la 
vénérable, manquant de directeur, avait adopté pendant quelque 
temps une fausse ligne de conduite dans son oraison. « Quelques 
livres spirituels lui tombèrent sous la main; on y enseignait à faire 
méthodiquement l'oraison mentale, avec préludes, divisions et 
points, et l'on y démontrait le danger de suivre des voies parti
culières [ différentes de celle-là]. Notre jeune veuve essuya de se 
conformer à ces règles, dans la méditation des mystères de Notre
Seigneur, résistant de toutes ses forces à l'attrait surnaturel qui 
lui faisait ordinairement envisager son sujet, tout d'un 'regard, 
selon son expression, et qui la tenait ensuite passive sous l'action 
de son bon Maître. Chaque jour elle se remettait à l'œuvre; mais 
tels étaient ses efforts, qu'elle y contracta un violent mal de tête 
dont elle souffrit pendant plus de deux ans. L'Intt·oduction à la 
vie dévote, qui se popularisait alors, au grand profit de la piété, 
la mit un peu plus au large. Enfin Dieu lui envoya le guide qui la 
devait conduire »; il lui fit reprendre le mode d'oraison qui lui 
convenait. C'était un père feuillant (Vie, par une ursuline de 
Nantes, ch. tv). 

2° La seconde période d'épreuves commença trois ou quatre· 
mois après son entrée au couvent et dura deux ans, mêlée par in
tervalles de quelques grâces extraordinaires. Elle était âgée d~ 
trente et ttn ans. 

Cette épreuve se composait des éléments suivants : 
a) Impuissance à faire oraison : « à l'oraison, mes premières

·pensées étaient de récapi~uler mes croix, ce qui durait depuis le 
commencement jusqu'à la fin». 

b) L'imagination était « assaillie de toutes sortes d'abomina
tions ». « Les choses que je n'avais jamais aimées dans le monde 
:me remplissaient l'esprit. J'·avais des pensées de blasphème, des 
doutes contre la foi, des lâchetés étranges lorsqu'il était question 
de faire quelques pénitences. » L'orgueil, la vanité, la haine du 
prochain, la désobéissance semblaient faire irruption dans son 
cœur. « Je craignais que Dieu, à cause de toutes ces malices, ne 
m'eût abandonnée. Ma vie passée ne m'apparaissait que comme 
une suite ininterrompue de misères, et tous les dons d'oraison dont 
favais été favorisée, comme l'effet d'une déplorable illusion. »· 
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« Il m'arrivait de tomber dans les imperfections dont je m'étais 
mal édifiée dans les personnes spirituelles, et ce la m'humiliait 
d'autant plus que j'avais toujours eu peine à comprendre com
ment ces défauts s'alliaient avec une solide vertu; je ne fus jamais . . 
mieux pume. » 

c) L'ennui et le dégoât des choses saintes oppressaient son 
âme. << La solitude que j'aimais tant autrefois me devint un purga
toire; ce m'était une chose insupportable d'être tout le jour en 
une cellule sans voir personne. Le travail que j'avais à faire m'ins
pirait une telle répugnance, qu'il me fallait user d'une extrême 
violence pour m'y attacher. Encore y éprouvais-je une si grande 
fatigue extérieure qu'à peine me pouvais-je·supporter. » 

Ses tourments la poussaient au désespoir. « Ce fut un jour à 
tel poirrt que, me trouvant près d'une fenêtre, j'eus l'effroyable 
tentation de me précipiter en bas; car n10n entendement étaitcen
tièrement obscut·ci. » 

d) Pour détacher sa servante de tout appui ·humain, Dieu permit 
qu'au plus fort de ses épreuves, le saint religieux qui la dirigeait 
depuis douze ans et avait :toute sa confiance, quittât la ville. Il fut 
remplacé par un autre qui, au lieu de l'encourager, ne savait que 
la rudoyer; il dèclarait, en se moquant, que les ,grâces dont elle 
faisait le récit étaient une pure illusion -et que ses soufl'rances 
étaient l'effet de son peu de mortification. Aussi elle arrivait à ne 
voir en elle « que malice et -hypocrisie » (Voir la Vie, par une ur
suline de Nantes, êh. v1; Histoire, par l'abbé Chapot, part. II,. 
ch. 111). 

3° Agée de qual'aIIte ans, et habituée aux grâces les plus ·hautes, 
elle s'embarqua pour le Canada. Elle commença alors une ·période 
de huit années d'épreuves intérieures dont 1les trois premières 
surtout furent très crucifiantes (Histoire, par l'abbé -Chapo:.t, 
part. IV, ch. 1). En voici le résumé : 

a) Elle sentit de l'aversion et de la défiance pour toutes les per
sonnes qui Papprochaient. 

b) La réciproque avait lieu : « Dieu permettait anssi -qu'elles 
eussent continuellement de l'aversion pour moi, ainsi qu'elles me 
l'ont avoué depuis. >: 

c) « Je m'estimais moi-même co·mme la créature la ·plus basse, 
la plus ravalée, la plus digne de mépris qui fût au monde ... Je 
n~osais presque lever les yeux, tant je me sentàis sous le poids 
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d'une humiliation profonde. Je m'étudiais en conséquence à faire 
les actions les plus basses et les plus viles, ne m'estimant point 
digne d'en faire d~autres. » 

d) « Je croyais que cette grande misère m'avait complètement 
éloignée de Dieu, et privée de toutes ses gràces et de ses insignes 
miséricordes ... Je me voyais comme plongée dans un enfer plein 
de tristesses et d'amertumes mortelles, qui provenaient d'une 
afl'reuse tentation de désespoir, qui était comme née dans ces té
nèbres, sans que j'en connusse la cause ... J'étais quelquefois su
bitement arrêtée en mon chemin par une vision soudaine qui n:w 
montrait l'enfer ouvert à mes pieds, et il me semblait que du fond 
de cet abime sortaient des flammes qui allaient m'absorber et me 
dévorer. 

e) « Et moi-même, en même temps, je me sentais portée par 
une disposition intérieure effroyable à m'y prétipiter en haine 
de Dieu. ,, Une fois surtout, pendant la traversée, cette tentation 
singulière de suicide fut t< si vive et violente >1, « que si je n'eusse 
rencontré à propos un lambris qui se tr~uvait à mes côtés, et 
.auquel je me tins cramponnée, je serais tombée ». 

/) « Quelquefois cependant, parmi ces ténèbres si afflig·eantes, 
il s'élevait en mon Ame un rayon divin qui l'éclairait et l'em
brasait d'un amour qui la mettait dans un transport extraordi
naire, en sorte qu'après tant d'angoisses, il me semblait que 
j'étais dans le Paradis. Je jouissais alors d'un entretien très fa
milier avec Dieu, qui me caressait par ses embrassements. Mais 
cela passait bientôt. Cette lumière était comme ces rayons lu
mineux qui pénètrent inopinément les nues dans les jours d' o
rage et se retirent promptement ... Je passais alors d'un abime 
de lumière et d'amour en un abime d'obscurités et de ténèbres 
douloureuses. ,, 

Elle fut enfin délivrée par l'intercession de Marie (ibid., ch. 11) : 
.c< Je lui représentai qu'elle connaissait bien ma faiblesse, et 
combien ces douleurs spirituelles étaient contraires à l'état de 
paix que la divine Majesté voulait établir dans le centre de mon 
âme ... Je voyais clairement que c'était l'esprit de Dieu lui-même 
qui me faisait parler ainsi à cette divine lfère. Aussi, en cet 
instant même, je me sentis exaucée et comme déchargée d'un 
vêtement lourd. » Dieu lui fit comprendre que non seulement 
elle n'avait rien perdu durant ces années d'épreuves et de ten-
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tations, man; « qu'elle avait fait, au contraire, un amas de tré
sors indicibles » . 

99. - gt Jo1teph de Cupertlno, qui avait des extases dès 
son enfance, fut privé pendant deux ans, vers l'Age de quarante 
ans, de toutes ses grâces extraordinaires. En même temps il élait 
assailli de tentations violentes. « Le chagrin, dit son historien, 
détermina chez lui une ophtalmie qui le rendait comme inca
pable de lever les yeux » ( Vie, par Bernino, ch. 1x). 

t.00. - La Bouse Marie des Anges, carmélite de Turin (morte 
en 1717). 

Elle avait fait sa profession à dix-sept ans. Sept ans après, les 
épreuves commencent : 1 ° Pendant huit mois, apparitions des dé
mons qui la frappent rudement. Tentations violentes contre la 
chasteté, la foi et l'espérance. Le démon lui dit un ,jour sur un 
ton de compassion : « Crois-1aoi, mieux vaut consentir une bonne 
fois que d'être toujours tourmentée de la sorte; d'autant ,que je 
finirai bien par te vaincre » ; et encore : « A quoi bon servir Dieu! 
Tu es damnée. Tes pénitences et tes larmes sont peine perdue, 
car ta sentence de damnation est déjà portée. Pourquoi donc te 
créer deux enfers? Il est bien mieux de t'enlever la vie et d'en 
finir une bonne fois. » 2° Après cette période (la bienheureuse 
était alors âgée de vingt-quatre ans), il en vint une autre de 
cinq ans et demi, plus aiguë : délaissement et tentation de déses
poir : « Ma vie est une agonie mortelle causée par la crainte con
tinuelle où je suis d'offenser Dieu. Et, d'autre part, je me sens 
entrainée à une haine, à une colère, à une rage si brutale, qu'il 
me semble, .en vérité, être plutôt un démon qu'une créature de 
ce monde. Lorsque je me trouve dans ces angoisses, il ne me 
reste plus, c'est l'impression que j'éprouve, qu'à me jeter en en
fer. » Notre-Seigneur lui avait annoncé cette tribulation, en lui 
montrant une croix ,sur laquelle il ne se trouvait pas. C'était le 
-symbole de la souffrance qu'on endure seul, se croyant disgra
cié, hal, damné: « C'est un signe qu'à partir de ce jour, tu ne 
sentiras pas la douceur de ma présence. Tu te croiras abandon
née. Tes tentations augmenteront de plus en plus; tu éprou
veras toute la violence de tes passions endormies jusqu'ici, et 
elles te tourmenteront comme des chiens enragés. Enfin ce qui 
t'affligera le plus, c'est que tu croiras avoir encouru ma disgrâce. 
Mais reste inébranlable dans mon amour, sois humble de cœur 
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et soumise à tes supérieurs. Je te promets mon assistance. » 

De temps à autre cependant, quelque grande gré.ce lui faisait 
reprendre haleine. Quand l'épreuve fut finie, les extases devinrent 
nombreuses et presque quotidiennes. Elle vécut encore vingt·sept 
ans (D'après la Vie, par le R. P. Sernin de Saint-André). 

1.0:1. - On lit dans la Vie de la Vble Anne-MadeleineBemuzai 
que « pendant les six dernières années de sa vie, elle eut besoin 
d'une force surnaturelle pour supporter l'excès de ses maux. 
Associée comme elle l'était à la Passion du Sauveur, elle .éprou
vait des tristesses mortelles dans son âme, et portait dans son 
,q,orps des douleurs inexprimables. Il est vrai que la partie supé
rieure de son esprit goûtait les pures délices de la connaissance et 
de l'intimité de Dieu; mais la souffrance demeurait extrême et la 
vie naturelle aurait succombé si une vertu divine ne l'eût soute
nue » ( Vie publiée par la Visitation de Marseille, ch. xv, p. 330). 

1.0•. - Le R. P. I,,,.onnard, S. J., auteur du IivreL'Apostolat 
de la souff1·ance, a éprouvé des alternatives de peines et de joies 
avec une persistance et une intensité exceptionnelles. Pendant les 
quarante .. quatre dernières années de sa vie ( de 18~2 à 1886), il 
passait violemment des grâces mystiques à des peines intérieures 
très rudes : tentations, scrupules, obscurités, défaillances physi
ques et morales, isolement de l'âme. A plusieurs reprises, a-t-il 
dit, il lui fut révélé que ce martyre lui tiendrait complètement 
lieu de purgatoire (Notice biogr. en tête de son livre, ch. x). 

toa. - On a un exemple remarquable des lenteurs de Dieu 
dans la vie d'une carmélite française, morte au commencement du 
siècle actuel. Elle entra en religion à l'âge de trente ans, et pen
dant quarante-deux an~, ne fit que se débattre contre les épreuves 
intérieures les plus dures, luttant sans trêve, sans aucun adoucis
sement, vivant de la foi aveugle et nue. Soudain, à soixante-douze 
ans, elle fut élevée à des grâces extraordinaires; elle trouva le 
ciel sur la terre et disait : Je ne crois plus; je vois. Il en fut ainsi 
jusqu'à sa mort, arrivée onze ans plus tard. 



CITATIONS 

Sur les soufrrances dea contemplatlf1, 

104. - Ste Thérèse : 
i O « Vous seriez saisies d'effroi, si Dieu vous montrait la manière dont il 

traite les contemplatifs ... Je sais que les tribulations par lesquelles Dieu les 
fait passer sont intolérables; c'est au point que si Dieu ne fortifiait leur âme 
par l'aliment des délices intérieures, ils n'auraient pas la force de les sup
porter ... Il faut que Notre-Seigneur leur donne un forfülant, non de l'eau 
quelconque, mais le vin qui enivre, afin qu'en proie à une sainte ivresse, ils 
ne sentent plus en quelque sorte leurs souffrances, et qu'ils aient la force de 
les supporter. Ainsi je vois peu de contemplatifs qui ne soient courageux et 
déterminés à souffrir ... Ceux qui sont dans la vie active s'imaginent sans 
doute, dès qu'ils sont témoins de la plus petite faveur accordée aux âmes 
élevées à la contemplation, qu'il n'y a dans cet état que douceurs et délices. 
Et moi, je dis que peut-être ils ne pourraient supporter, pendant un seul jour, 
les souffrances qui sont ordinaires chez les contemplatirs » (Chemin, ch. xx:). 

2° « Le plus rude labeur est dans les commencements ... Partout cependant, 
au début, au milieu, au terme de la carrière, tous ont leurs croiœ, quoique dif
f ér~ntes » (Vie, ch. x1). 

3° « D'une manière ou d'une autre, il faut porter sa croix tant qu'on est 
dans cet exil. Si quelqu'un me disait que depuis son entrée dans cette cin
quième demeure [l'union pleine], il a toujours été dans le repos et les délices, 
je lui répondrais qu'il n'y est jamais entré » (Chateau, 5, ch. 11) • 
. 4° « 0 mon Dieu, que de peines intérieures et extérieures n'endurera-t-on 

pas avant d'entrer dans la septième demeure l Vraiment, si l'âme les envisa
geait avant de s'y engager, il y aurait s1,1jet de craindre, vu sa faiblesse natu
relle, qu'elle ne pllt se résoudre à_les souffrir, quelque grand que soit l'avan
tage qu'elle en pllt retirer ... Lorsqu'on est dans cet état, Notre-Seigneur 
envoie d'ordinaire de très grandes maladies ... Dans l'accablement intérieur ou 
extérieur où elles jettent, l'âme ne sait plus que devenir ... Je connais. une 
personne qui, depuis quarante ans, reçoit de Notre-Seigneur les grâces dont 
j'ai parlé, et qui, dans ce long intervalle, n'a jamais passé un seul jour sans 
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douleur et sans souffrir ou de sa mauvaise santé ou des épreuves et peines 
morales » (Château, 6, ch. 1). 

5° « Je ne me trouble pas quand je vois une âme dans de grandes tenta
tions. S'il y a en elle amour et crainte de Notre-Seigneur, elle sortira de ces 
combats avec de grands profits spirituels ... l\<fa.is lorsque je vois des âmes tou
jours paisibles et sans aucune guerre, et j'en ai rencontré quelques-unes en 
cet état, j'avoue que je n'arrive pas à me rassurer » (Sur le Cantique, ch. n). 

6° Quand notre adorable Sauveur nous donne part à sa croix, il faut regar
der cela non comme un tort qu'il fait, mais comme une faveur signalée qu'il 
accorde» (Clidteau, 7, ch. 1v). 

IOo. - Tauler: 
i O « Quand le Père céleste a décrété d'orner une âme par des dons élevés 

et de la transformer d'une manière sublime, il a coutume, non de la laver 
doucement, mais de la baigner dans un océan d'amertume, de la plonger, de 
la noyer, comme il fit au prophète Jonas» (Institutions, ch. x1). 

2° Du calme à garder dans les peines intérieures : 
« L'homme qui cherche Dieu seul se trouve parfois assailli par une angoisse 

et un serrement de cœur : il craint de n'avoir pas eu Dieu purement en vue, 
et qu'ainsi ses œuvres n'aient été inutiles. Une telle crainte lui enlève la paix, 
et le plonge dans le chagrin et le trouble. Cette tristesse vient quelquefois de 
la maladie et d'un tempérament affaibli, ou des influences atmosphériques 
ou encore du malin esprit qui cherche_ à troubler par ses impressions. Il faut 
rejeter suavement cette mauvaise disposition, et se maintenir doucement dans 
le calme. Il n'y a pas de meilleur remède. Par contre, c'est une conduite 
fâcheuse de repousser cette angoisse avec violence et colère. Ces chocs ne 
servent qu'à briser et fatiguer la tête. Il en est de même si l'on court tout 
agité après les docteurs et serviteurs de Dieu, pour leur demander conseil et 
secours, car aucun ne peut tirer de cette épreuve. Concluons : quand cette 
tristesse et cet orage s'élèvent dans notre âme, conduisons-nous comme on le 
fait quand il pleut à verse ou qu'il grêle. On se réfugie vite sous un toit, 
jusqu'à ce que la pluie et la tempête aient passé. De même, si nous sentons 
que nous ne désirons que Dieu, et que pourtant l'angoisse nous saisisse, 
fuyons doucement la tempête, jusqu'au retour du beau temps; supportons
nous avec patience, dans l'attente calme et souriante de Dieu ... Restons tran
quillement sous le toit du bon plaisir divin » (Premier sermon pour le jour de 
la Pentecôte). 

108. - La Vble Marie de l'Incarnation, ursuline, parlant de la voie mys
tique : 

« Je le répète, il faut passer par de grands travaux intérieurs ei extérieurs 
qui épouvanteraient une âme, si on les lui faisait voir avant qu'elle les expé
rimentât, et qui peut-être même lui feraient quitter le dessein de passer plus 
avant, lorsqu'elle les expérimente, si une vertu secrète et foncière ne la soute
nait » (cité par le P. de Charlevoix, dans la Vie de la Vénérable 1. VI). 
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CHAPITRE XXV 

DU DÉSIR DB L'IINION MYSTIQUE. 

t.. - Com11le:s.ité de la question. Si les états su1•naturels 
d'oraison n'étaient que des moyens de sanctification, des grâces de 
sainteté, la question des désirs serait sans difficulté. Mais ce sont 
des grâces extraordinaires, des privilèges, des privautés divines, 
emportant avec elles des merveilles de condescendance de la part 
de Dieu, et une élévation de l'âme à des hauteurs que les profanes 
regardent toutes sans distinction comme sublifrtes. Dès lors, la 
question se pose de savoir si des désirs et des demandes qui ont 
un tel objet ne sont pas présomption, fol oubli des distances enti!e 
le Dieu de sainteté et sa créature pécheresse; recherche des dis
tinctions, incompatible avec l'humilité chrétienne. Elle se· pose 
d'autant plus que la perspective de ces états flatte la vanité, berce 
l'imagination, nourrit la sentimentalité rêveuse. En se livrant donc 
à ces désirs et à ces espérances, le danger est .à craindre : donner 
pâture à l'amour-propre, lâcher la proie pour l'ombre, et quitter 
pour le monde des chimères le monde où l'on travaille sérieuse
ment à se sanctifier. 

3. - La question étant aussi complexe, on s'explique l'appa-

renee de dis•entlmeni qui existe entre Jes divers auteurs (1) ou 

(1) R. P. l\Ieynard : • Peut-on désirer la contemplation extraordinaire parfaite 
qui dérive des dons du Saint-Esprit? A cet égard, les auteurs paraissent divisés · 
les uns, et c'est le plus grand nombre, croyons-nous, se fondant sur la doctrine dl 
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les divers directeurs d'âmes; les uns regardant surtout la thèse en 
elle-même, les autres se préoccupant davantage de son retentis
sement sur la conduite et de sa portée pratique. 

Pour avoir une vue juste et complète, il faut donc examiner 
tour à tour les divers aspects du sujet. Occupons-nous, en premier 
lieu, du désir considé1·é en lui-même. 

a. - Dl•tlnetlon in1portante. Tout d'abord, il faut se rap
peler la distinction entre l'union mystique et les faveurs exdéiques 
(révélations, visions des créatures). Pour la première, nous allons 
voir qu'il est parfaitement légitime et conforme à la perfection de 
la désirer et de la demander. Pour les révélations et visions, c'est 
le contraire. J'ai exposé les dangers de celles-ci dans un chapitre 
précédent (ch. xx1). Les saints recommandent de les écarter de 
son mieux quand elles surviennent d'elles-mêmes. A plus forte 
raison, on ne doit pas les désirer. Ce serait s'exposer à toutes 
sortes d'illusions (Voir les citations du ch. xxin) . 

.a.. - Il ne faut donc pas dire d'une manière générale qu'on 
peut désirer les grâces extraotdinafres. Cette phrase est ambiguë; 
elle ne tient pas compte de la distinction précédente. Elle est 
vraie pour la contemplation; fausse pour le reste. 

&. - Traitons donc uniquement du dé11ir de l'11nion •••7•
'1que. Il y a deux cas à étudier : 

G. - Le premier eas est celui des Ames qui ont déjà un 
commencement des grâces mystiques. On a toujours admis qu'elles 
peuvent avoir le désir d'avancer dans cette voie. Car Dieu a déposé 
un germe dans leur Ame; c'est pour qu'il fructifie. Le désirer, 
c'est conformer sa volonté à la volonté de Dieu. 

S18 Thérèse exprime souvent l_e désir non seulement de se main
tenir, mais d'avancer dans la voie mystique, une fois qu'on y est 
entré (1). 

S' Thomas, affirment que ce désir est très légitime; d'autres y voient de la présomp
tion. Cette divergence d'opinions est plus appa1·,mte que réelle • (Traité de la Vie 
intérieure, t. II, n° 75). 

(1) Exemple : • Quelle ardente soif des choses de la vie future, cette eau [de l'u
nion mystique) allume dans ceux qui en boivent! •.. Elle est pour eux un martyre, 
mais elle a des délices qui apaisent ces ardeurs. Elle n'éteint que le désir des 
choses de la terre; quant au désir des biens céleste,, elle le rassasie. Lorsqu'il plaît 
à Dieu d'étancher cette soif dans une âme, une des plus grandes grâces qu'il puisse 
alors lui accorder, est de la laisser encore altérée; et à chaque fois qu'elle boit, 
elle soupire avec plus d'ardeur après les eaux de cette fontaine de vie • (Chemin, 
Ch. XXI). 

Parlant des sentiments qu'éprouvent ceux qui sont arrivés au moins à l'union 
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.,, . - Ce qui vient d'être dit s'applique même à ceux qui sont 
dans la première nuit de l'âme. Car cette oraison n'est ordi
naire qu'en apparence. Il y a réellement entrée dans la voie 
mystique. 

8. - Le seeond ea• est celui des a.mes qui se trouvent dans 
la voie ordinaire. Elles aussi peuvent désirer et demander l'union 
mystique. Seulement elles doivent, comme dans toute demande, 
avoir en même temps une résignation joyeuse à tout ce que Dieu 
décidera. De la sorte elles n'éprouveront aucune amertume si elles 
ne sont pas exaucées. 

De plus, il est bien convenu qu'elles désireront ces faveurs, non 
par la sotte ambition de s'élever au-dessus des autres, ou comme 
une distraction agréable, ou par tout autre motif puéril, mais 
parce qu'elles y voient un puissant moyen de se sanctifier plus 
vite et davantage. Autrement ce serait désirer une chose, sans 
chercher la fin que Dieu lui à assignée (1). 

9. - Cette d~etrine s'appuie sur ce fait que l'union mys
tique n'a pas en elle-même d'inconvénients, et qu'elle a d'im
menses avantages (ch. xx1, ,& et ch. xxn). Nous ne sommes pas si 
difficiles en fait de conditions, quand il s'agit de nos autres désirs, 
comme le fait remarquer le P. Sandams. « Quand même, dit-il, la 

pleine, elle exprime dans huit passages différents le désir du mariage spirituel, 
qui est le terme de cette voie (Chliteau, demeur~s 5, 6, 7). 

St Jean de la Croix, parlant de l'âme déjà avancée : • Elle ne se contente plus de 
la connaissance et de la communication dont Dieu fit part à Moïse, lorsqu'il lui 
permit seulement de voir ses épaules, c'est-à-dire de le connaître par ses effets et 
ses œuvres. Ce n'est point assez pour elle; il lui faut désormais la face de Dieu, ou, 
en d'autres termes, une communication de l'essence divine, indépendante de tout 
intermédiaire, et par laquelle l'âme se voie avec certitude remplie d'une parfaite 
connaissance de la Divinité, connaissance ... qui est un attouchement immédiat de 
substance à substance entre l'âme et Dieu ... Autrefois [dit-elle] vous faisiez con-
naitre à mes sens extérieurs quelque chose des communications que vous daigniez 
m'accorder. Ils étaient capables d'y prendre part, à cette époque où la profondeur 
et la sublimité de vos communications ne dépassaient pas absolument leur portée. 
Mais aujourd'hui je demande que celles que vous me donnerez soient si élevées, si 
sub11tantielles ... que les sens ne puissent en avoir la moindre connaissance ... L'âme 
dema'llde que cette union ressemble aux secrets que St Paul entendit et qu'il n'est 
pas permis à l'homme de révéler • (Gant., str. 19). 

(1) Sto Thérèse : • Les effets de ces grandes grâces vous font sans doute entre
voir la fin pour laquelle Notre-Seigneur les accorde à certaines âmes ... Il ne faut 
point s'imaginer que son dessein soit seulement de leur donner des consolations 
et des délices; ce serait une grande erreur; car la faveui· la plus signalée que Dieu 
puisse nous faire en ce monde, c'est de rendre notre vie semblable à celle que son 
Fils a menée sur la terre. Ainsi, je tiens pour certain qu'en accordant ces grâces, 
Notre-Seigneur se propose ... de fortifier notre faiblesse, afin de nous rendre capa
bles d'endurer à son exemple de grandes souffrances • (Ch.liteau, 7, ch. 1v). 
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contemplation pur·e ne serait pas bonne absolument et en soi, 
quand même elle n'aurait qu'une bonté mélangée d'imperfection, 
elle ne serait pas pour cela au-dessous d'une foule de biens natu
rels, de l'âme et du corps, tels que la subtilité de l'intelligence, la 
ténacité de Ia mémoire, le talent artistique, la science, la santé, la 
force physique, la bonté et mille autres choses analogues._ Or il 
est permis de demander tout cela » (Théo!. myst., p. 198; Com
mentatio de contempl. pura, ex. 5, disq. 15). 

De plus, pourquoi c·elui qui est dans un degré d'oraison ne 
pourrait-il pas désirer le suivant? On n'a aucune bonne raison à 
lui opposer. La nature des choses, et par suite le plan divin, ad
mettent que l'on cherche à se perfectionner de plus en plus. 

Autre raison : nous avons vu (ch. v1, t. 9) que les gràces m ys
tiques font partie des dons du Saint-Esprit. Or l'Église nous donne 
l'exemple de demander les sept don~. Elle n'a jamais songé à en 
exclure aucun. 

t.8. - Enfin cette doctrine est, on peut le dire, la doetrlne 
eomm.une des mystiques. Quelques-uns seulement la restrei
gnent, sans discuter la question, les uns, au cas où l'on se sent 
poussé par une inspiration du Saint-Esprit (Scaramelli, Tr. 3, 
ch. xxxII), d'autres, à celui où l'on a déjà reçu quelque grAce mys
tique (S' Liguori, Homo apost., Append. I, n° 23). Si quelques 
autres semblent opposés à ce désir, c'est qu'ils ont en vue, non pas 
la grAce de l'union mystique en elle-même, mais ses accessoires 
extraordinaires (révélations, ou extases en public. Voir la note du 
n° sa), ou bien, ils se préoccupent de certaines conditions pra
tiques que je vais moi-même rappeler en quelques mots. 

t. t.. - 1. 0 Tenir e0Dl1,1e de• 1endaneew de l'hamili1é. 
L'humilité est la condition ordinaire des grandes grâces de Dieu. 
Un accroissement d'humilité est un des effets les plus ordinaires 
et, par suite, l'un des meilleurs signes de l'action divine dans une 
âme. L'humilité enfin doit avoir sa part dans toutes nos relations 
avec Dieu, et leur donner, pour ainsi dire, le ton. Il serait facile 
d'en dire les raisons. Constatons seulement le fait dans la vie de 
tous les saints. Plus ils avancent dans la connaissance et l'amour 
de Dieu, ainsi que dans la connaissance d'eux-mêmes, plus ils 
voient la distance infinie entre Dieu et sa pauvre créature péche
resse. Si Dieu semble oublier les distances, en descendant amou
reusement jusqu'à eux, ils n'en sont que plus :fidèles à se les rap-
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peler. Si Dieu les élève, pour ainsi dire, jusqu'à lui, ils s'en abiment 
davantage dans la pensée de leur néant et de leur indignité. 

Et de là, comme une lutte admirable entre la condescendance 
de Dieu et l'humilité des saints. De là, cheZ: ceux-ci, une vue 
d'autant plus claire et plus présente de leur néant devant la Ma
jesté divfoe, que Dieu se donne et se montre davantage à eux .. 
Cette vue des distances et cette humilité se n1ontrent spéciale
ment dan~ le désir des gré.ces d'oraison. Sans doute ces biens ap
paraissent comme souverainement désirables, et qui en a goûté 
en a une soif très vive; mais, en même temps, l'âme sent qu'ils 
sont, pour ainsi parler, souverainement indus; et elle s'en re
connait infiniment indigne. De là un double mouvement: le désir 
d'un si grand bien, le retour sur sa propre indignité. Tantôt le 
désir domine, sans exclure l'humble défiance, et l'à.me s'écrie : 
« Qu'il me donne un baiser de sa bouche ». Tantdt l'humilité 
domine, sans étouffer le désir, et l'à.me dit avec le centurion : 
<< Seigneur, je ne suis pas digne »; ou avec 81 Pierre : « Retirez~ 
vous de moi, Seigneur, car je ne suis qn'un pécheur ». C'est ce 
rythme alterné du désir et de l'humilité qui ravit le cœur de Dieu. 

D'autres considérations du même genre peuvent encore, non 
pas éteindre les désirs des grâces mystiques, mais en comprimer
les élans et en modérer l'expression : ainsi, la vue des respon
sabilités qu'elles entraînent, et l'humble crainte, tempérée par 
la confiance, de ne pas y correspondre comme il faut. 

t.2. - 2° Tenir eompte des. danger• d'illu11ion. J'en ai 
déjà dit un mot dans la préface; et il n'est pas besoin d'y insister 
longuement, quoique ces dangers ne soient pas chimériques. Il 
suffit, pour s'en rendre compte, de connaitre la nature humaine 
et d'avoir quelque expérienc~ des Ames. 

Ceux qui ignorent ce que sont les grâces mystiques sont plus 
exposés à ces dangers. Mais on n'en est pas à l'abri, pour avoir 
eu déjà quelque goût de ces faveurs. 

Les illusions sont de trois sortes: illusion de croire que l'on est 
déjà dans ces états; illusion de s'en croire tout près, quand on en 
est loin; illusion enfin, pour qui en est rapproché ou non, de né
gliger les devoirs d'état, l'effort personnel, la pratique des vertus 
communes, ou, comme disait gt François de Sales, des petites 
vertus, sous prétexte d'oraison extraordinaire et d'états passifs. 
Ces dangers et autres semblables sont signalés par les mystiques 
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eux-mêmes. Pour se remettre dans le vrai, qu'on lise une des œu
vres de la plus populaire des mystiques, le Chemin de la perfec
tion de S1' Thérèse. 

t.a. - ObJeetio11. Cette illusion de négliger le devoir présent 
n'est-elle pas généralement la conséquence du désir des gràces 
surnaturelles? Quand le cœur est ailleurs, a-t-on encore du goût 
pour se perfectionner dans son état? 

t. ,. - Réponse. Il n'y aura à en manquer que les personnes 
très ignorantes de la vie spiritnelle. Les autres comprendront 
que, pour obtenir de nouveaux dons de Dieu, il faut commencer 
par se sanctifier le plus possible dans la voie où elles se trouvent 
actuellement. Le désir qu'elles ont de relations plus intimes avec 
le souverain Maitre sera pour elles une excitation à la générosité, 
non un obidacle. J'ai connu des âmes dont le désir n'a jamais été 
exaucé; et pourtant il a été pour elles d'un grand secours. 

Il en est de même pour les gens du monde. Ils montrent pins 
de zèle pour leur emploi, quand ils espèrent mériter par là ce 
qu'ils appellent de l'avancement. Voir aux citations, t.,, 3°, et:.,. 

t.5. - Il faut demander l'amour de11 erois. en même temps 
que l'union mystique. C'est le moyen de mettre dans cette der
nière demande le détachement nécessaire, et de se préparer aux 
épreuves qui ne manqueront pas d'accompagner les grâces extra
ordinaires. 

t.8. - Nous venons d'examiner la légitimité du désir. Sur son 
elfteaeité, voir ch. xxv111, a,. 



CITATIONS 

(Elles portent sur le désir qu'on peut avoir de l'union n1y1tiqtte quand on est dans 
la voie ordinaire.) 

I7. - S'• Thérèse. Première série de citations (i). 
i O « Mes filles, je vous conseille de demande1· sans cesse à Dieu, avec l'Ê

pouse des Cantiques, cette paix si pleine de délices ... Il est clair que des grâces 
si élevées ne viennent pas de nous. Les demander, les désirer, voilà qui est. en 
notre pouvoir, et encore nous faut-il, pour cela, le secours de la grâce. Sans 
ce secours, que pouvons-nous? et que sommes-nous, sinon un ver de terre, 
rendu par le péché si lâche et si misérable, que nous mesurons toutes les ver
tus sur la bassesse de notre nature? Quel sera donc le remède, mes filles? Ce 
sera de faire la demande de !'Épouse des Cantiques : Que le Seigneur me 
donne un baiser de sa bouche » (Sur le Gant., ch. m). - La sainte dit aussi 
que cette demande n'est pleinement accomplie que par le mariage spirituel 
(Chdteau, 7, ch. 111). 

2° Parlant de la quiétude : « Je ne doute nullement, mes filles, que vous ne 
souhaitiez de vous voir bientôt en cet état, et vous avez raison. Car l'âme, je le 
répète, ne peut comprendre ni les grâces dont Dieu la favorise alors, ni l'a
mour avec lequel il l'approche de lui. C'est donc à juste titre que vous désirer. 
apprendre comment on arrive à un pareil bonheur. Je vous dirai ce que j'en 
sais ... De l'humilité, el encore de l'humilité 1 puisque c'est par eJle que le Sei
gneur se laisse vaincre et cède à tous nos dlsirs » (Chdteau, 4, ch. n). 

3° « En donnant la crainte des oraisons surnaturelles, ... le démon diminue 
le nombre des âmes qui se donneraient à Dieu, voyant comme il est bon, et 
comme il se communique dès cette vie à de pauvres pécheurs comme nous. 
Cette vue etlt excité en elles un.e jusle émulation. Je connais moi-même un cer-

(t) Certains passages des OEuvres de S'• Thérèse ont paru contrail'es au désir, parce qu'on 
Jea a mal interprétés. Parfois elle veut consoler les âmes qui n'arrivent pas :i l'état mysti
que; elle leur expose alors ce principe très vrai que c'est un simple moyen d'arriver à la 
sainteté, et que si elles obtiennent celte sainteté par une autre voie, el.les doivent se tenir 
1)our satisfaites. JI n'y a là aucun blâme pour ceux qui désirent l'union extraordinaire. 
Voir notamment aux endroits où elle s'en explique (Chemin, dernières lignes du ch. xu 
.eltées plus loin (t9, 91°) et premières du suivant). 
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tain nombre de personnes que cette espérance a animées; elles ont commencé 
à s'adonner à l'oraison, et en peu de temps, elles ont reçu de Dieu de hautes 
-faveurs » (Chemin, ch. xu1). 

4° cc Comme ailleurs je dois traiter au long de ces douceurs dont la divine 
Majesté favorise ceux qui persévèrent dans l'oraison, je n'en parlerai point 
ici. Je dirai seulement : Dieu n'accorde que par l'oraison ces grâces si élevées 
qu'il m'a faites ... Pour de telles faveurs, il veut une âme seule, pure et enflam
mée du dtsir de les rece'lioir » (Vie, ch. vm). 

5° Parlant de l'union pleine : « Nous sommes les filles de ces saints Pères 
du Mont-Carmel qui, foulant aux pieds toutes les choses du monde, cherchaient 
au sein de la plus prof onde solitude ce riche trésor et cette perle précieuse 
dont nous parlons ... Puisque nous pouvons en quelque manière jouir du ciel sur 
la terre, conjurons Dieu de nous assister par sa grâce et de fortifier notre 
âme de telle sorte que nous ne nous lassions pas de travailler jusqu'à ce qu'en
fin nous ayons trouvé ce trésor caché. On peut dire avec vérité qu'il est au 
dedans de nous-mêmes, et c'est ce que j'espère vous faire entendre » (Châ
teau, 5, ch. 1). 

6° Le désir de l'union pleine est encore indiqué dans le Chdteau (5, ch. 11), 
f\ propos de la comparaison du ver à soie : « Courage donc, mes filles, et à 
1 œuvre, sans perdre de temps. Hdtons-nous de former le tissu de cette coque 
mystérieuse, en nous dépouillant de l'amour-propre ... Et puis mourons, mou
rons, ainsi que fait le ver à soie ... Cette mort nous fera voir Dieu, et nous nous 
trouverons comme abîmées dans sa grandeur ... l'rlais remarquez qu'en disant 
que nous verrons Dieu, je l'entends en la manière qu'il se donne à sentir dans 
cette sorte d'union. » 

7° Désir de l'extase: «Heureuse l'âme que Dieu élève [par l'extase] à l'intel
ligence de la véritér ... Combien il vaudrait mieux pour les rois travailler à 
l'acquérir, que de chercher à posséder de grands domaines! » (Vie, ch. xx1). 

8° Désir de l'extase. Sommaire authentique d'un chapitre de la Vie : « Qua
trième degré d'oraison [l'extase]. Excellente dignité conférée par Dieu à l'âme 
qu'il y élève. Les personnes d'oraison doivent s'animer par là à faire des efforts 
pour arriver à un état si sublime » (Vie, ch. xvm). 

9° Parlant des avantages de l'extase: cc Oh! que l'on saisit bien alors le sens 
du versel dans lequel David demande les ailes de la colombe I Que l'on com
prend clairement combien il avait raison de faire à Dieu cette prière, et à 
combien juste titre nous devrions tous la lui adresser! ... Si l'on pouvait, avec 
les richesses temporelles, acheter le bonheur dont je jouis, je les priserais 
extrêmement.» (Vie, ch. xx). 

10° Parlant de l'extase : « Si j'écris, c'est par obéissance d'abord, et ensuite 
par un ardent désir de prendre les âmes au charme d'un bien si élevé » (Vie, 
ch. xvm). - Au premier abord, ce texte semble ne rien prouver en faveur du 
désir, puisque ce mot n'y est pas prononcé. Mais cette idée y est supposée. 
Car« prendre une âme au charme» de quelque chose, c'est le lui faire désirer. 

1 i O Sur les ravissements : cc Puisqu'il nous est permis, même dès cette vie, de 
jouir d'un aussi grand bonheur, que faisons-nous? ... Qui peut nous empêcher 
de cherche1· par les rues et les places publiques notre divin Époux, à l'eœemple 
de l'Épouse des Cantiques? » (Chdteau, 6, ch. 1v). 



DÉSIR DE L'UNION MYSTIQUE. 493 

:1.2° Sur la « jubilation excessive » qu'éprouvent parfois les extatiques : 
<c Daig"Ile la divine Majesté nous favoriser souvent de cette sorte d'oraison si 
avantageuse et si assurée. Je dis « nous favoriser»; car, comme elle est très 
surnaturelle, il n'est pas en notre pouvoir de l'acquérir » (Château, 6, ch. v1). 

:1.30 Désir du mariage spirituel. Parlant des âmes de la troisième demeure, 
c'est-à-dir.e de celles qui, étant encore dans la voie ordinaire, mènent une vie 
fervente : « Cet état est digne d'envie. C'est le chemin de la dernière demeure 
et si elles le dé.sirent ardemment, Notre-Seigneur leur en ouvrira sans doute 
l'entrée. Car, avec l'excellente disposition où elles sont, il n'est point de 
faveur qu'elles. ne puissent attendre de lui. 0 Jésus, se trouvera-t-il quelqu'un 
qui ose dire qu'il ne souhaite pas un si grand bien? •.. Personne, sans doute, 
ne le dira; chacun assure qu'il le veut. Mais les paroles ne suffisent pas pour 
que Dieu possède entièrement une âme » (Château, 3, ch. 1). 

H 0 Sur le mariage spirituel. La sainte le compare à l'arche de Noé, où la 
colombe, échappant « aux flots et aux tempêtes», trouve Ja paix, symbolisée 
par son rameau d'olivier : « Dieu de mon cœur, qui savez combien il nous 
importe de posséder cette paix, faites que les chrétiens la cherchent, et con
servez-la par votre miséricorde à ceux à qui vous l'avez donnée » (Château, 7, 
ch. m). 

18. - Ste Thérèse. Seconde sé1-ie de citations. La sainte interprète le Pater, 
comme demandant les états mystiques. 

1° « J'admire comment, en si peu de paroles, cette prière renferme tout ce 
qu'on peut dire de la contemplation et de la perfection ... En effet, dans les 
quatre premières demandes, Notre-Seigneur nous enseigne tous les degrés de 
l'oraison, depuis l'oraison mentale, jusqu'à l'oraison de quiétude et d'union .•. 
J'ai cherché pourquoi le divin Maître ne s'était pas expliqué plus clairement 
sur des choses si hautes et si mystérieuses, etc ... Les contemplatifs, qui ne 
souhaitent aucun des biens de la terre ... lui demandent par cette prière les 
faveurs du ciel que la grande bonté de Dieu peut donner sur la terre » (Cite
min, ch. XXXIX). 

2° D'après la sainte, c'est la quiétude qu'on demande en disant : Que votre 
royaume nous arrive : 

« A mon avis, cette oraison [de quiétude] est le premier signe donné par 
Dieu qu'il exauce notre demande, qu'il va, dès ce monde, nous faire entrer 
dans la possession de son 1·oyaume, afin de louer et sanctifier son nom » 

(Chemin, ch. xxxm). 
3° « Vous dirai-je maintenant ce qu'est, selon moi, cet objet de notre de

mande afin de vous faire mieux comprendre combien il vous importe de 
presser Dieu pour l'obtenir? >l (Chemin, ch. xxxu). 

4° « Il est des intervalles de repos que Notre-Seigneur accorde aux âmes 
qui s'avancent par le chemin de l'oraison vers la céleste patrie. Les voyant 
épuisées de lassitude, il répand en elles un calme pur, il met Jeurs puissances 
fans une paix profonde, où il leur donne comme une claire vue et un avant
goùt de la félicité dont jouissent les habitants du paradi&. Il a entendu la 
demande de ces âmes et il leur donne dès ici-bas de tels gages de son amour 
qu'elles espèrent fermement boire pendant l'éternité à la source de délices 
dont elles n'ont à présent que quelques gouttes de loin en loin» (ibid.). 
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5° « Lorsqu'une âme est arrivée à cette oraison [de quiétude], elle a sujet 
de croire que le Père éternel lui a accordé sa demande en lui donnant son 
royaume. 0 heureuse demande, par laquelle nous demandons un si grand bien, 
sans le comprendre 1 0 heureuse manière de· demander!» (Chemin, ch. xxxm). 

6° « 0 mon Dieu, faites-moi la grâce de me donner ce 1·oyaume, que votre 
Fils vous a demandt! pour moi! » (Chemin, ch. xxrv). 

I 9. - Ste Thérèse. Troisième série de citations. La sainte explique que 
l'eau demandée par la Samaritaine symbolise l'union mystique. 

i O Après nous avoir excités à chercher dans l'oraison « la source d'eau vive 
dont Notre-Seigneur disait à la Samaritaine que celui ·qui en boirait n'aurait 
plus jamais soif» (Chemin, ch. x.x:1), la sainte explique quel genre d'oraison 
elle symbolise par cette eau. Ce n'est point l'oraison ordinaire. « Cette eau est 
l'union complète, faveur entièrement surnaturelle, et qui ne dépend en rien 
de notre volonté ... L'on ne saurait comparer à cette union divine les douceurs 
que l'on reçoit dans la mt!ditation ordinaire. Quelque grandes qu'elles puis
sent être, elles ressemblent à une eau de ruisseau et non de source, et qui 
ayant couru quelque temps sur la terre, a déjà perdu de sa limpiditt! et de sa 
pureté, par le mélange du limon qu'elle entraine toujours avec elle. C'est 
pourquoi je ne donne point le nom d'eau vive à l'oraison de simple médita
tion,> (Chemin, ch. xu). - Dans ce chapitre, la sainte développe trois analo
gies entre l'oraison d'union et l'eau vive : elle éteint le feu des affections ter
restres, elle purifie l'âme, elle satisfait notre soif de Dieu. 

2° Ce chapitre se termine ainsi : 
,, Considérez que Notre-Seigneur nous convie tous (à l'oraison d'union] ... 

Si ce banquet n'était pas gént!ral, il ne nous y appellerait pas tous; et quand 
même il nous y appellerait, il ne nous dirait pas : Je vous donnerai à boire. 
Il aurait pu dire: Venez tous, vous ne perdrez rien à me servir; quant à celte 
eau céleste, j'en donnerai à boire à qui il me plaira. Mais comme il ne met de 
restriction ni dans son appel, ni dans sa promesse, je tiens pour certain que 
tous ceux qui ne s'arrêteront point en route, boiront enfin de cette eau vive. 
Daigne Notre-Seigneur qui nous la promet, nous faire la grâce de la cl,ercher 
comme elle doit l'être. » 

3° La sainte cite son exemple, en parlant des transports d'amour qui sui
vaient ses ravissements. « Les saints désirs bouillonnent dans l'âme ... L'âme 
ressemble à ces petites fontaines que j'ai vues quelquefois : elles jaillissent de 
terre en bouillonnant, et elles ne cessent de lancer en l'air du sable avec 
leurs ondes. Cette comparaison peint parfaitement au naturel ce qui se passe 
dans une âme élevée à un état si sublime ... Que de fois, à. ce sujet, me suis-je 
souvenue de cette eau vive dont Notre-Seigneur parla à la Samaritaine 1 Que 
j'aime cet endroit de l'Évangile! Dès ma plus tendre enfance, sans comprendre 
comme maintenant le prix de ce que je demandais, je suppliais très souvent le 
divin .Maître de me donner de cette eau admirable; et partout où j'étais, 
j'avais toujours un tableau qui me représentait ce mystère, avec ces paroles 
écrites au bas : Seigneur, donnez-moi de cette eau ,1 (Vie, ch. xxx). 

4° Après avoir dit que, dans le combat de l'oraison, il faut être bien décidé 
à « ne jamais tourner le dos, quoi qu'il arrive », la sainte continue ainsi : 
« [Si telle est votre résolution], ne craignez point que Notre-Seigneur vous 
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laisse mourir de soif; au contraire, il vous invite à boire de cette eau. Je vous 
ai déjà parlé de cette tendre invitation du Sauveur, mais je ne saurais trop 
vous la rappeler, tant je désire vous prémunir contre le découragement où 
tombent les âmes à qui l'inénarrable bonté de Dieu ne s'est encore révélée que 
par la foi, et non par une connaissanr.e expérimentale. C'est un immense avan
tage, je l'avoue, que d'avoir éprouvé son amitié, et d'avoir senti les délices 
dont il inonde les âmes dans le chemin de l'oraison ... Aussi je ne m'étonne 
pas que les personnes qui n'ont point éprouvé ces faveurs, veuillent avoir 
quelque assurance que Dieu paiera les sacrifices qu'elles lui auront faits. Eh 
bien! le divin Maître promet, vous le savez, le centuple dès cette vie, et de 
plus il dit : Demandez et vous recevrez. Si vous n'ajoutez pas foi à ce qu'il dit 
lui-même, dans son Évangile, c'est en vain que je me fatiguerais à vouloir 
vous le persuader " (Chemin, fin du ch. nv). 

~o. - St Jean de la Croix : 
i O « Le désir ardent de Dieu est, en lui-même, une disposition pour s'unir à 

lui » (Vive Flamme, str. 3, vers 3, § 3). 
2° Après avoir dit que par commençants il entend ceux qui s'exercent encore 

à la méditation, il ajoute : 
(( Parlons d'abord de certaines imperfections des commençants. Ils saisiront 

par là l'infériorité de l'état où ils sont, et cette vue les e:x:citera à désfrer que 
Dieu les mette en cette nuit, où' l'âme se fortifie dans l'habitude des vertus et 
goO.te les délices ineffables de l'amour divin » (Nuit, 1. I, ch. 1). 

3° Après avoir parlé des faveurs dues au ministère des anges, il en vient à 
celle que Dieu seul peut procurer, c'est-à-dire l'union mystique, et dépeint le 
désir qu'on a d'y arriver : 

t< Ces faveurs sont toutes divines, elles sont très élevées.; le Seigneur lui
même en est l'auteur. On peut les comparer à une sorte d'attouchement subs
tantiel qui opère l'union de l'âme avec Dieu ... Ce sont ces attouchements que 
sollicitait l'Épouse du Cantique, en disant: te Qu'il me donne un baiser de sa 
bouche » (Gant., 1, i). Cette union est la plus étroite qu'on puisse avoir en 
celle vie avec Dieu; aussi l'âme la désire avec ardeur et l'estime plus que 
toutes les autres faveurs que Dieu peut lui faire. C'est pourquoi l'Épouse, 
après avoir chanté les grâces nombreuses dont elle a été l'objet, et ne se trou
vant pas encore rassasiée, demande avec instance ces attouchements divins, 
s'écriant: t< Qui me donnera, ô mon frère, ... de vous rencontrer seul dehors 
et de vous donner un baiser 1 » (Gant., vm, t ). Elle e:x:prime par là son dési-r 
de la communication que Dieu fait par lui-même, à l'écart et à l'insu des 
créatures » (Nuit, l. II, ch. xxm). 

91. - Denis le Mystique : 
« Nous ambitionnons d'entrer dans cette obscurité très lumineuse, et de 

voir et de connaitre, grâce précisément à notre aveuglement et à notre igno
rance mystique, celui qui échappe à toute contemplation et à toute connais
sance» (Théol. myst., ch. 11). 

99. - St Pierre Damien : 
te Jacob n'a pas travaillé, même un seul jour, dans le dessein d'obtenir Lia. 

C'est uniquement pour Rachel qu'il se résigna à servir pendant deux semai
nes d'années. Bien plus, il ne supporta Lia qu'à cause de Rachel. De même, 



496 CHAPITRE XXV~ 

si l'on se donne au Seigneur, ce n'est point pour trouver des fatigues, des 
chagrins et l'assaut des tentations. Quiconque cherche Dieu n'a qu'un but, 
qu'un espoir : parvenir un jour ou l'autre au repos, se plonger dan.~ la joie de 
la haute contemplation, comme Jacob dans les bras de Rachel... Mais il est 
nécessaire de se fatiguer en divers combats, avant d'arriver à la suavité du 
repos intérieur. Il faut s'abaisser à servir, pour avoir c·nsuite le droit d'être 
élevé à la parfaite liberté » (De la perfection monastique, ch. vm; édition 
Migne, t. II, col. 304). 

23. - Richard de Saint-Victor. Dans son traité intitulé De la grâce de la 
contemplation, ou le Grand Benjamin, il traite, au livre IV, des deux degrés de 
contemplation qui surpassent la voie ordinaire. Le chapitre x a pour titre : 
<< Avec quelle avidité c!es hommes spirituels cloivent aspirer à ces degrés, et 
ont coutume de le fafre » : 

« Les deux chérubins de l'arche d'alliance étendent sans interruption leurs 
ailes sur Je propitiatoire. C'est le symbole de ceux qui, en tout lieu, en tout 
temps, aspirent à la divine contemplation, et s'opiniâtrent à s'y appliquer et 
à la désirer. Lorsque les oiseaux veulent voler, ils étendent leurs ailes. De 
même nous devons, par le désir, étendre les ailes de notre cœur, et attendre à 
toute heure, que dis-je? à tout instant, l'arrivée de la divine révc;lation. De la 
sorle, quel que soit le moment où le souffle de l'inspiration céleste dissipera 
les nuages de notre esprit, et remplacera l'ombre par les rayons du vrai 
soleil, nous n'aurons plus qu'à mettre en mouvement les ailes de la contem
plation. Notre esprit s'envolera, s'élancera dans les hauteurs, d'où part cette 
splendeur éternelle. L'œil fixé sur elle, et impétueux comme l'aigle, nous 
traverserons, nous dépasserons les nuages sombres et agités de ce monde ... 
Nous devons maintenir nos esprits suspendus aux spectacles de la divine 
contemplation, soit à ceux qui peuvent nous être donnés ici-bas, soit à ceux 
,que nous espérons pour l'autre vie; et nous devons soupirer fortement après 
eux. Car si Dieu fait jouir de la première de ces grâces, et s'il donne l'intel
ligence de la seconde, c'est pour nous exciter à les chercJier avec application 
et à le.s désirer» (l. VI, ch. x; édition Migne, col. t45, A). 

Voir une autre citation, ch. v, 43. 
24. - si Bernard (Sur le Cantique des Cantiques) : 
i O « Si quelqu'un de nous trouve, comme le Prophète, du bonheur à s'atta

cher à Dieu (Ps. Lxxu, 28); si, pour parler clairement, l'un de nous est telle
ment un homme de désir, qu'il aspire après la mort pour être uni au Christ; 
si ces désirs sont ardents, dévorants, continu:els, celui-là recevra le Verbe, 
qui le visitera en époux. Il reconnaîtra l'heure de cette visite, quand il le sen
tira intérieurement éti-eint par ertains bras de la divine sagesse, et, par 
suite, la suavité du saint amour sera versée dans son âme. Ainsi donc, dès 
cette terre, le désir de son cœur sera exaucé, en partie toutefois, et pour un 
temps toujeurs bien court. Car lorsque nous <u1.rons cherché l'Époux, par nos 
veilles, nos supplications, nos efforts, nos torrents de larmes, il viendra, et 
soudain, quand nous croirons le tenir, il disparaît.ra. De nouvelles larmes, de 
nouvelles poursuites le ramèneront; il se laissera saisir, mais non retenir 
pour toujours. Encore une fois, il nous échappera des mains ... On ne le 
reverra que si on le désfre de tout cœur. Voilà comme, dans celte vie mortelle, 
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on peut jouir de la présence de l'Époux; souvent, mais pas à discrétion. Sa 
visite réjouit, mais ses interruptions font souffrir. La bib,1-aimée doit se rési
gner à cette épreuve, jusqu'au moment où, rejetant le pesant fardeau de ce 
corps, elle pourra, elle aussi, s'échapper, enlevée sur l'aile du désir, à travers 
les champs de la contemplation; là elle sera libre désormais de suivre !'É
poux partout où il ira » (Sel'm. 32, n° 2). 

2° Dans son sermon 9e sur le Cantique, il suppose que les amis de l'Époux 
viennent rendre visite à l'Èpouse. Ils la trouvent « gémissante et accablée 
d'ennui. ». Dans un long dialogue, ils en cherchent la raison et continuent 
ainsi : 

« Dites-nous donc ce que nous pourrions faire pour vous? - Hélas I dit
elle, je n'aurai pas de ,·epos qu'il ne m'ait donné le baiser de sa bouche. Je lui 
suis reconna4ssante de m'avoir accordé le baiser des pieds, puis celui des 
mains (i). Mais. s'il a souci de moi, qu'il me donne aussi celui, de la bouche. 
N'appelez pas cela de la présomption; c'est l'affection qui me presse! Le 
respect essaie de m'arrêter; mais l'amour en triomphe. Je n'ignore pas que 
.ce serait au roi d'inviter. Mais l'entraînement de l'amour empêche d'attendre 
l'invitation, d'écouter les conseils ou la honte, et de se laisser conduire par 
1a raison. » 

Le saint fait ensuite l'application de ce symbole à ses moines. « La plupart 
d'entre vous, dans les entretiens particuliers qu'ils ont avec moi, se plai
gnent, comme l'Épouse, d'aridité, de langueur, d'hébétement spirituel. Ils se 
voient incapables de pénétrer la profondeur et la subtilité des choses de 
Dieu; ils sentent peu ou point la suavité divine. Que font-ils alors, sinon 
soupirer après le baiser? Oui, ils l'appellent; leur poitrine haletante aspire 
comme un souffle l'esprit d'intelligence et de sapience; l'inteJligence, pour 
atteindre l'Être qu'iJs cherchent; la sapience, pour déguster ce que l'intelli
gence aura saisi. Tels étaient, je crois, les sentiments du Roi-prophète, lors
qu'il disait : « Que mon âme s'engraisse et se rassasie; et je vous louera 
par des cris joyeux» (Ps. Lxu, 6). Certes, c'était le baiser qu'il demandait, et 
celui des lèvres, tout baigné de l'onction de la grâce spir.ituelle, celui dont il 
-dit encore : « Que ma bouche soit remplie de votre louang·e, pour que, tout 
le jour, je chante votre gloire et votre grandeur » (Ps. Lxx, 8). Et après 
.avoir goftté, le Prophète ne peut plus se contenir, et s'écrie:« Ohl Seigneur, 
-qu'elle est débordante, cette douceur que vous avez réservée à ceux qui 
vous craignent! » (Ps. xxx, 20) (n°• 2, 3). 

3° Ailleurs le saint répond à une objection (Serm. Si-) : 
« Eh quoi, ô mon âme? Tu cherches la lumière, toi qui ne mérites que des 

ténèbres; tu cours vers l'Époux, toi qui es digne de châtiments plutôt que de 

(1) Par ces trois baisers, S' Bernard désigne trois sortes de dispositions et les exercice, 
d'oraison correspondants. Le premier symbolise le repentir, qui fait qu'on se jette aux 
pieds de celui qu'on a offensé. C'est la vie purgative. Le second est la voie llluminative, la 
recherche des vertus. • Nous demandons la main qui peut nous relever et fortifier nos 
genoux affaiblis. Après avoir obtenu cette faveur par beaucoup de prierea et de larmes, nous 
oserons peut-être lever la tête vers la bouche de gloire, non seulement (Je le dis en tre:n
blant) pour la regarder, mais pour la baiser • (3• Serm. sur le Cantique, n° 5). C'est la voie 
unitive. Le saint suppose même que c'est celle de la haute contemplation, • la manne 
~achée • (ibid., n• 1). 
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baisers? C'est un juge que tu vas trouver, non un époux! - Heureux celui 
qui entend son âme lui répondre : Je ne crains point, parce que j'aime; et 
cela parce que d'abord j'ai été aimée. Oui, on m'aime; or une bien-aimée n'a 
rien à craindre. Laissons la peur à celles qui n'aiment pas; elles peuvent 
soupçonner qu'on les hait. Mais moi, l'amante, je suis aussi sôre d'être aimée 
que d'aimer. Je ne puis redouter le visage qui m'a montré de l'affection. 
Telle que j'étais, il m'a non seulement recherchée, mais aimée et avertie de 
sa recherche ... Il me repousserait lorsque je vais à lui, lui qui a eu l'initia
tive de venir à moi, lorsque je le méprisais? » (n° 6). 

4° « Exposez à Dieu vos besoins, et demandez-lui la dévotion par des soupirs 
fréq_uents el des gémissements inénarrables. Si vous le faites, j'ai confiance en 
celui qui a dit : « Demandez et vous recevrez. Si vous persistez à frapper, vous 
ne vous en retournerez pas les mains vides ... » Vous pourrez alors dire en 
toute vérité : le Roi m'a introduit dans le cellier où il met le vin » (Serrn. 49, 
n° 3). 

96. - St Bonaventure. 
i o Parlant de la connaissance ténébreuse décrite par Denis le Mystique : 
cc L'affection y est enflammée d'une manière admirable; on le constate avec 

évidence en ceux qui ont de temps en temps des transports anagogiques 
[extase]. Je crois qu'ici-bas tout homme juste doit aspirer à cette manière de 
connaître Dieu» (Sentent. II, dist. 23, a. 2, q. 3, ad 6). 

2° Dans l'Itinémire (ch. vu) il traite de l'union extatique, et dit de S' Fran
çois : 

« Il passa en Dieu par l'extase, et fut ainsi le modèle de la contemplation 
parfaite, comme auparavant il l'avait été de la vie active ..• et ainsi, par son 
exemple plus que par ses paroles, il invite tous les vrais spirituels à ce pas
sage à cette extase ... C'est là une opération mystique et très secrète; on ne la 
connaît que si on la reçoit; on ne la reçoit que si on la désire. » 

Voir encore, dans ses OEuvres, l'auteur des Sept chemins de l'éternité, che
min 6, distinct. 7; ce chapitre a pour titre : « Comment notre esprit est invité 
à pénétrer par l'expérience dans l'intime de Dieu ». 

~8. - Le eeax Albert le Grand (De adhœrendo Deo) : 
« Le but de l'homme spirituel, la fin de sa pensée et de son effort doit être 

de mériter de posséder dans ce corps mortel une image de la béatitude future; 
d'avoir ici-bas un certain avant-goût de ce bonheur, de cette vie et de cette 
gloire» (ch. xm). « Nayez ni repos ni tr~ve jusqu'à ce que vous soyez arrivé à 
goôter ce qu'on peut appeler les arrhes, l'expérience de la plénitude future; 
jusqu'à ce que vous ayez obtenu des prémices, si petites qu'elles soient, de la 
suavité divine. Ne cessez pas de courir après elle, à l'odeur de ses parfums, 
jusqu'à ce qu'il vous soit donné de voir le Dieu suprême en Sion» (ibid., 
Ch. VII). 

S'r. - St• Gertrude : 
<< Sentant que la volonté de Dieu était qu'elle écrivit le récit de faveurs 

qu'elle avait reçues, elle se demandait quelle utilité pourrait en sortir ... Le 
Seigneur lui répondit : En le lisant, plusieurs pourront se sentir portés à 
désirer des grâces semblables, et, dans cette pensée, ils travailleront quelque 
peu à s'amender» (Le héraut de l'amour divin, 1. I, ch. xv). 
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~8. - La Bause Angèle de Foligno : 
f O « Je désire, mon fils, que ton cœur soit vide de tout ce qui n'est pas l'Être 

incréé, sa connaissance et son amour, et que ton esprit n'essaie pas de se 
remplir d'autre chose. Si tu ne peux arriver là, remplis-toi du moins de la 
pensée de l'Homme-Dieu qui a souffert et a été crucifié. Si cette seconde vue 
t'est enlevée comme la première, 11'aie pas de repos, mon fils, jusqu'à ce que tu 
aies reconquis une de ces connaissances qui rassasient le cœur et l'esprit... 
L'âme sage ne se contente pas de connaître Dieu superficiellement, par une 
considération quelconque; elle veut le connaître en vérité, déguster sa bonté 
souveraine, expérimenter ce qu'il vaut. Il n'est pas seulement un bien pour 
elle, mais le bien par excellence. Elle l'aime alors à cause de cette bonté; 
l'aimant, elle désire le posséder. Et lui, très bon, se donne à elle; elle le sent, 
goûtant sa douceur avec une immense délectation. Dans cette participation à 
celui qui est le souverain amour, l'âme s'enffamme de cet amour, elle est 
transportée de tendresse, elle désire se serrer contre le bien-aimé, elle l' em
brasse, elle l'étreint, elle s'unit à lui. Et Dieu l'attire avec des caresses, et la 
vertu de l'amour transforme l'un dans l'autre les deux amants... L'âme 
devient divinisée, sans pourtant perdre sa substance ... Mais l'âme ne peut 
parvenir à cette connaissance [profonde], ni par elle-même, ni par l'Écrilure, 
ni par la science, ni par aucun moyen créé, quoique ces choses puissent aider 
et disposer; il faut la lumière divine, et la grâce. Or, pour arriver vite et 
stlrement à cette faveur, et l'obtenir de Dieu, souverain bien, souveraine 
lumière, souverain amour,je ne connais rien de mieuœ qu'une demande dévote, 
pure, continuelle, humble et violente; une demande qui ne soit pas faite du 
bout des lèvres, mais qui jaillisse de l'esprit, du cœur, de toutes les facultés 
corporelles et spirituelles, une demande qui arrache la grâce par un immense 
dési1· ,, (Vie, ch. LVII). 

2° « Dieu me dit des paroles qui me firent voir les profondeurs de son 
amour : « Si quelqu'un voulait me sentir dans son intelligence, je ne me sous
trairais pas à lui; quiconque voudrait me voir, je lui donnerais très volontiers 
la vision de mon être; quiconque voudrait parler avec moi, je le lui accor
derais » (ch. xum). 

99. - Ruysbroeck : 
t 0 « Les hommes qui n'ont que de faibles désirs, n'arrivent pas à adhérer 

fortement à l'essence divine et à y ~tre suspendus. Us ne reçoivent pas le 
rayon divin, ils n'ont pas le contact de l'essence qui est au-dessus de toutes 
les manières d'être; mais ils retombent sur eux-mêmes et y subsistent. Ils ne 
peuvent se plonger dans l'abîme où l'on se perd. Ils ne sont pas dévorés par 
la gueule de la béatitude » (Livre des amants de Dieu, ch. xxx:). 

2° La parabole de Zachée. « Quand l'âme a travaillé à chercher la perfec
tion, quand elle est arrivée à rapporter sa vie et ses actions à la gloire et à 
l'honneur de Dieu, il arrive souvent qu'elle sent en elle un aiguillon, un 
pressant désir de connattre et de voir quel est son époux, de quelle sorte est 
ce Jésus qui, par amour, s'est fait homme et s'est offert à la mort ... , ce Jésus 
qui est prêt à fournir au corps ce qui lui est nécessaire, et à l'âme, sa dou
ceur et sa consolation, avec mille autres dons. Lorsque l'âme réfléchit à tout 
cela, elle se sent saisie d'un dési1· sans mesure de voir le Christ, son époux, de 
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le connaitre tel qu'il est en lui-même. Elle le connaît déjà d'une certaine façon, 
par ses œuvres; mais cela ne lui surfit plus. Alors elle fait comme Zachée, le 
publicain qui désirait avidement apercevoir le Christ. Elle quitte la multitude 
des créatures, qui, à cause de sa petite taille, lui dérobent la vue du divin 
Maître. Elle monte à l'arbre de la foi, qui a sa racine en Dieu, et douze 
rameaux, qui sont les articles du symbole. Les rameaux inférieurs parlent de 
l'humanité du Sauveur, ainsi que du bien des corps et des âmes; les rameaux 
supérieurs représentent la divinité, la trinité des personnes, l'unité de la 
nature divine. C'est dans cette région supérieure de l'arbre que l'âme s'élève, 
car c'est là que le Christ va passer avec tous ses dons. Jésus la voit, à son 
arrivée, et, dans la lumière de la foi, il lui enseigne que, comme Dieu, il est 
immense, incompréhensible, inaccessible, dépassant toute capacité créée. On 
est en présence de l'abîme sans fond. C'est la plus haute connaissance de 
Dieu qu'on puisse avoir dans cette vie agitée; elle fait voir surnaturellement 
que Dieu ne peut pas être pleinement compris » (L'ornement des noces, 1. I, 
Ch, XXXVI). 

30. - L'auteur de l'imitation de Jésus-Clwist : 
« Oht quand me sera-t-il donné de contempler et de goôter combien vous 

êtes doux, Seigneur mon Dieu 1 Quand me verrai-je si pleinement recueilli en 
vous, que, par la force de votre amour, perdant tout sentiment de moi-même, 
je ne sente plus que vous, par-dessus tout sentiment et tout mode, et dans un 
mode qui n'est pas connu de tous » (I. Ill, ch. xx1). 

ao bis. - Dom Garcia de Cisneros, abbé de Montserrat. Il énumère beau
coup de motifs de s'adonner à l'oraison et termine ainsi : 

« Enfin, si vous voulez monter jusqu'aux hauteurs de la contemplation et 
jouir des embrassements de votre divin Époux, soyez des hommes d'oraison » 

(Eœercitatorium, publié en t 500, ch. 1x). 
31. - Le chartreux Jean Lanspergius : 
« Ma fille, dit Jésus-Christ à l'âme, entends ma voix en tout temps et en tout 

lieu. Elle te répète de rentrer en moi. C'est là cette théologie mystique que 
mon Père a cachée aux sages du siècle, et qu'il révèle aux petits. C'est moi, 
le suprême docteur, qui la fais pénétrer dans les cœurs, quand ils sont déta
chés du monde, d'eux-mêmes et de toute créature. Ma fille, crie sans cesse 
avec gémissement pour l'obtenir, désire-la avec une profonde humilité, et 
attends dans la paix et le silence avec confiance et longanimité » (Alloquio
rum, 1. II, ch. xv1). 

39. - Le Vhle Louis de Blois (Institutio spiritualis). 
1 o Titre du ch. 1: « Que tout homme devrait aspirer à la perfection et à l'union 

divine )). Il s'agit de l'union mystique, car l'auteur ajoute à son exposé l'expli
cation suivante. 

« Si l'homme arrivait à cette union, il trouverait et sentirait dans -son âme 
celui dont l'agréable prt!sence bannit toute pauvreté, celui qui donne les 
vraies richesses, et qui comble d'une joie ineffable. Il cesserait alors de se 
répandre sur les créatures et de leur mendier de faux plaisirs. Tout ce qui 
n'est pas Dieu lni deviendrait insipide et amer» (ch. r, n° 1). 

29 « Combien ils sont à plaindre, ceux qui, plong·és dans les sens, et se con
tentant toute leur vie d'exercices extérieurs, négligent le fond de leur âme et 
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l'union intime avec Dieu, dont j'ai parlé ... Il est très bon, je le reconnais, el 
très agréable à Dieu, de se livrer aux exercices extérieurs, de chanter avec 
piélé les louanges divines, d'honorer le souverain Maître par la dévotion sen
sible, de fléchir les genoux, de jetiner, de veiller, etc. Mais ce qui vaut encore 
mieux, c'est l'exercice intérieur, par lequel l'homme darde sur Dieu des désirs 
ardents, pour obtenir de lui être uni, s'élançant au-dessus des sens et des 
images d'une certaine manière surnaturelle. Ceux qui s'attachent ainsi avec 
exa~ération, et d'après leurs petites idées, aux exercices. extérieurs, et qui 
négligent de se mortifier et de s'unir spirituellement à Dieu, auront, après la 
mort, à expier cette vie imparfaite; et leurs souffrances en purgatoire seront 
d'autant plus grandes qu'ils se seront cherchés eux-mêmes davantage. Dieu, 
dans sa bonté, ne les repousse pas; il se contente d'attendre patiemment 
qu'ils répondent à son désir d'opérer en eux, et qu'ils enlèvent les obstacles. 
Il les laisse donc en paix, avec leurs exercices et leurs idées; car il ne veut 
forcer personne. Certes, il voudrait amener tous les hommes à sa connaissance 
et à son union, s'ils n'y mettaient pas d'empêchement. Il est mécontent de 
voir qu.e nous nous contentons de peu, quand il est prêt à donner immen
sément. Il désire se livrer lui-mdme de la manière la plus eœcellente » (ch. v, 
n°• 2, 3). 

3° « Heureux l'homme qui arrive à voir jaillir au fond de son A.me cett~ 
fontaine d'eaux vives, quand même il lui aurait fallu piocher et fouiller le sol 
pendant plusieurs années. Quoi d'étonnant qu'il faille attendre longtemps 
devant la porte de la chambre du Roi Éternel I qu'il faille longtemps frapper, 
avant d'être admis. Puisse Dieu, l'abîme incréé, nous attirer en lui, nous 
engloutir, nous y perdre, en nous unissant à lui. C'est ainsi que nous arrive
rons à ce qui est la fin rle tous les exercices, de tous les préceptes, de toutes 
les Écritures » (ch. xu, § 4, n° 4). 

4° Prière de Louis de Blois : « 0 le bien-aimé de mon âme, mon bien-aimé, 
mon bien-aimé 1 0 de tous les amis le plus cher 1 0 mon amour unique! O 
Époux pJ.us beau que la fleur, plus doux que le miel! 0 douceur, douceur, 
douceur de mon cœur et vie de mon âme 1 0 lumière sereine qui éclaire mes 
replis les plus cachés! 0 mon Seigneur et mon Dieu 1 0 brillante et délicieuse 
Trinité, Dieu unique, viens, viens, viens me rassasier par tes dons infus! Je· 
t'adore, je te loue et je te glorifie : parce qu'à toi appartient la louange et 
l'honneur dans -les siècles éternels. 0 mon Dieu et mon· tout 1 0 abîme sou\fe
rainement suave et aimable 1 0 très simple et très agréable bien, mon bien 
véritable, que rien ne pourrait remplacer, remplis•moi de toi•mêm:e ! Allons, 
mon très cher bien-aimé, int1·oduis-moi dans le fond le plus secret de moft 
âme, et··ravis-moi en toi qui es mon origine; afin que tu trouves en moi tes 
délices. Quand donc, quand donc, quand donc aurai-je le bonheur de te trou-
1Jer? Quand t'aimerai-je de l'amour le plus ardent? Quand serai-je fix' contre 
toi, de la manié1•e la plus tenace? Quand donc, quand (\one, quand donc· me 
raviras-tu en toi? Quand m'absorberas-tu tout entier? Quand m'uniras-tu à toi 
sans interrnddiaire? Allons! éloigne miséricordieusement tous les obstacles, et 
fais-moi un même esprit avec loi, pour la gloire de ton nom. Exauce-moi, 
Seigneur, exauce, exauce-moi, non selon ma volonté, mais suivant ton bon 
plaisir. Allons 1 sois en tout nour moi science, lumière, guide et soutien; a.ful 
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qu'il n'y ait en moi aucune action, aucune parole, aucune pensée, ni auéun_ 
vouloir, qui ne te soit agréable» (Append. 2, n° 5). 

33. - St Ignace. Lettre à saint François de Borgia (Rome, !MS); pour 
modérer ses pénitences excessives : 

(( Au lieu de chercher à faire couler un peu de sang, cherchez. plus itumé
diatement notre divin Matlre lui-même, je veux dire ses dons très saints, 
comme, par exemple, le don de larmes, qui vous fait pleurer tantôt sur vos 
péchés et ceux du prochain, tantôt à la vue des mystères de Notre-Seigneur 
en cette vie et en l'autre, tantôt d'amour pour les Personnes divines ,1; ou 
encore : l'intensité de la foi, de l'espérance et de la charité, la joie et le repos 
spirituel, les consolations intenses, l'élévation de l'esprit, les impressions et 
illuminations divines, et tous les autres go-Ots et sentiments spirituels relatifs 
à de tels dons, comme l'humilité ... Tous ces dons très saints doivent être p1'é
férés à tous les actes corporels [de mortification], lesquels ne sont bons qu'au
tant qu'ils servent à acquérir ces dons, en tout ou en partie. Je ne veux pas 
dire par là que nous devions les rechercher uniquement pour la complaisance 
et la délectation que nous y trouvons; non certes. Mais reconnaissant que, 
sans ces dons, toutes nos pensées, paroles et œuvres sont imparfaites, froides 
et troubles, nous devons désirer ces dons, afin que par eux elles deviennent 
justes, ardentes et claires, pour le plus grand service de Dieu. Il résulte de là 
que nous devons souhaiter ces dons si précieux, en tout ou en partie, et ces 
grâces spirituelles, en tant que nous pouvons, avec leur secours, procurer à 
Dieu une grande gloire ». 

a<&. - Le P. Alvarez de Paz. Après avoir parlé du désir de la contempla
tion acquise, puis avoir dit qu'on ne doit pas désirer les révélations et visions 
des objets créés, et qu'à plus forte raison, on ne doit pas avoir la sottise de 
faire <les efforts pour y arriver, il continue ainsi : 

c< Mai~ if y a une autre contemplation surnaturelle, celle qui est simple, sans 
raisonnement, celle qui, par le don de sagesse, produit dans l'âme l'élévation, 
la suspension, l'admiration et l'amour ardent. Les âmes appelées à la perfec
tion et bien exercées à la vertu peuvent la désirer ardemment et la demander 
avec humilité. Pourquoi pas, si elle leur est utile? Or elle l'est; c'est un moyen 
très efficace d'arriver à la perfectiGn. Si on a le droit de désirer une fin, sera
t-il défendu de désirer les moyens qui y conduisent? (1.) ••• Si donc, ô homme 
de Dieu, tu t'es disposé autant que le permet la fragilité humaine, si tu te 
sens pressé par l'aiguillon de l'amour divin, verse jour et nuit des torrents de 
larmes, pour obtenir ce don. Ne t'arrête pas. Tu es petit, soit! Mais les petits 
sont faits pour devenir grands. S'il s'agissait d'une république terrestre, il y 
aurait de l'orgueil à briguer les premières places et les dignités; mais, dans 
la maison de Dieu, c'est de la grandeur d'âme d'aspirer à un siège plus élevé 
et à la sainteté ... Sois donc audacieux et dis à Dieu : « Si j'ai trouvé grâce 
devant vous, montrez-moi votre face à l'aide de la contemplation parfaite » •.. 

{t) N'objectons point qu'il convient de se borner aux moyens nécessaires, quand il s'agit 
de la perfection. - L'objection ne vaut pas. Car la vie religieuse n'est point nécessaire à 
la perfection et exige une vocation spéciale. Tout le monde accorde cependant qu'il est 
permis de la désire1· et de prier Dieu qu'il veuille bien nous y appeler. On peut de même 
désirer l'union mystique, dans les conditions marquées par Alvarez de Paz. 
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Si tu n'es pas exaucé, tu resteras calme et content » (t. III, De natura contem
plationis, I. V, pars II, c. xm). 

35. - Le Vh1e L. du Pont. :1. 0 Il admet la légitimité du désir dans ce pas
sage de la Vie du P. Balthasar Alvarez : 

« Il est juste que ceux qui doivent arriver à la contemplation et s'unir spiri
tuellement à la divine Sagesse, travaillent et suent pendant plusieurs années 
en pretendant à un tel bien ... Leurs dl!sirs et leurs efforts vont croissant pour 
obtenir ce qu'ils ont en si haute estime. Leur patience, comme leur confiance, 
est éprouvée et purifiée, et ils montrent toujours le même courage, quoiqu'un 
si grand bien tarde à venir. » 

2° Il cite ensuite l'exhortation au désir persévérant que le P. Balthasar Alva
rez adressait à ses novices. « Persévérons, leur disait-il, à nous tenir aux portes 
-de ce grand Dieu, bien que nous y soyons tremblants de froid; car, au 
moment où nous y penserons le moins, le véritable Assuérus ordonnera à 
Mardochée d'entrer; l'humble isujet verra la face du Roi, et il sera comblé de 
tant de grâces, qu'il oubliera tout ce qu'il a souffert pendant les longs jours 
qu'il est resté à attendre à ses portes, dur et froid comme une pierre.» « Il 
confirmait cette doctrine en citant son propre exemple. » 

3° Le P. du Pont dit en parlant des extases (ch. x1v) que« ce sont des choses 
dangereuses de leur nature ». Mais ce qui prouve bien qu'il ne parle pas de 
leur côté intérieur (:1.), c'est que, traitant ensuite de la haute contemplation 
{ch. xv), il s'exprime ainsi sans restriction : « Le P. Balthasar Alvarez avait 
coutume de dire que, lorsque Dieu retire à l'âme le discours dans l'oraison, 
c'est un signe qu'il veut être lui-même son maitre. Car, entrer dans l'âme 
quand toutes les portes en sont fermées, c'est son privilège particulier, propre 
à Celui-là seul qui l'a créée, et incommunicable au bon et au mauvais esprit. 
Aussi cette grâce est-elle très assurée et exempte d'illusion. » 

Voir encore Le guide spirituel, Tr. 3, ch. v1, § :1., et ibid., ch. 11, § t. 
38. - Le P. Louis Lallemant: 
« Maintenant si quelqu'un aspire à quelque don d'oraison un peu au-dessus 

du commun, on lui dit nettement que ce sont là des dons extraordinaires que 
Dieu ne donne que quand et à qui il lui plaît, et qu'il ne faut ni les désirer, ni 
les demander. Ainsi on lui ferme pour jamais la porte de ces dons. C'est un 
gmnd abus » (Doctrine spir., princ. 7, ch. 1, a. 3, § 2). 

37. - Joseph du Saint-Esprit donne l'argument suivant: la contemplation 
infuse est un acte des dons du Saint-Esprit. Or nous pouvons désirer l'acte 
d'un habitus qui nous est donné pour notre utilité spirituelle, c'est-à-dire 

(il Certains auteurs, comme Alvarez de Paz, disent des extases, comme des révélations, 
qu'il ne faut pas les désirer. Il y a là un malentendu qu'il est bon d'éviter. Ils parlent de 
l'extase en tant qu'elle arrive à des manifestations extérieul'es très fortes, suffisantes pour 
ne plus pouvoir être cachées au public. Sans quoi ils se contrediraient, comme le fait 
observer M. le chanoine Lejeune (Introduction à la vie mystique, ch. 1, n° 2). Joseph du 
Saint-Esprit spécifie bien cette distinction. • Il y a, dit-il, deux choses dans le ravissement : 
l'aliénation des sens et sa cause. Ce n'est pas la première qui enrichit l'âme, autrement ceux 
qui dorment s'enrichiraient. Mais quant à la cause de cet état, le, spirituels ne veulent pas 
en 4tre privés; bien plus, ils la désirent de toutes leurs forces, et pleinement. lllam totam 
auis viribus concupiscunt • (t. III, disp. n, n° HO, p. 293). 

En résumé, il est clair qu'en désirant l'union mystique, ce n'est pas son côté corporel 
que l'on doit désirer; ce qu'on veut, ce n'est pas de se montrer en extase devant le public. 
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pour nous faire acquérir des mérites. Car cette fin n'est pas atteinte par 
l'habitus lui-même, mais par son acte (t. Il, disp. H, n° 28). Voir encore ibid., 
n° 23; puis t. IV, disp. 23, n° toO; t. III, disp. 7, n° 1.00. 

38. - Autres auteurs à consulter : i O Philippe de la Sainte-Trinité (part. II, 
tr. 3, d. i, a. 4); - 2° de Vallgornera (q. 3, d. 3, a. m, n° 604 et q. 4, d. i, 
a. xn, n° 927); - 3° Antoine du Saint-Esprit (lr. 4, n° 42; tr. 3, n° 229); ces 
trois derniers auteurs énoncent une thèse identique beaucoup plus avancée 
que la mienne. Chacun a deux chapitres dont les titres respectifs sont les sui
vants : « Toutes les âmes doivent aspirer à la contemplation surnaturelle; -
Toutes les âmes, et surtout celles qui sont consacrées à Dieu, doivent aspirer 
après l'union actuelle fruitive avec Dieu, et y tendre »; - 4° Courbon (part. IV, 
instr. 3; - 5° Brancati (op. 8, ch. 1x; op. 6, ch. x1); - 6° le R. P. Meynard 
(38 édition, i899, t. II, n° 75); - 7° le R. P. Jeiler, dans le Kirchenlea:icon, au 
mot Contemplation (Beschauung), p. 503; - 8° M. le chanoine Lejeune (Introd. 
à la vie mystique, ch. 1, n° 2); - 9° M. l'abbé Saudreau (en ce qui concerne 
la quiétude : passim); - i0° Dom Vital (part. III, ch. xm); - H O R. P. Ver
meersch (Quœstiones morale,, t. I, n° 73). 

Total : 3i auteurs. 
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QUALITÉS QUE DOIT AVOIR UN DIRECTEUR. 

1. - Il s'agit ici d'un directeur qui puisse conduire dans la 
,·oie ••T•1lque, et non pas seulement dans l'acquisition des 
vertus. 

a. - 8111 Thérèse demande qu~il ait qua,re quall1éll. Voici 
les trois premières. Elles ont trait aux lumières qu'il doit 
avoir : 

1 ° << Que le maitre soit judicieux, j'entends d'un esprit solide »· 

(Vie, ch. x111); 
2° Qu'il soit pieux, faisant oraison, recherchant sa propre .per

fection; et par suite, qu'il ait une connaissance personnelle et 
pratique de Ja vie spirituelle, au moins pour les cas usuels. Pal' 
là même il aura une certaine aptitude à y conduire Jes autre, 
(ibid.). 

Le mieux serait qu'il ait éprouvé lui-,même les états mysti• 
ques (t); 

3° Qu'il soit savant en théologie, notamment en théologie as• 
cétique. De la sorte les théories fondamentales de direction luis& 
ront familières (ibid.). 

La sainte ne veut pas« de ces demi-savants à qui tout.fait peüt 
et dont l'ign01·ance lui a coûté si cher » ( Chdteau, 5, .ch. 1). 
c< Quand les confesseurs sont gens de bien et de bonnes mœurs1 

(1) S"' Thérèse : • Les maitres ·spirituels qui ont une eonna.issance expérimen, 
tale des choses si élevées [les ravissements] sont, je crois, en petit nombre; ~ 
ceux qui ne l'ont pas tenteront en vain de donner le remède sans inquiéter et ·af. 
fiiger les âmes • . ( Vie, ch. xL). 

M. le chanoine Lejeune : • Un prêtre qui professe pour ces états spéciaux d'o; 
raison un scepticisme railleur, ou se tient à leur égard dans une ignorance sya 
~matique, serait un guide plus .nuisible qu'utile • (I1oraüon, part. Il, eh. x). 
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il vaut mieux qu'ils n'aient pas du tout de science que d'en avoir 
une médioc1·e; alors, du moins, ils se méfient tout comme moi de 
leurs lumières, et ils prennent conseil d'hommes vraiment éclai
rés » (Vie, ch. v). 

a. - Ainsi donc, si la troisième qualité, la science théolo
gique, vient à manquer, il n'y a que demi-mal; on suppléera en 
consultant d'autres directeurs : « Si l'on ne peut rencontrer un 
mattre qui possède à la fois ces trois qualités, il est plus utile 
qu'il réunisse les deux premières, parce qu'on peut, s'il en est 
besoin, consulter des personnes savantes. Quoique, selon moi, 
des savants étrangers à l'oraison soient peu propres à faire avancer 
ceux qui commencent; je ne dis pas néanmoins qu'il ne faut pas 
avoir de rapports avec eux ... J'ai toujours aimé les hommes émi
nents en doctrine » (Vie, ch. x111). 

,. - Autre eaa. Supposons que « les trois qualités manquent 
à la fois ». Si « la personne est complètement libre de choisir, 
qu'elle en bénisse Dieu et ne se prive pas d'une si sainte liberté. 
Je dis plus : qu'elle demeure plutôt sans directeur, jusqu'à ce 
qu'elle en ait trouvé un, tel que je l'ai dit. Le Seigneur le lui 
donnera sans nul doute, pourvu qu'au désir de le rencontrer, elle 
joigne l'humilité » (Vie, ch. xm). Voir encore s• Jean de la Croix, 
Montée, I. II, fin du ch. xxx. 

6. - Il ne faut pa• •e presser de choisir: « Une Ame, avant 
de s'abandonner à la conduite d'un seul maitre, doit avoir soin 
de le choisir tel que je l'ai dépeint. Ne pas agir ainsi serait une 
grande faute » (S10 Thérèse, 'ibid.). 

G. - Effe1• d'11ne mauwaise dlreetion. 81 Jean de la Croix 
s'élève contre les directeurs. qui détournent les âmes de l'union 
mys.tique à laquelle Dieu les appelle : « Faute de lumières et 
d'expérience dans ces voies, loin de venir en aide à ces âmes, ils 
leur causent le plus grand préjudice )> (Prologue de la Montée). 
Il revient sur cette question dans la Vive Flamme, str. 3, v. 3. 
S18 Thérèse parle de même (Vie, ch. xm). 

Ces deux saints disent non seulement que de tels directeurs 
ôtent la paix, « jettent dans l'angoisse et une affliction profonde », 

mais « qu'i]s empêchent les progrès » (S18 Thérèse, Vie, ch. x111), 
« qu'ils font perdre des biens inestimables » (S' Jean de la Croix, 
ibid., § 11). 

Serait-il donc vrai que le directeur puisse aller jusqu'à faire 
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obstacle à l'action divine? empêcher d'avancer, ou même faire 
reculer? 

Il le peut, mais seulement d'une manière indirecte, car comme 
je l'ai dit à propos de l'oraison de simplicité (ch. 11, 32 ), il fait suivre 
à l'âme de fausses règles de conduite; en lui persuadant que son 
état d'oraison est sans valeur, il lui ôte un motif puissant de se 
montrer généreuse envers Dieu, et lui-même ne songe pas à l'y 
encourager. Il lui laisse des défauts nuisibles à l'union avec Dieu 
et « ne poursuit pas, dit S1 Jean de la Croix, les petits renards, 
qui portent la dévastation dans la vigne de l'àme, déjà couron
née de ses premières fleurs» (Vive Flamme, str. 3, vers 3, § 11). 

Il ne faut donc pas dire : « S'il plaît à Dieu de donner ces 
grâces, personne ne peut l'en empêcher». Oui; mais précisément 
il ne lui plaît de les donner que si certaines conditions sont 
remplies; et une mauvaise direction empêche souvent de les 
remplir. Si l'âme, malgré son ignorance, faisait tout ce qu'elle 
peut, si elle répondait de son mieux à la grâce, Dieu la préser
verait des effets fâcheux dont nous parlons. Mais on est souvent 
bien loin de faire tout ce qu'on peut. 

En résumé, le directeur peut être Ja cause indirecte du mal; 
les fautes de l'âme en sont souvent la cause dfrecte. 

7. - Le manque de dtreetion n'est guère moins nuisible 
que la mauvaise direction. Il ne faut pas dire, comme on le fait 
si souvent: « Dieu qui agit dans cette âme saura bien suppléer à 
l'absence de direction ». Avec un principe analogue, on prou
verait qu'ordinairement Dieu supplée à l'absence de mission
naires chez les infidèles, et que dès lors il n'y a pas à s'occuper 
de leur conversion. 

8. - S18 Thérèse signale ailleurs une quatrième qualité que 
doit avoir le directeur, quand il conduit à travers les épreuves de 
la voie mystique. C'est la bonté (ch. xx111, ,o). Sans doute 
il peut demander à l'âme de grands sacrifices, pour l'amener à 
vaincre ses défauts. Mais cela ne l'empêche pas de témoigner de 
l'intérêt et de la confiance,. de consoler l'àme qui souffre. 

D'abord, le précepte de la charité le lui commande. Puis, si 
les âmes doivent être aidées à mortifier l'orgueil et la sensualité, 
elles n'ont pas moins besoin qu'on les préserve de la tristesse et 
du découragement. 

On sait par les règles du discernement des esprits quel est 
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le genre d'action propre au bon et au mauvais -esprit. L'un con
sole et fortifie; l'autre désole, secoue et abat. Le directeur, qui 
est l'associé de l'ange gardien, doit régler son action sur la 
sienne et non sur celle de l'adversaire. Il est aussi l'aide du Saint-
Esprit, dont l'influence consolatrice est si bien décrite dans la prose 
Veni Sancte Spiritus. 

Il faut donc que le directeur soit le bftton qui soutient, non 
celui qui frappe. Il doit ressembler à l'ange du Jardin des Oliviers 
qui consolait Jésus agonisant, ou à S10 Véronique, ou à Simon le 
Cyrénéen. Qu'il laisse à d'autres le rôle des Juifs qui crucifiaient 
Notre-Seigneur. Enfin il a l'exemple du Christ ressuscité, dont 
St Ignace nous dit : « Méditez comment il exerce auprès des 
apôtres l'office d'ami et de consolatew·. » 

Si le directeur est obligé d'adresser des reproches, qu'il mêle 
à cette sévérité des marques de sympathie. Quand, à chaque petit 
manquement, on vous répète avec colère: « Vous êtes toujours le 
même; vous n'avez aucune bonne volonté», l'à.me reste déprimée· 
et s'aigrit. Elle perd l'espoir de progresser d'une manière dura.hie. 
Devant le directeur, elle prend des attitudes de chien battu. Il 
n~y a pas là une vraie 'formation. 

9. - Ce n'est pas ·seulement par un motif de charité que le· 
directeur doit être bon et'Compatissant/ Onrpeut·tirer\un -argument 
du eontrat:taeHe qui existe entre lui et le dirigé. Si celui-oi ne se 
conduit pas tout seul, ce qui serait beaucoup plus commode, c'est 
par nécessité. Il ignore souvent la théologie, et ·toujours les dé
tours de son propre cœur. Nous sommes de mauvais juges en nos 
propres affaires, surtout quand il faut lutter contre nos passions. 
Mais, en subissant cette nécessité, le dirigé n'a pas prétendu aller 
au delà. Il demand-e des lumières comme il le ferait, en d'autres 
circonstances, à un médecin ou à un homme de loi (1 ). Il veut un 
pilote, non un bourreau. Il admet qu'on l'éclaire, non qu'on le 
frappe. 

-t. o. - Lea Balnts -ohlle.-went ee• règlea. Ils savent doser 

(1) Cette comparaison réfute les rationalistes qui, voyant les mystiques chercher 
des eonsultations, en concluent qu'ils sont dépourvus de volonté, que ce sont des 
• abouliques • et dès lors des malades. Comme nous tous, ils consultent simple
ment pour suppléer à des études spéciales qu'ils n'ont pas faites. La même raison 
explique pourquoi, dans les vies de saints, on voit ·que les directeurs jouent un 
rôle moins important ou moins prolongé auprès des hommes qu'auprès des femmes. 
C'est que, grâce à ses études théologiques, J.e prêtre arrive à trouver par lui-même 
la solution de la plupart de ses difficultés. 
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les épreuves qu'ils imposent, parce qu'ils ont beaucoup souffert, 
-ce qui les rend compatissants, et qu'ils ont d'abord essayé le far 4 

deau sur leurs propres épaules; c'est là le seul moyen d'en bien 
apprécier le poids. 

s1e Thérèse se rappelait avec reconnaissance quelle charité lui 
avait témoignée le P. Balthasar Alvarez, à l'époque critique de 
sa vie. Tout en l'exerçant" fortement à l'abnégation, il employa 
trois ans ( Vie, ch. XXVIII) à la soutenir contre tout le monde 
et contre elle-même. « Ce saint homme me consolait dans mes 
souffrances avec beaucoup de compassion ... La direction de mon 
-Ame lui attira des tribulations sans nombre. » « Seul mon con
fesseur me consolait toujours ... Il me disait que l'épreuve pas
serait et que je devais demande,· à Dieu ma délivrance. De 
son côté, il sollicitait avec ardeur cette grâce pour moi ... Pour 
mieux réussir, on fais ait prier toutes les âmes que l'on croyait 
en crédit auprès de Dieu » ( Vie, ch. xxv). 

S10 Thérèse garda aussi beaucoup de reconnaissance pour la 
bonté de St Pierre d'Alcantara ( Vie, ch. xxx). 

S1 François de Sales dit, en parlant du directeur : « Il le faut 
plein de cltarité, de science et de prudence » ( Vic dévote, part. I, 
.ch. v1). Voir, ~o, des citations de gte J. de Chantal. 

tl. - Esee11tion. Il y a cependant un cas où le directeur 
peut se départir en appa1·ence de la bonté dont nous venons de 
parler. C'est lorsqu'il a besoin de juger le degré de patience et 
-d'humilité auquel est arrivé son pénitent; et qu'il n'a pas d'autre 
moyen facile de faire cette constatation. Il peut alors feindre la 
-colère, la défiance et le mépris. 

Mais pour que le précepte de la charité soit sauvegardé; il faut 
que cette preuve soit non seulement nécessaire, mais passagè1·e. 
Pour atteindre le but, l'expérience n'a presque jamais besoin de 
se prolonger longtemps. · 

Même dans ces épreuves passagères, il doit user de tact et de 
modération, pour ne pas dépasser le but, en jetant l'âme dans le 
découragement. 

•a. - Dai.1re de• novlees. Ses droits sont plus étendus. 
-Car il est chargé par sa congrégation, non seulement de juger 
les sujets qui se présentent, mais de les exercer à pratiquer les 
vertus solides, en vue de l'avenir. Il peut donc leur donner oc
casion de pratiquer l'obéissance aveugle, l'amour des huinilia-
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tions, le mépris des répugnances, l'ouverture du cœur, etc .•• 
t.a. - Motifs d'obéir au dlreeteur. 1° Il a été appliqué à des 

études théologiques, et parfois ascétiques, que d'habitude son péni
tent n'a pas faites; 2° même dans les affaires temporelles, il est de la 
prudence de ne pas nous fier à notre prudence ; 3° Dieu bénit l' obéis
sance et l'humilité dont elle procède. « Tous les jours, dit S1 Jean 
de la Croix, nous expérimentons comment les âmes humbles favo
risées de grâces extraordinaires ressentent, après en avoir parlé à 
qui de droit, une augmentation de force, de lumière et de sécurité; 
tandis qu'avant d'avoir fait cette ouverture, elles ne goûtent aucun 
repos » (Montée, 1. II, ch. xxn); r.. 0 enfin il y a une raison plus 
haute, tenant à la manière dont Jésus-Christ a institué son Église. 
Le directeur représente celle-ci, s'il agit d'après ses principes, et 
il reçoit, de ce fait, une grâce spéciale. 

Mais ce serait exagérer que de supposer au directeur des ins
pirations véritables, de le concevoir comme un prophète, par qui 
Dieu s'engage à parler. A plus forte raison, il ne faut pas croire 
que le Saint-Esprit refuse ordinairement ses louches au pénitent, 
les réservant au directeur. Normalement c'est le contraire : Dieu 
agit principalement sur le pénitent. Le directeur a surtout un rôle 
plus simple : il empêche les écarts et il applique certains prin
cipes de conduite. 

1.,. - Doit-on •uiwre es.aetement les ordres ou conseils du 
directeur? 

On répond souvent : oui, sans faire aucune distinction. Pourtant 
il y a une difficulté : au xvne et au xvu1° siècle, on était très 
exposé à rencontrer, sans le savoir, un dil'ecteur janséniste, 
quiétiste, ou gallican. De nos jours, on a vu des prêtres qui avaient 
une spiritualité nouvelle et bizarre. Il ne peut pas y avoir obliga
tion d'écouter aveuglément de tels directeurs ; au contraire. 

t.5. - Solution. Je distinguerai deux cas. Si le directeur est 
imposé par l'autorité compétente, il faut bien obéir, dans tout ce 
qui n'est pas contraire à l'enseignement de l'Église. Dieu corri
gera tôt ou tard les défauts de la direction, si on prend les deux 
précautions suivantes : prier pour être bien dirigé; ne pas se 
montrer ine1·te entre les mains du directeur. Il n'est pas contraire 
à l'obéissance de prendre l'initiative de lui signaler ses attraits et 
de lui poser des objections respectueuses. 

Si le directeur a été l'ibrement choisi,- nous devons ajouter deux 
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autres conditions, pour pouvoir compter légitimement sur le con
cours de· Dieu : ·avoir fait raisonnablement notre possible pour 
que le choix soit bon ; être prêts à changer de directeur, s'il 
devient évident qu'il s'inspire de principes généraux contraires à la 
tradition des auteurs ascétiques ou mystiques. Si la question est 
obscure, la présomption reste en sa faveur. 

t.8. - Les directeurs doivent-ils permettre la tenure des 
liwrea m7•tlques { 1)? 

Cette question a toujours été l'objet de chaudes controverses. 
J'adopte la solution modérée : c'est qu'on peut permettre la lec
ture des bons livres mystiques à toute personne de bon sens. Il 
convient même de conseiller quelques-unes de ces lectures à ceux 
qui sont entrés dans l'oraison de simplicité. 

Ce qu'on peut craindre, en effet, c'est que le lecteur ne se 
figure avoir entendu des paroles intérieures ou reçu la visite de 
quelque saint. Mais si le livre mystique est bien fait, il mettra en 
garde contre toutes ces révélations, au lieu d'y pousser. Le meil
leur des préservatifs n'est pas l'ignorance de ces questions, mais· 
la persuasion qu'il y a mille illusions à craindre. Pour ma part, 
on ne m'accusera pas de les avoir dissimulées (ch. xx1). 

Les rigoristes qui ne veulent réserver les livres de mystique 
qu'à une élite, c'est-à-dire aux confesseurs et supérieurs, per .. 
mettent en pratique des vies de saints, qui ont précisément les 
inconvénients qu'ils redoutent. Il n'y est question que d'appari
tions, révélations et prophéties. Certaines têtes folles sont plus 
attentives à ces faits extraordinaires qu'aux vertus du saint. « Il y 
a des personnes, dits• François de Sales, qui, à force de penser à la 
vie de S1° Catherine de Sienne et de Gênes, pensent ainsi être, par 
imitation, des S118 Catherine» (Entretiens, tx; édition d'Annecy, 
t. VI, p. 139). 

17. - Quant à ceux qui entrent dans l'oraison de simplicité, 
ou surtout dans la nuit du sens ou l'état mystique, nous avons vu 
(ch. u, .&8; ch. v, t.8) que les livres leur sont généralement né
cessaires. 

Il y a là, en effet, une période obscure et pénible, pendant·. 
laquelle ils ont besoin de se rassurer, en voyant la peinture de· 
leur état, et d'adopter des règles de conduite qu'ils ne peuvent 

(1) Lire le chapitre 1 ... de Scaramelli. 
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guère deviner. Ils ressemblent à un homme qui marchait .sur la 
terre ferme et s'est trouvé, il ne sait comment, transporté seul en 
pleine mer, sur une barque dont il ignore: le maniement et qu'il 
voit s'éloigner du rivage. Il tremble:et se livre à de fausses manœu
vres. Un apprentissage devient nécessaire. 

Il ne suffit pas de leur dire de s'instruire auprès de leur direc
teur; car très souvent celui-ci n'a pas étudié ces matières ou 
même sait à peine l'existence de la mystique. Puis, d'après. les 
saints, il faut choisir avec soin son directeur; mais pour le bien 
choisir, il faudrait déjà être avancé dans la science spirituelle; ce 
qui n'est pas le cas des débutants. Il leur faut donc des livres 
{Voir les citations du ch. xv1, ,2). 

t.8. - Les œuvres de sto '.l'hérèae, quoique éminemment mys
tiques, ont été, de tout temps, conseillées aux fidèles. si• J. de 
Chantal les recommandait à ses filles, avec la Vie du P. Balthasar 
Alvarez par le Vble Louis du Pont ( Conseils à une supé'rieure, t~ III 
de l'édition Plon, p. 338; Réponses sur le coutumier, art. 2fa., édi-
tion Migne, t. II, p. 228}. ' 

L'Église porte aussi les chrétiens à cette lecture. Car, dans 
l'oraison de la fête de S1• Thérèse, elle sf)uhaite que « nous prenions 
comme aliment cette. doctrine ». Or, pour cela, il ne suffit pas 
d'en entendre vaguement parler; il faut lire. 

Léon XIII a été três explicite dans le bref qu'il adressa au R. P. 
Bouix, le 17 mars 1883 : c<. Il y a dans les écrits de ste Thérèse une 
eertaine puissance plus céleste qu'humaine, me1·veilleusement effi
cace pour la réforme de la vie, de sorte qu'ils peuvent vraiment 
hre lus avec fruit non seulement par ceux qui s'emploient à .la 
direction des âmes, ou qui aspirent à une éminente sainteté de 
vie, mais encore par tout homm-e qui s'occupe un peu sérieusement 
des devoirs et des vertus du chrétien, c'est-à-dire du salut de son 
dme. >> 

Voir dans les Bollandistes du 15 octobre, n• 1617, les indulgences 
que plusieurs évêques ont accordées aux lecteurs des œuvres de 
ste Thérèse. 



CITATIONS 

§ 1. - Largeur d'esprit que doit avoir le directeur. 

19. - s• Jean de la Croix: 
i O « Pour peu qu'on dépasse les ·commencements, dans le voyage de la per

fection, ... il faut un guide à la fois savant, discret, eœpérimenté ... Si les guides 
spirituels n'ont pas l'eœpé1'ience des voies les plus sublimes de Dieu, ils ne sau
ront pas y diriger les âmes que Dieu y fait entrer, et ils pourront même leur 
faire beaucoup de mal. Souvent, en effet, dans leur ignorance des voies spiri
tuelles, Ils imposent aux âmes des méthodes élémentaires qu'ils ont trouvées 
dans les livres et qui sont bonnes pour les commençants; par là ils leur font 
perdre ces onctions si délicieusement parfumées par lesquelles !'Esprit-Saint 
les prépare à l'union divine. Comme toute leur doctrine ne dépasse pas ce qui 
peut servir à la direction des commençants, - et encore, Dieu veuille qu'ils at
teignent là! - i!s ne veulent pas laisser sortir les âmes de ces premiers prin
cipes, des opérations du raisonnement et du travail de l'imagination, qui ne 
peuvent pas les conduire loin, quoique Dieu veuille les faire monter plus 
haut » (Vive Flamme, str. 3, vers 3, § 4). 

2° « L'unique préoccupation des directeurs doit être, non pas de plier les 
âmes à la méthode qu'ils préfèrent et à la voie qu'ils suivent eux-mêmes, mais 
bien d'étudier attentivement le chemin par lequel Dieu les conduit; s'ils ne le 
connaissent pas, de lis laisser faire, sans les troubler » (ibid., § 9). 

3° Sur les directeurs qui gênent l'action divine en poussant aux connais
sances distinctes : 

« Bien que ce préjudice dépasse toute expression, il est cependant si com
mun, qu'à peine trouve-t-on un directeur qui n'y jette pas les âmes dont Dieu 
s'empare par cette sorte de recueillement, pour les élever à la contemplation 
surnaturelle » (ibid., § 8). Voir encore § H et suivants. 

1 a. - Sur la douceur que doit montrer le directeur. 

90. - St• J. de Chantal. Elle parle des supérieurs, mais ses remarques 
s'étendent aux directeurs. Les raisons sont les mêmes. 
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f o « Plus je vais, et plus je trouve que la douceur est requise pour entrer et 
se maintenir dans les cœurs, et pour leur faire faire leur devoir sans tyran
nie. Car enfin, nos sœurs sont les brebis de Notre-Seigneur; il vous est permis, 
en les conduisant, de les toucher de la houlette, mais non de les écraser; 
cela n'appartient qu'au Maitre, etc. » (Conseils à une supérieure. Édition Pion, 
t. III, p. 328). 

2° ,< Notre bienheureux Père disait qu'il faut écouter les peines et objections 
des sœurs avec patience ... Croyez, disait ce bienheureux Père, que les supé
rieurs font une grande charité de donner le temps aux sœurs de leur dire tout 
ce qui leur fait de la peine, sans les presser ni témoigner aucun ennui de leurs 
longueurs, quoique ce ne soient quelquefois que de petites niaiseries; car cela 
les soulage, et les dispose à recevoir utilement les avis qu'on leur donne 
ensuite. Les petites choses sont autant à charge aux faibles que les grandes 
peines aux grandes âm~. En un mot, vous devez, par tous les meilleurs 
moyens que vous pourrez, tenir vos filles fort unies à vous, mais d'une union 
qui soit de pure charité, et non d'un amour humain qui s'attache. Que s'il 
arrive à quelqu'une de le faire, vous la devez insensiblement porter au dénue
ment et à l'estime du bonheur de l'âme qui ne dépend que de Dieu. Car de 
penser gu-érir de tels maux par des froideurs ou des repoussements, cela les 
pourrait porter à des aversions et des inquiétudes qui seraient suivies de 
quelque détraquement, surtout dans les esprits faibles. » 

Ayez un « amour général envers toutes, les aimant également, sans qu'il 
paraisse aucune particularité; car je vous dis que si une fille n'a pas la très 
haute perfection, quelque bonne qu'elle soit au-dessous de cela, elle ne vivra 
point contente, si elle ne croit pas qug sa supérieure z•aime et l'a en bonne 
estime » (ibid~, pp. 327, 328). 

« Lorsque vous faites des corrections, ... il faut éviter les paroles aigres et 
dures, qui ne font qu'offenser le cœur, le dépiter, le ralentir à la pratique des 
vertus, et le rerroidir en la confiance et en l'estime qu'elles doivent avoir de 
leur supérieure. Notre bienheureux Père disait qu'une supérieure ne doit 
jamais s't!tonner ni se troubler d'aucun défaut qui puisse se commettre dans sa 
maison par Je général [l'ensemble] des sœurs, ni par les particulières; qu'elle 
doit les regarder et les souffrir doucement, et y apporte!' en esprit de repos les 
remèdes qui lui seront possibles; qu'elle ne doit pas non plus t!pouvanter celles 
qui les font, mais qu'il faut avec une suave charité les amener à la connais
sance de leurs chutes, pour leur en faire tirer profit. Croyez-moi, ne nous ren
dons point ... si sensibles aux manquements des sœurs et à ne vouloir point. 
eoufîrir parmi nous les esprits fâcheux et de mauvaise humeur. Quand ils. 
sont liés par le~ vœux solennels, le plus court est de les supporter doucement. 
Car nous aurons beau faire, il se trouvera toujours dans les communautés, 
quelque petites qu'elles soient, des esprits qui donneront de la peine aux 
autres. Dieu permet cela pour exercer la vertu de la supérieure et des sœurs » 

(ibid., p. 328) . 
... <e Il ne faut non plus témoigner ... aucun désespoir de leur amendement,. 

oh non, jamais; cela les abattrait et arrêterait tout à fait » (ibid., p. 332) . 
... « Vivez et conversez avec chacune, en sorte que toutes pensent en parti• 

culier que c'est elle que vous aimez le mieux » (ibid., p. 333). 
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91. - La Beuse Mère Barat. Lorsqu'elle fonda avec le P. Varin la Société des 
Dames du Sacré-Cœur, le Père lui donna « cette maxime qui fut constamment 
celle de son gouvernement » : « Fermeté dans son temps, dureté jamais; dou
ceur et charité toujours». Il lui traça en même temps cette ligne de conduite : 
« Il faut dans la réforme plus de patience que d'ardeur, plus de prudence que 
de zèle. Il faut aller doucement et gagner les cœurs; le reste vient ensuite et 
en détail, sans clameur et sans bruit » (Histoire de la Mère, par Mgr Baunard, 
1. II, ch. 1). 

§ 8. - Sur la nécessité d'un bon directeur. 

91 bis. - Godinez dit à ce sujet, mais avec une certaine exagération : 
« Sur mille personnes que Dieu appelle à la perfection, dix à peine corres

pondent, et sur cent que Dieu invite à la contemplation, quatre-vingt-dix-neuf 
manquent à l'appel. C'est pour cela que je dis : il y a beaucoup d'appelés, 
mais peu d'élus. Au lieu d'exagérer les difficultés de cette entreprise et de 
tant accuser la faiblesse humaine, il faut reconnaitre que l'une des princi
pales causes est le manque de maitres spirituels. Malheur aux communautés à 
qui ces maitres font défaut, ou qui, les ayant, ne savent ni les reconnaître 
ni les estimer 1... Dans l'Église triomphante, certains anges instruisent les 
autres; de même Dieu veut que, dans l'Église militante, certains hommes 
instruisent les autres, sans que ceux-ci recourent au ministère miraculeux des 
anges » (Téol. mü:t., 1. VII, ch. 1, cité par Ribet, Ascétique, ch. xxx1v, n° 9). 
Toutefois Dieu finit par aider les âmes ferventes, qui ont fait leur possible. 

91 ter. - gte Thérèse : 
« Je demande, pour l'amour de Dieu, à celle qui sera prieure, qu'elle assure 

absolument cette sainte liberté de traiter avec d'autres qu'avec les confesseurs 
ordinaires; •.. [il faut] qu'on puisse parler de son intérieur avec des hommes 
instruits, surtout si les confesseurs ne le sont pas, quelque vertueux qu'ils 
soient d'ailleurs ... Quand bien même le confesseur ordinaire réunirait la 
science et la piété, vous devez de temps en temps en consulter un autre » 
(Chemin, ch. VIJ 



CHAPITRE XXVII 

SUR LE QUIÉTISl\lB. 

§ 1. - Coup d'œil d'ensemble. 

t. - Définition. Le quiétisme (du mot quies, repos) est l'er
reur de ceux qui se guident par celte maxime : Tout notre tra
vail, pour arriver à la perfection, consiste à supprimer le plus 
possible nos actes, sauf le cas d'une intervention manifeste de 
Dieu. Le minimum d'action personnelle devient ainsi l'idéal de la 
sainteté. 

a. - Le prétexte principal de cette suppression, c'est de lais
ser agir Dieu, de se rendre docile à la grâce. Mais il y a là une 
exagération. Ce qui fait obstacle à la grâce, ce n'est pas notre 
activité elle-même; elle est au contraire nécessaire, car Dieu ne 
veut pas agir seul, mais seulement aider notre action. L'obstacle, 
c'est le trop ou le trop peu d'activité. 

Il y a une grande différence entre cette maxime : Supprimez tous 
vos actes; et celle-ci, qui -est orthodoxe : Supprimez ce qu'il y a 
de défectueux dans vos actes. 

a. - Voilà le fond du quiétisme. Mais il y a bien des nua11ee• 
différentes entre les fauteurs de celle doctrine. La raison, c'est que 
tous ne se préoccupent pas d'appliquer leur principe commun aux 
mêmes espèces d'actes, ou qu'ils n'osent pas le faire avec la 
même logique. 

Bien plus, certains auteurs ne sont pas toujours d'accord avec 
eux-mêmes. Les fausses doctrines sont facilement ondoyantes. Elles 
battent en retraite quand on les attaque, et oublient ensuite les 
restrictions qu'elles ont été contraintes d'accepter. 

&. - On peut appeler quiétiste• mitigéll ceux qui, sans faire 
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théoriquement l'apologie de l'inaction, lui sont pratiquement sym
pathiques. Ils ne la proclament pas comme un pl'incipe général 
de perfection; mais ils y poussent dans chaque cas particulier où 
l'activité serait nécessaire. Autour de toute erreur doctrinale, il y 
a ainsi ce qu'on appelle son esprit. C'est comme un diminutif, 
mais très agissant, formé de ses tendances instinctives et de ses 
préjugés. Ce ne sont plus des faussetés formulées, au moins d'une 
manière générale, mais quelque chose d'insaisissable, une atmos
phère malsaine que l'on respire, au lieu de boire une coupe de 
poison. Telle est l'erreur mitigée. A la longue, elle a sur la con
duite à peu près les mêmes effets que l'erreur explicite. 

5. - Dl•torlque. On fait généralement remonter ces doc
trines à la fin du XIIIe siècle. Des sectes de faux dévots, appelés 
frères du lihre esprit, ou hégards (1), se répandirent en Italie, en 
France, en Allemagne et en Bohême. Ils furent condamnés en 
1311, au concile général de Vienne (voir l' Enchiridion de Denzin
ger); mais ils subsistaient encore au xve siècle. Ils enseignaient 
que les parfaits n'avaient plus besoin de prier, de faire de bonnes 
œuvres, ni de s'astreindre à aucune loi. Tout cela, suivant eux, 
nuisait à la liberté des enfants de Dieu et « les aurait privés de la 
pureté et élévation de leur contemplation » (prop. 8). 

En 1329, Jean XXII condamna des propositions de maitre Eckart, 
de Cologne. Peu après, le quiétisme fut combattu par Rnysbroeck 
et Tauler, qui le décrivent nettement (Voir aux citations, ,s ). 

En 1575, des fanatiques prirent, en Andalousie, le nom d'illu
minés. L'inquisition espagnole parvint presque à étouffer cette 
secte, qui reparut quelque temps en 1623. Plusieurs des trente
ciriq propositions de ces hérétiques sont quiétistes, avec cette 
nuance qu'au lieu d'exagérer les avantages directs de l'inaction, 
ils exagèrent ceux de l'oraison mentale ; mais les conclusions sont 
les mêmes. « Par l'oraison mentale on remplit tous les devoirs » 

(prop. 1 ). Elle dispense de tout autre exercice spirituel, des actes 
des vertus distinctes et des commandements de Dieu. Par elle on 
devient impeccable; on peut céder à ses passions, qui deviennent 

(1) On n'est pas d'accord sur l'étymologie de ce mot, ni de ses anciens synonymes, 
béguins, béguines. Les uns les font venir du vieux mot allemand beggen, prier 
avec importunité ou mendier; d'autres, du nom de Lambert le Bègue, prêtre lié
geois qui fonda des béguinages à la fin du xn• siècle. D'autres enfin s'appuient sur 
ce fait qu'on appelait béguins (en italien bfaochi ou besaciers) les fraticelles con· 
damnés en 1300; ainsi le mot signifierait mendiants. 
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chose indifférente. Les mêmes idées se trouvaient déjà dans les 
huit propositions des Bégards, condamnées en 131 t, avec cette 
différence qu'ils parlent à peine de l'oraison mentale (prop. 8), 
mais seulement de « la perfection spirituelle ». 

Le P. Balthasar Alvarez publia une réfutation des Illuminés 
d'Andalousie. On la trouve dans sa Vie par le Vble Louis du Pont, 
eh. XXXIII. 

Enfin, au xvue siècle, le quiétisme passe d'Espagne en Italie et 
en France. ~~n 1635, le R. P. Joseph du Tremblay, capucin, obtient 
de son ami, le cardinal de Richelieu, qu'on enferme à la Bastille 
trois moiaes indig·nes, qui faisaient des milliers d'adeptes à la 
nouvelle doctrine. Celle-ci se répand beaucoup pendant la der
nière moitié du xvne siècle, en même temps qu'elle devient plus 
précise et plus générale. Le Saint-Siège est obligé d'intervenir, de 
condamner plus de quatre-vingts ouvrages à partir de 1687 (pour 
quelques-uns, voir plus loin à la bibliographie). La série se ter
mine par la condamnation des Maximes des Saints de Fénelon 
(1699). 

Il est probable que cette grande éclosion d'idées quiétistes, au 
xvne siècle, provient en partie d'un principe protestant, à savoir 
que, depuis le péché d'Adam, la nature humaine est foncièrement, 
totalement mauvaise (1). Ainsi il n'y aurait pas à distinguer entre 
la bonne et la mauvaise nature; tout serait mauvais. La gràce 
n'aurait donc pas pour effet de compléter, d'élever la nature, car 
cela supposerait qu'il lui reste quelque chose de bon ; mais de la 
détruire. Un tel principe est contraire à l'enseignement de l'Église. 
Les quiétistes du xvue siècle ne le formulèrent pas explicitement, 
moins hardis en cela que les jansénistes; mais, à cette époque, le 
protestantisme l'avait vulgarisé; il était dans l'air. Les quiétistes 
subirent au moins inconsciemment cette tendance pessimiste. Ils 
se contentèrent de l'atténuer, en disant, non pas que l'opération 
de l'homme est toujours un péché, mais du moins qu'elle est 

(1) Propositions de Luther, condamnées par Léon X en 1516 : • Le juste pèche 
dans toute bonne œuvre • (prop. 31); - • Toute bonne œuvre, faite avec perfection, 
est un péché véniel • (prop. 32); - « Depuis le péché originel, le libre arbitre n'est 
qu'un vain mot; même quand il fait tout son possible, il produit un péché mortel. 
(prop. 36). 

En 1619, St François de Sales combattait un préjuge rigoriste assez semblable 
dans l'esprit de la Mère Angélique Arnauld (lettre du 25 mai, édition Migne), Elle se 
figurait que les inclinations qui nous sont agréables déplaisent toutes à Dieu. Elle 
ne se laissa pas persuader. 
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touJours; un obstacle à l'opération de Dieu, et dès lors à la per
fection. 

e. - Halllled, des ttuiétlfiltea. Pour répandre leurs erreurs, 
beaucoup de novateurs ont eu soin de laisser croire qu'ils s'en 
tenaient à la doctrine des saints, mais à leur doctrine mieux com
prise qu'elle ne l'est chez le. vulgaire. Les loups ont toujours 
besoin de se couvrir de peaux de brebis. Mme Guyon surtout s'est 
montrée, sous ce rapport, d'une habileté incomparàble. Peut-être 
n'en avait-elle pas conscience; peut-être son jugement était-il 
tellement faux, qu'elle ne s'apercevait pas de ses falsifications. 
Mais alors il faut avouer qu'elle était servie par un instinct mer
veilleux qui l'empêchait d'aller trop loin. Elle ne justifiait ses idées 
qu'en se servant des mots les plus en honneur dans l'Église : 
l'abnégation, et tous ses synonymes : renoncement, détachement, 
mortification, amour de la c1·oix, mort à soi-mAme, destruction de 
l'amour-propre (qu'elle appelait la propriété), etc. Elle a composé 
un dictionnaire en deux volumes, où elle explique les termes des 
auteurs ascétiques et mystiques. Mais tous sont entendus à la ma
nière quiétiste. 

Les initiés avaient la clef de ce changement de signification. 
Ainsi abnégation et ses synonymes ne signifiaient plus seulement 
destruction des vices, mais de toutes sortes d'actes, y compris ceux 
des ver·tus. C'était la renonciation non seulement aux actions mau
vaises, mais à toute opération. Le mot amour-propre ne désignait 
plus seulement l'amour déréglé de soi-même, mais tout amour 
de soi-même, y compris celui qui nous fait désirer le bonheur éter
nel. Laisser faire Dieu voulait dire laisser tout faire à Dieu. 

La plupart des lecteurs n'y voyaient pas si loin. Ils compre
naient. les mots dans le sens ancien et s'écriaient : Quelle doc
trine céleste, quel admirable détachement! De nos jours, j'ai vu 
de bons esprits se laisser ainsi prendre au piège et approuver des 
livres dangereux. 

Au xvn11 siècle, certaines A.mes se rangeaient à ces idées par un 
amour sincère de l'abnégation (1), et par réaction contre le relâ
chement qui, sous Louis XIV, préparait le triste xv111e siècle. D'au-

(1) C'est ainsi que l'austère :Mm• de Maintenon fut gagnée pendant quelque temps. 
Dans une de ses lettres, elle dit du Moyen court, composé par Mm• Guyon : • Je 
l'ai lu au roi, qui me dit que c'étaient des rêveries. Il n'est pas encore assez 
avancé dans la piété pour goûter cette perfection .. (Guerrier, p. 186). 11 est heu
reux que le roi ait résisté; il empêcha ensuite l'erreur de se répandre 
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tres goûtaient cette austérité par mode, parce que les jansénistes 
l'avaient rendue de bon ton dans les salons .. D'autres, sans doute, 
par pure hypocrisie, pour jouer la comédie de la sainteté. Quand 
des esprits plus clairvoyants, comme Bossuet, se montraient re
vêches, Mme Guyon en restait stupéfaite; elle ne parlait, disait
elle, que le langage de l'Évangile et des saints; elle n'avait que 
leurs maximes! - Oui, mais l'interprétation était exagérée. 

Elle avait soin aussi de ne donner à son oraison que des noms 
approuvés : contemplation acquise, oraison de simple regard; 
mais le degré idéal de ces états était qu'il n'y eût plus d'actes 
d'aucune sorte; ce simple regard était si simple, qu'il n'y avait 
plus de regard du tout. Elle parlait de déification, comme les 
vrais mystiques; mais pour elle, c'était le remplacement total de 
l'homme par Dieu. 

Tout cela était si bien enveloppé, son esprit embrouillé ou sa 
finesse naturelle jetaient tellement d'obscurité dans les discus
sions, que les plus habiles docteurs, comme Bossuet, ne pouvaient 
en venir à bout. Elle concédait tout et ne concédait rien. 

Comme exemple de la manière ondoyante dont elle exposait 
ces idées, qu'on lise le chapitre xv du JJ!oyen court. Pour fixer 
dans quelle mesure il faut s'examiner avant de se confesser, 
elle se sert alternativement d'expressions contradictoires. Ici elle 
déclare que Dieu se charge de tout; là, qu'il faut cependant 
faire quelques petits efforts de nous-mêmes (Voir 11, note). Quand 
les auteurs se contredisent ainsi sans s'en apercevoir, il est très 
difficile de les convaincre d'erreur. A chaque phrase que vous 
blâmez, ils en opposent une autre conforme à vos idées. 

7. - Les quiétistes ont souvent prétendu a.ppuyer leur fausse 
doctrine sur les m7•tlques. Mais ils supprimaient les sages res
trictions que ceux-ci énonçaient en conseillant le repos dans 
l'oraison. Quand les mystiques disaient : abstenez--vous de vous 
exciter à certains actes, 1 ° ils ne s'adressaient pas à tous les chré
tiens. Ils supposaient qu'on était dans l'état mystique; 2° par là 
même ils admettaient qu'on ne se mettait pas de soi-même dans 
l'immobilité, mais qu'on la subissait; en un mot, que la ligature 
gênait pour la production de certains actes (ch. x1v, § t,.); 3° ils 
n'attribuaient pas les heureux effets de l'état mystique à l'immo
bilité, qui est par elle-même une chose indifférente, mais à la 
possession mystérieuse de Dieu, qui est le fond essentiel de cette 
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oraison. Or cette possession ne dépend en rien de notre industrie. 
Les quiétistes prétendaient s'en passer, mais de la sorte ils se
séparaient des mystiques, et admettaient un principe nouveau 
qu'on pout'rait résumer ainsi : « Par le seul fait que vous videz. 
un verre, l'air ambiant le remplit. De mème cessez d'agir; tout 
de suite Dieu agira. C'est vous qui arrêtez son action, par votre· 
àctivité ridicule. Vous remplissez le verre, au lieu de le vider. 
Faites place à Dieu! » - Non, les choses se passent autrement~ 
Dieu n'entend pas nous remplacer, comme l'air remplace l'eau 
du verre. IL veut que nous travaillions avec lui. La comparaison 
n'est vraie que pour les péchés et les vices. 

§ 9. - Quelques pointa des doctrines quiétistes. 

8, - Ilatt;ente de la n1otlon dlwlne, Nous avons vu que
l'idéal du quiétiste est de montrer le minimum d'activité. Cepen
dant il est obligé de reconnaitre que, dans une foule de cas, il 
est nécessaire d'agir. Quelle règle générale va-t-il admettre pour
décider, dans chaque cas particulier, s'il faut agir ou non? 

Voici le principe qui se dégage des livres de la secte : Étant 
donné qu'on ait à prendre une détermination pratique, on agfra
uniquement quand on y sera poussé par Dieu. Tant que le Saint
Esprit n'aura pas mis l'âme en mouvement, elle attendra sans rien 
faire. 

C'est ce que Bossuet appelle « une attente oisive de la grAce· 
jusqu'à ce qu'elle se déclare » (Préface sur l'instruction pastorale,. 
ch. LVIII; édition Lachat, t. XIX, p. 223). Il dépeint ainsi la fin 
que se proposent les quiétistes : se mettre dans « un état où l'on 
ne fait rien que d'attendre à chaque moment que Dieu nous 
remue » (États d'oraison, 1. VII, n° 28). Parlant des Maximes des 
saints, il dit encore : « Dans tout le livre, on accoutume les àmes 
à agir par impulsion dans tout un état, c'est-à-dire par fantaisie 
et impression fanatique » (Préface citée, ch. Lx). Voir d'autres ci
tations, 62 ). 

9. - Pour certains quiétistes, tels que Mme Guyon, l'idéal est 
qu'on ne délibère pas, et qu'ainsi l'action se fasse automati
tJ.uement;. Voir les citations (at., 7°; 37, 2°). Ils sont logiques; 
car sentir l'action divine, c'est faire un acte, qui, d'après eux, 
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n'est pas divin. C'est donc un reste d'imperfection-. Un pantin 
qui sentirait qu'on tire ses fi.celles n'aurait pas le maximum de 
:passivité, de dépendance par rapport à l'opérateur. Celui-ci ne 
ferait pas tout. Cependant on serait déjà là en bonne voie. 

•o. - La plupart des quiétistes sont plus modérés. Ils sup
posent qu'on n'agit pas à l'aveugle, qu'on sait ce qu'on fait. Ce 
qu'ils attendent donc, c'est la motion •entie, car ils admettent 
·que l'on connait l'action divine, ce qui revient à la sentir. 

Mais on voit qu'une telle doctrine est fort différente de celle 
,qui était universellement appliquée dans l'Église pendant des 
·siècles. On ne se fatiguera plus à examiner si l'action proposée 
est bonne en soi, utile et opportune. La question se réduira à 
:savoir si on sent une impulsion, et si on croit sentir qu'elle est di
vme. 

De la sorte, en effet, l'action de l'homme sera réduite à peu près . . 
au m1mmum. 

Notons bien que si les novateurs s'étaient contentés de dire 
·que, lorsqu'il y a une impulsion divine, il faut la suivre ( en se 
défiant toutefois des contrefaçons), ils auraient été d'accord avec 
tous les auteurs orthodoxes. Mais ils vont plus loin : ils ordon
nent de rester immobiles tant qu'on ne ressent pas cette impul
tnon. 

De même, ce ne seratt pas du quiétisme de montrer:de la lenteur 
dans les décisions importantes, d'attendre un attrait, un encou
ragement intérieur. Car alors on ne pose pas ce principe général 
-et a priori qu'il faut attendre toujours une impulsion. Puis on ne 
regarde pas cette impulsion comme dispensant de peser les motifs; 
elle n'en est que le complément; et dans la pratique, ces retards 
ont surtout pour but de bien mûrir une idée. 

• t.. - A.b•urdlté de ee prineipe. 1 ° Les quiétistes oublient, 
et certains d'entre eux rejettent, une restriction essentielle, c'est 
qu'il ne faut pas appliquer leur principe aux actions qui sont de 
précepte. Ainsi, je suis tenu d'assister à la messe le dimanche. Je 
n'ai pas le droit d'attendre, puur me mettre en mouvement, que 
j'aie reçu une motion divine. Il faut en dire autant de l'obligation 
de produire de temps en temps des actes de foi, d'espérance et de 
·charité. 

De même encore, avant de me confesser, j'ai l'obligation d'exa
miner ma conscience. Je tenterais Dieu si je prétendais que soudain 
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il me fera souvenir de mes péchés, au moment oùjeoomm,encerai 
mon accusation. Mme Guyon n'était pas de cet avis ( t); elle voulait 
qu'on se maintint tranquille sans réfléchir. 

A2. - Il y a un précepte que plusieurs quiétistes sacrifiaient 
à leur doctrine, c'est celui de résister aux tentatlo11t1~ Pour 
eux, cette résistance est une imperfection., si on ne sent pas de 
motion, puisque c'est agir de soi-même et s'opposer à un état 
soi-disant voulu par Dieu. Au contraire, leur céder est un admi
rable exemple d'abandon. Avec ces principes, on pouvait com
mettre toutes sortes de péchés. La plupart des quiétistes n'osaient 
pas proclamer cette théorie. Molinos ne reculait pas devant la pra
tique, ainsi que le fait voir son procès. Il était logique (Terzago, 
Diss. 2, § 2, pp. 14., 15). 

••· - 2° Admettons qu'on restreigne le principe de la mo
tion divine aux aetlena non obligatoires; ce principe entraine 
encore des conséquences absurdes (2). Il consiste, dit Bossuet, 
« à attendre le mouvement de la grâce actuelle, indiquant le bon 
plaisir divin. Par suite, il n'y a plus à consulter la p1"ttdence pour 
se décider, soit à des actions de grâces, soit à de pieuses lec
tures, soit aux prédications, si nécessaires pourtant au milieu 
des dangers de la vie, soit surtout à la pratique des· vertus. 
Dans tous ces cas qui forment le principal de la vie chrétienne., 
nous sommes conduits, non par la raison et la prudence, mais 
par l'instinct et un élan soudain, ce qui mène au fanatisme » 

(Mystici in tuto, n° 14.1 ). 
Ainsi, quand un malade aura besoin de vos soins, qu'un 

pauvre vous tendra la main, ne vous hâtez pas; vous n'avez 

(l) Elle avait pleine confiance dans le succès de sa méthode. Se.s adeptes n'avaient 
qu'à • s'exposer devant Dieu, qui ne ma.nquera pas de les éclairer et de leur faire 
connaitre la nature de leurs fautes ... Lorsque nous demeurons exposés aux yeux 
de Dieu [dans l'immobilité voulue], ce divin soleil fait voir jusqu'aux moindres 
atomes • (Moyen court, ch. xv, n• 1). Après cette affirmation gratuite, démentie 
par l'expérience, elle la contredit elle-même en avouant que l'âme • s'étonnera 
[ de voir] qu'elle oubliera ses défauts et aura peine à s'en souvenir •. Mais • il ne 
faut point qu'elle s'en fasse aucune peine •. L'auteur nous en donne une raison 
étrange, à savoir que « cet oubli est une marque de la purification de la faute • 
(ibid., n• 4). D'où il suit que les péchés peuvent être regardés comme pardonnés 
par le seul fait qu'on ne s'en souvient plus! 

On est effrayé quand on voit qu'au xvn• siècle, tant de sottises ont pu être 
admises et admil'ées par des théologiens et des gens d'esprit. Plus tard ne s'éton
nera-t-on pas aussi de certains de nos engouements? 

(2) Voir une réfutation pétillante d'esprit dans les Dialogues de La Bruyère; no
tamment les dialogues 1 et 4. 
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peut-être pas la motion! attendez-la paisiblement. Il en sera 
de même pour mille actions quotidiennes. De l'immobilité ! Et 
encore de l'immobilité ! 

Cette règle des quiétistes conduit donc à ne faire presque plus 
de bonnes œuvres. Si on en fait, ce sera en exig·eant de Dieu 
une série d'inspirations, très voisines d'une révélation. C'est con
traire à l'ordre de la Providence. La vraie règle, c'est de faire 
ce qu'enseigne la loi divine, l'esprit de l'évangile, la prudence 
chrétienne. S'il y a une inspiration, c'est un simple surcroit qui 
nous est accordé. 

Cette règle serait peut-être acceptable, si Dieu ne nous don
nait pas la grâce chaque fois qu'une bonne œuvre se présente, 
ou s'il la différait. On pourrait dire : « J'igno1·e si cet acte est 
fait sous l'impulsion de la grâce, et par suite s'il est méritoire. 
Je préfère attendre ». Mais c'est imaginer là une hypothèse con
traire à l'enseignement de l'Église. Dieu nous offre toujours la 
grâce pour faire le bien. La grâce n'arrive jamais après coup; 
elle est simultanée avec la pensée de l'acte à faire (t). Notre ini
tiative n'est qu'apparente. 

Parfois les quiétistes ont essayé d'atténuer leur principe pour 
en diminuer l'absurdité. Ils ont dit, par exemple avec Fénelon : 
ce que nous repoussons, ce sont uniquement les efforts natu
rels. Mais Bossuet lui répondait : « Nous vous blâmons de ce 
que, sous prétexte de détruire les efforts naturels, vous détruisez 
du même coup tous les efforts. Car ceux qui sont naturels ne 
peuvent pas être distingués des autres » (1lfystici in tuto, 
n° 139). 

ta bis. - Le principe de l'atter..te de la motion divine n'a pas 
seulement l'inconvénient d'empêcher d'agir quand il le faut; il 
amène à agir quand il ne le faut pas. Car cette doctrine sous-en
tend qu'il faut céder à la motion qu'on croit venir de Dieu, c'est
à-dire à un simple état émotif, sans examiner les raisons qui justi
fient l'action. On peut ainsi faire mille sottises en les attribuant 
au Saint-Esprit; tJ'est du pur illuminisme. 

••· - Certains auteurs modernes ont gardé quelque chose 

(1) Des auteurs orthodoxes disent, il est vrai, qu'il ne faut pas devancer la grâce 
ou l'appel de Dieu. C'est là une phrase équivoque, qui veut dire simplement : 
dans les affaires importantes, telles que le choix d'un état de vie, ne précipitez 
rien; examinez, priez, consultez. 
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de la doctrine précédente, en donnant trop d'importance à 
l'aurait. Ils semblent en faire la règle générale et unique de la 
conduite, au lieu d'y voir un secours, excellent sans doute, mais 
qui n'est pas le seul. La vie se composerait ainsi, non d'élections, 
mais de vocations manifestes; par là on donne la peur de l'ini .. 
tiative. 

t.5. - Idées des quiétistes sur les désirs et demandes. Ils 
étaient obligés de voir là des imperfections, même s'il s'agissait 
d'un bien surnaturel, puisque ce sont des actes. La grande vertu, 
c'était la conformité à la volonté divine, l'abandon, mais exagéré 
au point de se réduire à une expectative inerte. Il semble qu'on 
prenne pour devise : « Ne t'aide pas; le ciel t'aidera >). 

De la sorte, les désirs et l'abandon étaient faussement considérés 
comme deux dispositions incompatibles entre elles; l\folinos le pré
tendait, dans la proposition tt..e, qui a été condamnée (1). 

La vérité est que l'abandon filial se concilie très bien avec les 
désfrs et les demandes. Notre-Seigneur manifesta à la fois ces deux 
espèces de dispositions au Jardin ~es Oliviers. Il supplie son Pt•r·e 
d'éloigner le calice, et ajoute de suite qu'il se soumet pleinement 
à sa décision. 

De même:, dans une famille, l'enfant le plus soumis â son père 
ne craint pas de lui exprimer des désirs; à plus forte raison, une 
épouse agit de la même manière avec son époux. N'allons pas con
cevoir Dieu comme un roi jaloux, intraitable, maussade, qui ne peut 
supporter aucune initiative, qui veut nous réduire à l'obéissance 
muette des esclaves. Il a voulu que nous soyons ses fils, ses amis. 
Il est l'époux de nos Ames. Que de personnes nous éloignons de 
Dieu, par étroitesse d'idées, en ne le montrant pas tel qu'il est! 

Il pousse la condescendance jusqu'à laisser beaucoup d'actes à 
notre choix; quelquefois la vocation elle-même n'est que propo
sée.Notre-Seigneur, parlant de la vie parfaite au jeune homme de 
l'Évangile, lui dit : << Si tu veux être parfait, etc. » Il ne lui impo
sait pas d'obligation. 

(1) Voici le texte : • Lorsque l'homme est ré.1igné à la volonft! divine, il ne doit 
rien demander à Dieu; car demander est une imperfection. C'est un acte de volonté 
propre; c'est vouloir que la volonté divine se conforme à la nôtre, et non la nôtre 
à la volonté divine. Le mot de l'Évangile : Demandez et vous recevrez, n'a pas étd dit 
pour les cimes intérieures, lesquelles ne veulent pas avoir de volonté. Bien plus, ces 
âmes sont arrivées au point de ne pouvoir demander à Dieu quoi que ce soit •. -
Mc• Terzago qualifie cette proposition de • téméraire, scandaleuse, impie, blasphé
matoire, erronée et hérétique • (Theol. historico-mystica, pp. 91 et 13). 
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t.8. - Mais, objectaient les quiétistes, St Fran,oi• de Sales 
a résumé toute la perfection dans cette maxime : « Ne rien: désirer, 
ne rien refuser. » 

Cette maxime se trouve, en effet, dans le dernier et dans le 
sixième des Entretiens spirituels de si François de Sales, mais avec 
des restrictions que les livres de piété oublient souvent de rappe
ler. Sans quoi, le saint eût enseigné une proposition contraire au 
précepte de la prière, et condamnée. Il déclare qu'il parle seule
ment « des choses de la terre », de ce qui n'est pas utile à notre 
sanctification (t ). Il ne fait donc que répéter la doctrine de tous les 
temps sur le détachement, comme le dit Bossuet (États d'oraison, 
tr. I, I. VIII, n° 1) (2). L'exagération des quiétistes a consisté à faire 
de cette maxime un principe universel. 

De plus, Bossuet fait remarquer qùe, lorsque si François de Sales 
semble condamner certains désh·s, il veut seulement les calmer 
assez pour que l'âme se maintienne dans la paix : « autre chose est 
de se dépouiller du soin, de l'inquiétude, du trouble, autre chose· 
de se dépouiller du désir » (ibid., I. IX, n° 8). 

t. ir. - Les idées des quiétistes sur l'orai11on mentale ont été 
déjà exposées (ch. IV, t.o). En vertu de leur théorie sur les actes,. 
ils n'admettent qu'une espèce d'oraison comme parfaite, celle où 
il y a le moins d'actes possible. 

Ils l'appellent contemplation acquise (3), voulant indiquer par 
là qu'on peut acquérir cet état par sa propre industrie. D'après: 
eux, elle doit se réduire à l'idée très confuse de Dieu présent par
tout, sans songer à aucun autre attribut divin ; sans quoi, disent
ils, il y aurait trop d'actes différents. D'ailleurs, ajoutent-ils sans. 
aucune preuve, c'est là _un acte éminent, c'est-à-dire comprenant 

(1) Il est même probable qu'il veut surtout préserver ses filles de ces demandes. 
non motivées que des religieuses imparfaites pourraient adresser à leur supé
rieure : adoucissements excessifs, abandon d'un logement peu agréable, cessation. 
d'un emploi ennuyeux, délivrance d'une compagne qu~ déplait, etc. C'est pourquoi 
il ajoute immédiatement qu'il faut s'en tenir à l'obéissance. 

(2) Il ajoute : " St François de Sales ne connait pas ces manières superbement et. 
sèchement désintéressées, qui font établir la perfection à ne rien demander pour 
soi-même. Si je voulais citer les endroits où il fait à Dieu des demandes, et où il 
en ordonne aux plus parfaits, j'aurais à transcrire une juste moitié de ses let
tres • (ibid., n° 2). 

(3) Ils l'appelaient aussi oraison de pure foi, et oraison passive. Ce dernier nom 
était très inexact, car ils semblaient ainsi confondre cette oraison avec la contem· 
plation infuse, que pourtant ils en distinguaient fort bien (Molinos, prop. 23; 
Mm• Guyon, 11-foyen court, ch. xv). Mais par ce terme exagéré, ils voulaient insinuer 
leur idée erronée que, dans cet état, l'homme ne fait rien; c'est Dieu qui fait tout .. 
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avec plus de perfection tous ceux que l'on pourrait faire. (Bossuet, 
Insh·uct. sur les États d'or., l. III, n° 3. - La Bruyère, dial. 2). 

Puis, autant que possible, ce doit être plutôt un acte prolongé 
qu'une réitération d'actes; toujours pour arriver au minimum 
d'activité. Malaval pense montre1• beaucoup de condescendance 
pour ses disciples en leur permettant de réitérer leur acte pen
dant les trois ou quatre premiers jours qu'ils consacreront à 
l'oraison mentale, « afin que vous ayez dans ce commencement 
quelque chose de quoi vous appuyer ... Je ne demande pas que· 
du premier coup vous vous élanciez en pleine mer » (part. I, 
no 1ft.). 

:18. - En vertu des mêmes principes, les quiétistes détournaient 
des oral•o1111 voeales, de la.récitation de l'office ou du chapelet; 
au lieu de dire sagement comme l'Église: Ne vous contentez pas. 
d'une récitation purement matérielle; animez-la par l'esprit in-
térieur. Quelques-uns ajoutaient que les « parfaits » pouvaient se· 
dispenser des pénitences corporelles, même obligatoires, telles. 
que l'abstinence et le jeùne. La contemplation remplaçait tout. 

:19. - Les pratiques extérieures de dévotion étaient de 
même condamnées par beaucoup de quiétistes : signe de la croix, 
lectures spirituelles, sermons, invocation des saints, honneurs 
rendus aux saintes images, et aussi les vœux de religion. 

ao. - La 111anle des exeloslon11 se retrouve ainsi dans plu
sieurs fausses doctrines. Au lieu de dire avec modération : Telle 
pratique est bonne, du moins dans certains cas, on fulmine contre 
les méthodes rivales. Qu'il s'agisse d'oraison ou d'actions quelcon
ques, on ne conçoit qu'une seule voie, hors de laquelle il n'y a pas 
de salut. L'un exalte tellement la docilité au Saint-Esprit qu'il 
rejette pratiquement toute tradition et méthode. Un autre au con
traire ne rêve que d'emprisonner dans des méthodes, sans ad
mettre une action directe du Saint-Esprit. Un troisième n'admet 
que tel ou tel motif pour nos actions. D'autres découvrent une 
spiritualité dite moderne, qui exalte la voie unitive, en faisant fi 
des voies purgative et illuminative; on veut s'adonner aux exer
cices de l'amour divin, sans pratiquer d'abord ou en même temps 
ceux qui font lutter contre les défauts et pour l'acquisition doulou
reuse des vertus solides. On rejette comme une vieillerie ce qu'on 
appelle la spiritualité de combat, qui est bien moins agréable. On 
cherche à élever le faite de l'édifice, sans ses bases nécessaires> 
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mais moins brillantes. Avec ces exclusions, on fait de l'ascétisme 
en l'air. 

2t. - B~aum.~. Revenons aux quiétistes. Pendant que la vie 
par/ aite se _réduisait à un exercice unique, le repos dans l'abandon, 
1'01·aison parfaite correspondait à la même simplification. C'était 
vraiment ingénieux. 

Remarquons que cette perfection et ces pratiques ne différaient 
plus de celles des bouddhistes. Tout le travail de ces derniers est 
d'arriver au néant sous le nom de nirvana. De sorte que, par le 
long détour du christianisme, on revenait à une des plus grandes 
erreurs historiques, celle qui depuis tant de siècles a envahi l'Asie 
,orientale. Toutefois les motifs étaient différents. 

22. - Conséquence. Ces m.éthodes paraissaient si faelles, si 
simples aux quiétistes, qu'ils les déclaraient à la portée de toutes 
les bonnes volontés et voulaient les prêcher à tout le monde indis
tinctement, même aux enfants et aux laboureurs (1Woyen court, 
.ch. xxm, n° 1). Le P. Lacombe assurait qu'on doit expliquer cette 
oraison aux enfant~ de quatre ans (Bossuet, États d'oraison, I. VII, 
n° 28). 

2a. - Fausses doctrines de Fénelon. On est convenu de les 
englober toutes sous la désignation générale de quiétisme. On sim
plifie ainsi aux dépens de l'exactitude. Les idées principales de 
l'archevêque de Cambrai se réduisent à deux. La première, en effet, 
.est quiétiste, c'est l'attente de la motion divine (Voir ci-dessus, 8, le 
jugement de Bossuet). L'autre est d'un genre tout différent: l'idée 
exagérée de la charité parfaite, du « pur amour ». Pour lui, cet 
.amour exclut la crainte, l'espérance et tout intérêt propre (prop. 
1, 2, fa., 5, 6, etc.). La perfection exige qu'on agisse uniquement par 
amour désintéressé. Le désintéressement doit être porté jusqu'à 
l'indifférence pour le salut éternel (prop. 7, 8, 10, 12). Cette partie 
-du système de Fénelon diffère de l'immobilité des quiétistes. C'est 
un autre genre d'exclusion: on exclut, non l'action, mais certains 
motifs surnaturels d'action. 

Les àrnes généreuses peuvent y être portées et elles doivent s'en 
-défiP-r. Elles croient sacrifier à «l'amour-propre» si elles se com
plaisent dans la pensée du paradis et même si elles s'occupent de 
la correction de leurs défauts. Il n'y a rien de trop ra~finé pour elles 
,en fait d'amour divin. Ces doctrines sont condamnées. Chez celui 
,qui vise à la perfection, l'amour doit ~l1'e prédominant, cela est 
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vrai, mais il ne doit pas être seul. S1 Ignace avait bien compris 
~ettc double vérité, quand il écrivait dans ses Règles : « Que tous 
aient soin d'avoir une intention droite, non seulement quant au 
genre de vie qu'ils ont embrassé, mais aussi dans toutes leurs 
.actions particulières, s'y proposant toujours avec sincérité de 
·rendre service et de plaire à la Bonté divine, pom· l' anwur d'elle
mê1ne, et en considération de la charité et des grands bienfaits 
dont elle nous a prévenus, plutôt que pae la crainte des peines 
·OU l'espérance dPs récompenses, qïtoiqu'ils doivent s'aider aussi 
-de ces dernie1·s motzfs. » Voir encore Ja dernière de ses règles 
--<< Ad sentiendum cum Ecclesia ». 

L'amour est comme une mélodie qui doit chanter dans notre 
:Ame; mais une mélodie a besoin d'un accompagnement. Ce seront 
les sentiments de crainte et d'espérance. Ces trois notes ne se font 
pas la guerre; elles donnent, non une pénible dissonance, mais un 
accord parfait. 

Un des inconvénients pratiques de la doctrine de Fénelon pour 
les âmes avides de perfection, c'est qu'elle les porte à rafOner 
-sar les n1otifs de leurs actions, à s'analyser sans cesse pour voir 
si ces motifs sont assez élevés. C'est le moyen d'aboutir au trouble 
-et au scrupule. Quand ainsi on veut examiner tout au microscope, 
on découvre des microbes dans l'eau la plus Jimpide. 

~,. - Au sujet du pur amour, il y a une question qu'il ne 
faut pas confondre avec la précédente. Nous avons dit que l'a
-mour désintéressé n'exclut pas d'autres motifs qui sont inté
ressés; tous ces sentiments peuvent être simultanés et doivent 
l'être habituellement. l\Iais on peut se demander si, quoique 
réunis, ils sont rée1lemcnt indépendants les uns des autres; en 
un mot l'amour désilatérel!!flé l'est-il seulement en apparence? 
Renferme-t-il toujours, quoique à l'état caché, un certain amour 
.de soi-même? Dans le cas de l'affirmative, son nom lui viendrait 
seulement de ce qu'il contient un minimum d'intérêt propre et qui 
n'apparait pas a première vue. 

Cette question est controversée. En faveur de l'affirmative, on 
peut invoquer les faits de l'ordre naturel qui, de tout temps, ont 
.été regardés comme des actes d'amour désintéressé, par exemple, 
celui de l'homme qui sacrifie son temps, sa santé ou sa vie pour 
un ami, pour sa patrie, ou pour une idée. Si on analyse l'état d'âme 
de celui qui se dévoue ainsi, on aboutit à la définition suivante : 



?;30 CHAPITRE XXVII. 

L'amour appelé désintéressé consiste à mettre notre bonheur dans 
le bonheur d'un autre (s'il s'agit d'une idée, c'est son triomphe 
qui fait notre bonheur). Il y a donc ici deux influences : l'une est 
le moteur caché, qui nous fait chercher notre bonheur; l'autre le 
motif visible, qui est la recherc.he d'un bien qui nous est étranger. 

gt Thomas admet implicitement cette manière de voir, lors
qu'il dit:« Si, par impossible, Dieu n'était pas le bien de l'homme, 
l'homme n'aurait aucune raison de l'aimer » (2, 2, q. 26, art. 13, 
ad 3). Il se contenterait de l'estimer. Le saint dit encore : c< Toute 
·amitié renferme le désir de la possession et elle y ajoute quelque 
chose» (In 3, dist. 27, q. 2, a. 1, ad 1). 

S1 François de Sales développe la même doctrine : << Si, par 
imagination de chose impossible, il y avait une infinie bonté .. , 
avec laquelle nous ne pussions avoir aucune union ou communi
cation, nous !'estimerions certes plus que nous-mêmes ... mais à 
proprement parler, nous ne l'aimerions pas, puisque l'amour re
garde l'union; et beaucoup moins pourrions-nous avoir la cha
rité envers elle, puisque la charité est une amitié, et l'amitié ne 
peut être que récip,·oque, ayant pour fondement la communication, 
et pour fin l'union. Ce ·que je dis ainsi est pour certains esprits 
chimériques et vains, qui, sur des imaginations impertinentes, 
roulent bien souvent des discours mélancoliques, qui les affligent 
grandement » (T1'aité de l'amour de Dieu, l. X, ch. x). 

Commentant ce passage, le P. Massoulié se demande qui sont 
ces« esprits vains» dont parle le saint. <c Il est difficile, répond-il, 
de pénétrer son sens. Il est néanmoins vraisemblable qu'il en
tend parler de ces personnes de dévotion, qui s'étant formé une 
fausse idée du divin amour, et pensant aimer Dieu d'un amour 
désintéressé, dédaignent de produire les actes familiers de lare
ligion, et rejettent même les consolations que Dieu leur présente, 
de peur, disent-elles, de se rechercher elles-mêmes. De là vient 
que, ne voulant rien, et ne recevant rien pour se soutenir et se 
fortifier au chemin de la vertu, elles souffrent une effroyable sé
cheresse, qui passe bientôt en chagrin et en mélancolie; et là
dessus elles viennent à s'imaginer qu'elles sont dans un abandon 
mystique, et que Dieu les veut crucifier, au lieu que ce sont elles
mêmes qui s'attachent obstinément à une fausse croix » ( Traité de 
l'amour de Dieu du R. P. Massoulié, part. I, ch. 111). 
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§ S. - Exagérations d'auteurs orthodoxes sur l'abandon. 

3&. - Les expressions abandon à la volonté divine, laisser f afre 
Dieu, ont un sens très orthodoxe. Mais souvent aussi elles ont été 
mal comprises; nous l'avons constaté précédemment. L'esagé
ra11on consiste à croire que l'abandon doit excb.a·e le désfr (t.5) 
et l'effort personnel; et que laisser fafre Dieu sig·nifie. laisser tout 
faire à Dieu, ne plus s'occuper de rien, et non pas : accepter les 
maux que nous ne pouvons empêcher. 

Les personnes dévotes goûtent souvent ces exagérations, soit 
parce que ces tendances au dépouillement répondent à lcnr im
mense besoin de générosité, soit parce qu'on leur présente ce 
genre de vertu comme le moyen rapide d'arriver à la perfection, 
soit enfin parce que, découragées à la vue de leur misère persis
tante, elles voient dans l'abandon outré le seul moyen de se sup
porter; c'est l'opium propre à calmer les désirs qui leur don
nent la fièvre. 

38. - Ceux qui blé.ment ces dévotions mal comprises peuvent 
passer pour ne pas estimer la conformité à la volonté divine. 
C'est là un malentendu (1). Personne, que je sache, n'a jamais 
combattu une vertu aussi nécessaire, mais seulement ses exagé
rations qui nous viennent des quiétistes, et dont notre siècle n'est 
pas encore entièrement libéré. 

Il est utile de faire la lumière sur ce point et de montrer que 
des auteurs même orthodoxes, ont souvent été cause d'une mau
vaise interprétation. Ils l'ont été de deux façons : par leur silence 
et par des phrases inexactes. 

3,. - Et d'abord par leur 11ilenee. Il ne fallait pas laisser 
aux lecteurs, souvent peu instruits, le soin de deviner les correc
tifs. Pour interpréter les mots abandon, laisser faire, les Ames 
simples se laissent guider paresseusement par le sens usité dans 
l'usage courant et pour les choses de l'ordre naturel. 

Or ces mots signifient alors : ne rien faire, n'avoir aucune ini-

(1) Bossuet lui-même était obligé de s'en défendre : • L'acte d'abandon, écrivait
il, est excellent, mais j'ai mes raisons pour vous demander la manière dont vous 
le faites, non par aucun doute sur vous, mais pa1· rapport à d'autres personnes qui 
le font très mal, et de la manière qui induit à tenter Dieu • (Lettrs du 12 a01U 
1694 à M•• d'Albert). 
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tiative, aucune résistance, même permise. Exemple : on dit qu'on 
s'abandonne au chagrin, ou à ses passions, ou aux chances du 
hasard. On veut dire qu'on est inerte, livré aux événements~ 
sans influer sur eux. De même, quand un homme est victime 
d'une injustice, ou doit subir une opération douloureuse dans le 
corps ou dans l'âme, on lui dit: Laissez-vous faire, c'ei,;t-à-dire, ne 
bougez pas. Dans tous ces cas on parle d'inaction. Or, si ces mots 
éveillent de telles idées dans l'ordre naturel, il est impossible 
qu'il n'en soit pas de même quand on les applique à la vie 
spirituelle, à moins que les lecteurs ne soient mis en garde contre 
cette interprétation. 

J'en dirai autant du mot amom·-propre. Bien des gens, se fiant 
à l'étymologie, croient que cette expression s'applique à tout 
amour de soi-même, qui se trouve ainsi condamné en bloc. Le 
même motif leur fait croire que, par volonté z11·opre, nous de
vons entendre toute volonté tant soit peu conforme à nos goûts; 
et c'est là cc qu'à tort on les amène à blàmer. 

De très bons auteurs ne songent pas à prévenir ces malenten
dus. Ils peuvent dire : « Je n'ai énoncé aucune erreur ». Soit; 
mais ils n'ont mis aucun obstacle à des erreurs qui devaient se 
produire d'elles-mêmes. La longueur de leurs traités, la répéti
tion incessante des mêmes avis rigoureux contribuent aussi à insi
nuer le sens fâcheux. Quand pendant trois cents pages ( et par
fois le double) on entend redire sans cesse : « Abandonnez-vous! 
Craignez votre activité propre », on finit par ne plus oser agir. 
On a respiré une atmosphère de chloroforme. L'auteur ne l'a pas 
voulu; mais l'effet est produit. 

De même on force la 11:ote, sans y songer, en employant cer
taines comparaisons, sans correctifs. Ainsi, on vous dit que l'à.me 
,doit être comme un instrument de musique passif entre les mains 
de l'al'liste, qui en tire, sans son assentiment, tous les airs qu'il 
lui plait; ou comme les fleurs d'un jardin qu'un jardinier trans
porte à son gré ici ou là. Ces comparaisons sont acceptables, si on 
fait sentir qu'on ne doit pas les prendre à la lettre. Il ne faut 
pas, en les accumulant, laisser le lecteur sous l'impression fausse 
et rigoriste que Dieu veut nous traiter comme nous traitons les 
objets inanimés. 

Prenons pour exemple deux petits livres modernes. L'un est 
Le Vœu d'abandon, par un Père franciscain, édité par l'OEuvre 
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deS1-Paul (Paris, 6, rue Cassette, 1889). La Revue Franciscaine, de 
juin 1893, publia au sujet de ce livre une lettre adressée par le 
Révérendissime Père Général des franciscains au Révérend Père 
Thomas, Ministre Provincial. Il ordonne « d'en empêcher la difl'u
sion ( t) et d'interdire la pratique des choses qui y sont contenues >>. 

Et cependant il reconnaît que deux théologiens de l'Ordre, et un 
autre, dominicain, qui ont examiné cet opuscule << ont jugé qu'il 
ne contenait point d'erreurs ». Néanmoins ils l'ont trouvé « dan
gereux ». Si cet ouvrage ne formu]e pas d'idées inexactes, du 
moins il les éveille. 

L'autre petit livre est La Retraite de dix jours sur l'abandon et 
l'Un nécessafre, par la R. l\Ière .Marie de la Conception, carmélite 
d'Aix (Paris, Mignard, 2• édition, 1897). On y trouve quarante
trois méditations et vingt lettres, toujours sur la même idée! ! 
Sauf quelques phrases excessives, il n'y a pas là d'erreurs. :Mais 
jamais un mot ne vient relever l'âme écrasée sous le poids de ses 
devoirs et approuvei· quelqu'une de ses aspirations. Cet opuscule, 
qui serait excellent s'il y avait çà et là des correctifs,.est absolu
ment déprimant. On ar1·ive à attribuer tout désir à « l'amour
propre », rival de Dieu. En revanche, je suis heureux d'ajouter 
que j'admire fort un autre ouvrage du même auteur: La ,Maîtresse 
des novices. Sur le renoncement, la mise au point y est parfaite, 
et les analyses d'âmes y sont d'une pénétration remarquable. 

En résumé, il y a des choses d.ont notre esprit ne voit pas bien la 
conciliation, par exemple, l'abandon et l'initiative, la prédestina
tion et la liberté humaine, ou encore ces deux qualités demandées 
par l'Évangile : la prudence du serpent et la simplicité de la co
lombe. Si ou loue, et avec insistance, une de ces choses, sans son
ger à faire allusion à l'autre, le lecteur sera amené à prendre pour 
une exclusion ce qui était simplement de l'oubli (2). 

28. - Ainsi les auteurs engagent quelquefois dans l'erreur par 
leur silence. J'ai dit qu'ils ont de plus des pl1raaes -wrahnent 
esagérées. Le P. Ramière, qui a publié le manuscrit du P. de 
Caussade (remanié par lui après l'avoir été au xv11111 siècle), l'avoue 
pour ce livre clans la préface de la grande édition : « Des hommes 

(l) Le livre continue pourtant à se vendre. On m'a dit que la dame qui a payé 
l'impression, et se regarde comme propriétaire de l'édition, n'a pas voulu se sou
mettre. 

{:!) S1 Ignace met en garde contre ces oublis dans sa. règle 14 SUI' l'orthodoxie, à 
propos de la prédestination. 
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instruits, qui avaient été consultés à plusieurs reprises », avaient 
trouvé des passages « qui leur semblaient inexacts et dangereux 
pour le commun des lectew·s » (p. 8). Il a fait, ajoute-t-il, quelques 
retouches, mais « a laissé intacts hien des passages » qui étaient 
ainsi, « non sans quelque motif, taxés d'inexactitude ». Il espère 
que le lecteur trouvera lui-même les correctifs (p. 13). 

Je veux bien qu'il en soit ainsi pour des théologiens. Sans y son
ger, ils corrigent et complètent mentalement certaines phrases. 
Aussi plus d'une fois, on en a vu louer certains livres qui depuis ont 
été condamnés. Ils les avaient lus à travers leurs corrections bien
veillantes. l\lais il s'en faut que tout le monde puisse en faire 
autant (t). 

J'avoue que, quand il s'agit de la plupart des laïques, ces exagé
rations ont peu d'inconvénient; parce que (passez-moi cette 
expression familière) ils ne prennent que le tant pour cent de tout 
ce qu'on leur dit sur l'abnégation. Bien des personnes dévotes ou 
religieuses agissent autrement, comme je l'ai constaté. Elles 
veulent à tout prix se sanctifier et prennent à la lettre les règles 
qu'on leur donne comme nécessaires. 

~9. - Il y a souvent dans ce genre de livres une autre sorte 
d'exagération dont je n'ai pas parlé ci-dessus. Elle consiste à faire 
des 11ron1esses trop belles. On vous annonce que l'abandon est 
la méthode la plus simple, la plus rapide, la plus puissante (2). 
Bref, on semble vous garantir la sainteté en trois leçons. Cette 
voie serait, en effet, d'une grande simplicité si elle dispensait d'é
tudier en partâculicr et longuement les autres vertus, puis de s'y 
exercer toute la vie. ll y aurait économie d'intelligence et de vo
lonté. Mais elle est surtout un artifice pour grouper ces vertus, en 
théorie et en pratique; c'est un point de vue pour les envisager : 

(l) Certaines lettres de direction contenues dans cet ouvrage montrent que les 
destinataires tombaient dans une sorte de désespoir. Cela se comprend, on leur 
répétait à satiété qu'il faut combattre la nature, sans leur enseigner d'abord à dis
tinguer entre la bonne et la mauvaise; qu'il faut enlever • tous les appuis natu
rels •. Ces personnes essayaient alors de refouler toutes leurs aspirations natu
relles, même celles qui sont voulues de Dieu et peuvent être surnaturalisées. Dans 
ce travail affreux et qui ne pouvait réussir, comment ne pas perdre la tête! 

(2) Il est à remarquer que plusieurs quiétistes étaient si préoccupés de cette thèse 
qu'ils l'indiquaient même dans le titre de leurs livres. 1\1'"• Guyon intitule son pre
mier ouvrage : • l\foyen court et très f'acile pour faire oraison •; l\lalaval : • Pra
tique facile pour élever l'àme à la contemplation •; Benoît de Canfeld : • Règle de 
perfection réduisant la vie spirituelle à un seul point, la volonté de Dieu •. En soi, 
H n'est pas mauvais de chercher à simplifier. l\Iais du moins fa.ut-il réussir autre
ment qu'en apparence. 
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on trace dans sa conduite une grande ligne centrale, qui pourrait 
tout aussi bien être celle de l'amour divin ou de l'humilité, et à 
laquelle on rattache cent aufa>es pratiques, comme l'arpenteur qui 
rattache à un axe arbitraire tous les points d'un vaste terrain. 
Mais ce n'est là qu'un progrès modeste comme simplicité et rapi
dité. C'est surtout de l'ordre. 

A plus forte raison, il faut prémunir le lecteur contre cette illu
sion que l'axe central doit remplacer tout le reste; en un mot, qu'il 
y a, pour la pratique d.e la vie spirituelle, des maximes stricte
ment universelles, dispensant de tout autre chose. Parfois, au con
traire, on semble promettre qu'en disant: Fiat, nous aurons évité les 
mille difficultés quotidiennes qui empêchent notre sanctifica
tion (1). JI en serait ainsi si Dieu nous dictait ouvertement, et à 
chaque instant, ce qu'il demande de nous. 11 suffirait alors de 
répondre comme Marie : « Fiat mihi secundum verbum tuum ». 

l\lais, dans les décisions à prendre, ce n'est point là le cas normal. 
Il faut se passer de révélation directe, peser le pour et le contre. 
Le fiat, le laisser faire Dieu ne suffisent plus (2). S'en contenter, 
c'est renverser le plan divin, et dès lors manquer de conformité à 
la volonté de Dieu. Il fautle conserver seulement comme disposition 
générale par rapport à certains événements. 

En résumé, il est faux que la doctrine de l'abandon remplace 
tout et suffise à tout. 

Ce qui précède montre que, quand l'on concentre trop exclusi
,,ement ses pensées sur une seule vertu, on est très exposé à forcer 
la note comme théorie et comme pratique. Pour préserver cette 
vertu de tout excès, pour l'équilibrer, il faut faire appel à d'autres 
principes et tout combiner avec prudence. Les quiétistes élaient 
préoccupés, mais exclusivement, de la soumission à l'action divine; 
ils ont abouti à l'inertie. De m~me, la Mère Angélique Arnauld 

(1) Un des premiers ouvrages du P. Piny, O. P., porte ce titre bien caractéris
tique : État du pur amour, ou conduite pour BIENTÔT mriver à la perfection par LE 

SEUL fiat, dit et réitfré EN TOUl'E OCCASION. Paris, 1682. Dans son traité qui a pour 
titre : Le Plus parfait, il intitule ainsi le chapitre v : Que la voie d'abandon à la 
divine volonté est de toutes les voies inté?"ieure, la pl1ts sllre et la moins sujette à l'il· 
lusion. L'histoire du quiétisme a montré, peu d'années après, ce qu'il fallait penser 
de cette promesse. 

(2) Le P. Surin : • Eh quoi! n'est-il pas bon de laisser faire Dieu? Oui certer;, 
quand il veut faire, et quand c'est à lui de faire. l\lais quand il faut que l'âme agisse, 
.si elle vient à cesser indiscrètement, c'est alors que le diable opère • (Catéch. Spir., 
·part. V, ch. m). 
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s'éprit soudain de régularité et de mortification, mais elle ne·sut 
pas comprendre qu'il fallait se pénétrer en même temps de dou
ceur et de bonté, comme le lui demandait instamment S' François. 
de Sales. Sa piété dégénéra peu à peu en une dureté atroce pour 
elle-même, et surtout pour les autres (1.). 

29 bis. - Les :rationaliste• ont accusé les grands extatiques. 
et notamment S' Jean de la Croix d'arriver à une telle passivité 
qu'elle mérite le nom d'automatisme. Dieu ferait ou paraîtrait 
faire tout en eux; ils ne feraient plus rien. De la sorte, ils arrive
raient au même point que les quiétistes atteignent par leur système-
de la « motion divine ». • 

Rien n'est plus faux. Ce serait surtout le mariage spirituel qui 
prêterait à cette interprétation excessive. Or, en lisant s1e Thérèse, 
on voit que, dans cet état suprême, il n'y a pas plus d'automatisme 
qu'entre deux époux qui, par amour, se consultent sans cesse et se 
font une joie de se mettre d'accord. La sainte garde le plein exercice· 
de son jugemrnt; elle n'agit qu'en examinant les motifs. Elle tra
vaille avec Dieu, au lieu de charger Dieu d'agir tout seul. C'est 
juste l'opposé de l'état et des doctrines de :&1m11 Guyon. Aussi leur· 
langage est tout différent. 

Sur ce point on a mal compris certaines pages de S1 Jean de la 
Croix. Si l'on prenait à la lettre ce qu'il dit au livre III de la Montée· 
du Carmel, il semblerait qu'au sommet des états mystiques, on a 
complt\tement perdu l'usage de la mémoire et de l'imagination. 
Dieu se chargerait de suppléer à cette perte énorme chaque fois 
qu'on en aurait besoin, c'est-à-dire à chaque instant. Mais alors il 
s'ensuivrait que, quand le saint, arrivé à ce degré, en écrivait 
longuement la description en deux traités, tous les mots de sa 
langue natale auraient été oubliés, mais rendus par Dieu un 
à un. Ni lui ni ses commentateurs n'ont cru à ce mécanisme· 
transcendant. Son imagination non plus n'était point morte. Ses 
derniers livres renferment une profusion toute méridionale d'ima
ges. Il emploie comme symboles les bergers, les forêls et bosquets, 
les cavernes, les fontaines, les grenades, les tourte1·elles, Jes cerfs,. 
le~ éventails de cèdre, le vin, les parfums, etc. Sa rédaction n'ap
parait nullement comme une dictée; il n'attribue pas celte litté
rature touffue au Saiut-Esprit, pas plus que ses interprétations 

(1) Ce processus psychologique est finement analysé dans sa Vie publiée par l\Ion
laur {Plon, Hlül). 
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très libres de !'Écriture sainte. Donc, d'après lui, la suppression 
de la mémoire et de l'imagination s'applique, non aux actions 
courantes, mais au temps de la haute contemplation et à des mo
ments particuliers. Ce n'es·t point l'automatisme, la passivité uni
verselle d.e Mm• Guyon. 



CITATIONS 

§ 1. - Textes de quiétistes sur leur principe fondamental : 
recherche du minimum d'activité. 

ao. - Propositions de Molinos : 
« Il faut que l'homme anéantisse ses puissances, c'est là la voie intérieure» (i) 

{prop. i). « Vouloir être actif, c'est offenser Dieu, qui veut être seul agent . 
.C'est pourquoi il faut s'abandonner totalement à lui, et demeurer ensuite 
.comme un corps sans âme » (prop. 2). ,, ... Dieu veut agir en nous sans nous » 

(prop. 3). 
81. - Mme Guyon: 
i O ,, Cette âme ne se met pas en peine de chercher ni de rien faire. Elle 

-demeure comme elle est, cl cela [lui] surfit. Mais que fait-elle? Rien, rien, et 
-toujou1's rien ... Mais quelle différence [y a-t-il] de cette âme à une personne 
toute dans l'humain? La différence est que c'est Dieu qui la fait agir sans 
-qu'elle le sache, et auparavant c'était la nature qui agissait >) (Les Torrents, 
part. 1, ch. rx, n° 9). 

2° « L'activité » est « opposée à l'union ... parce que Dieu étant dans un 
.repos infini, il faut, afin que l'âme puisse être unie à lui, qu'elle participe à 
1Son repos; sans quoi il ne·peut y avoir d'union, à cause de la dissemblance » 

(Uoyen cow·t, ch. xx1v, n° 3). - On peut rétorquer l'argument en disant : 
Dieu est l'activité infinie; donc il faut qu'on participe à son activité. ,, Sans 
-quoi il ne peut y avoir d'union, à cause de la dissemblance. » 

3° « Jésus-Christ dans le Saint-Sacrement de l'autel est le modèle de l'état 
mystique. Sitôt qu'il y vient par la parole du prêtre, il faut que la substance 
-du pain lui cède la place, et qu'il n'en reste que les simples accidents. De même 
·il faut que nous cédions notre étre à celui de Jésus-Christ... Or cela ne s'exé
.cutera jamais que par l'anéantissement » (Moyen court, ch. xx, n° 3). 

4° « L'âme se laisse dt!trufre et anéantir pour rendre hommage à la souve
..aineté de Dieu ••• La destruction de notre être conf esse le souverain être de 

(t) D'après lui cette voie • unique • doit remplacer les trois voies purgative, illumioatlve, 
.unitive, qu'il déclare être une conception • des plus absurdes • (prop. 26). 
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Dieu ••. L'anéantissement est la véritable prière, laquelle rend à Dieu l'honneur 
et la gloire» (Moyen cow·t, ch. xx, 3). 

5° « Il faut seconder les desseins de Dieu qui sont de dépouiller l'âme de ses 
propres opérations, pour substituer les siennes eu leur place. Laissez-le donc 
faire» (Moyen court, ch. xvn, n° i). Bossuet ajoute: « Ce laissez faire, dans ce 
langage, c'est ne faire rien, ne désirer rien, ni demander rien de son côté, et 
attendre que Dieu fasse tout » (État d'or., 1. III, n° 4). 

6° « L'abandon est un dépouillement de tout soin de nous-mêmes pour nous 
laisser entièrement à la conduite de Dieu ... Pour la pratique [de l'abandon], 
elle doit être de perdre sans cesse toute volonté propre dans la volonté de 
Dieu; renoncer à toutes les inclinations parliculières, quelque bonnes qu'elles 
paraissent, sitôt qu'on les sent naitre » (!Ioyen court. ch. v1, 11°1 3, 4). Bossuet 
ajoute : ainsi « il faut renoncer [aux actes] dès qu'on les sent naître. Ce qui 
n'emporte rien moins que l'entière extinction- de tout acte de piété, dont le 
moindre commencement, la moindre étincelle et la pensée seulement pour
raient s'élever en nous. Si l'on doit y renoncer lorsqu'ils paraissent, à plus 
forle raison se doit-on empêcher d'en produire » (État d'or., I. III, n° i.O). 

7° L'idéal est d'arriver à agir automatiquement : « Qui pourrait dire jus
qu'où se doit porter cet abandon, suivant la grâce qui en est accordée, jusqu'à 
devenir enfant ou saintement insensé pour toutes choses; jusqu'à agir sans 
connaissance, sans résistance, sans répugnance, ... et sans bornes, ainsi qu'une 
personne qui n'est plus, et qui ne peut pas plus être en peine d'elle-même que 
si elle n'était pas au monde. Ce n'est pas s'en fier entièrement à Dieu, si on 
n'en vient jusque-là; c'est plutôt vouloir pa1·tager avec lui sa souveraineté, se 
l'éservant le domaine de sa propre conduite en quelque chose » (Règle des 
associés à l'enfance de Jésus, § 9, n° 5). l\Im0 Guyon développe ensuite celte idée 
absurde que ceux qui ont cette sorte d'abandon aveugle ne pement être trom
pés, puisque c'est Dieu qui les conduit. Mais on nie précisément que Dieu les 
conduise. 

8° Mme Guyon fait cependant une petite concession aux commençants : elle 
leur permet un certain nombre d'actes : « On ne dit pas, comme quelques-uns 
l'ont cru, qu'il ne faille pas passer par l'action; puisque au contraire c'est la 
porte; mais seulement qu'il n'y faut pas toujours demeu1·e1· >> (Moyen com·t, 
ch. xx1v, n° 9). Du reste, sa concession n'est pas très étendue (ibid., n° 8 et 
ch. x.xn). Elle interdisait dès le début beaucoup d'actes excellents, feignant que 
la grâce n'y est pour rien. 

§ 2. - Application : suppression des pensées. 

3~. - Le P. Falconi. Sur l'oraison mentale : 
1< Ne pensez volontairement à aucune chose, quelque bonne et quelque sublime 

qu'elle puisse être; et ne vous attachez qu'à demeurer dans la pure foi de Dieu 
en général, et dans la résignation que vous avez faite à sa sainte volonté ,, 
Lettre à una fille spirituelle, n° 2). ,c Là, vous pratiquez presque toutes les 
vertus ..• Je n'ai point de termes pour exprimer les grands biens qui se trou-



MO CHAPITRE XXVII. 

vent enfermés dans cette humble, pure et véritable manière de prier en
silence et en abandon » (n° 3). « Gardez-vous bien, en faisant ce que je vous
ai conseillé, de vous occuper pour lors à considérer que Dieu est présent dans 
votre âme et dans votre cœur. Car, encore que ce soit une bonne chose, ... ce· 
ne serait pas le croire assez simplement... Ne vous embarrassez pas non plus 
de savoir ... si votre oraison va bien ou mal. Ne vous ammiez point. •. à penser· 
si vous mettez en pratique ou non les vertus que je vous ai marquées, on 
autres choses pareilles. Ce serait occuper votre esprit en ces faibles consiilé-· 
rations et rompre le fil de la parfaite oraison » (n° 6). « Depuis que Grégoire· 
Lopez fut arrivé à cet acte spirituel de foi, d'abandon et d'amour, il ne se pe1·
mettait ni soupir, ni omison jaculatoire, ni quoi que ce soit de sensible. C'est 
là, ma fille, où je voudrais vous voir bientôt arrivée » (n° H). 

33. - Malaval : 
« Il ne faut rien penser ni rien désirer autan.t de temps qu'il sera possible » 

(part. I, p. 8). - La table rase, voilà le vrai résumé de son système. 
:u1. - L'abbé d'Estival : 
« Il faut demeurer dans le simple regard autant de temps qu'il sera possible,. 

sans rien penser, sans rien désirer, puisque ayant Dieu nous avons tout » (Con
férences mystiques, p. U). - De la sorte, on a Dieu à la manière des êtres
inanimés, mais non des créatures raisonnables. 

35. - :Molinos : 
f O « Dans le doute, si l'on est dans la bonne ou la mauvaise voie, il ne faut 

pas rl!fléchir » (pro p. H ). « Pendant l'oraison il faut demeurer dans une foi 
obscure et générale, ... mais sans produire d'actes, car Dieu ne les aime pas » 

(prop. 21). « Cette connaissance par la foi n'est pas un acte produit par la 
créatu1"e, mais c'est une connaissance donnl!e par Dieu à la créature. Celle-ci 
ne sait pas qu'elle l'a, et ensuite elle ne sait pas qu'eile l'a eue. Il en est de 
même de l'amour » (prop. 22). 

2° c< Il y a trois sortes de silElnce. Le premier est celui des paroles; le second,. 
celui des désirs; et le troisième, celui des pensées. Le premier est parfait; le 
second l'est davantage; et le troisième l'est extrêmement... C'est à ne point 
parler, à ne désirer rien, et à ne penser à quoi que ce soit, qu'on reconnaît le 
vrai silence mystique-,, (Guide spirituel, 1. 1, ch. x.vn, n°• i.28, J 29). - Ainsi 
on pourrait prendre comme maxime : ne pas penser·! Il faudrait supprimer 
l'exercice de nos facultés et non plus seulement l'abus qu'on peut en faire. 

3° cc C'est à ne considérer rien, à ne désirer rien, à ne vouloir rien, à ne faire 
aucun effort, que consiste la vie, le r~pos et la joie de l'âme » (ibid., ch. xxt 
n° 202). 

« Nous arrêtons les grâces célestes en voulant faire quelque chose » (ibid.). 
4° « L'anéantissement, pour être parfait, doit s'étenoce sur le jugement, 

actions, inclinations, désirs, pensées, sur toute la substance de la vie » (Guide, 
I. II, ch. xrx, n° i93). c< En voilà beaucoup, remarque Bossuet, et on ne sait 
plus ce qu'il veut laisser à un chrétien » (États d'oraison, I. m, n° 2). 

5° « Une réflexion de l'âme sur ses actions l'empêche de recevoir la vraie 
lllmière, et de faire un pas vers la perfection ,, (Guide, l. I, ch. v, n° 45). 

36. - Les quiétistes italiens (d'après la Circulaire du Saint-Office, en t68i) : 
« La contemplation ou oraison de quiétude consiste à se mettre en présence 
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<le Dieu par un acte de foi obscure, pure et amoureuse; puis a rester oi~if, sans 
aller plus loin, sans s'arrêter à aucun raisonnement, à aucune image, à aucune 
pensée. Car il est contraire .au respect dô. à Dieu de réitérer le premier acte, et 
de plus cet acte est d'un si grand mérite et valeur, qu'il renferme éminemment 
-et dans un degré plus parfait les actes de toutes les vertus. Cet acte dure tout 
.le temps de la vie, pourvu qu'il ne soit pas rétracté par un acte contraire» 
(prop. 1) (Document cilé par Bossuet dans le tome XVIII de l'édition Lachat, 
·.p. 617). 

37. - :Mme Guyon: 
1 ° « Cette vie divine devient naturelle à l'âme. Comme l'âme ne se sent plus, 

.ne se voit plus, ne se connaît plus, elle ne voit rien de Dieu, n'en comprend 
rien, n'en distingue rien. Il n'y a plus d'amour, de lumières, ni de connais
.sances » (Les Torrents. part. I, ch. 1x, n° 6). 

2° Quand l'âme est arrivée à l'union suprême, << toute réflea:ion est bannie, 
-et l'âme aurait peine, même quand elle voudrait en faire. Mais comme, en 
s'efforçant, peut-être en pourrait-elle venir à bout, il faut les éviter plus que 
toute autre chose ,> (Les T;irrents, part. li, ch. 1v, n° 3}. 

3° « Vouloir bien [n']être rien aux yeUJJ de Dieu, demeurer dans un entier 
abandon, dans le désespoir même; se donner à lui lorsqu'on est le plus rebulé, 
.s'y laisser, et ne pas se regarder soi-même lorsque l'on est sur le bord de l'abtme, 
c'ce.t ce qui est très rare et c'est cc qui fait l'abandon parfait ,, (Les Torrents, 
.part. II, ch. 1, n° 10). 

4° « Si on leur dit [à ces âmes pleinement abandonnées] de se confesser, 
-elles le font, car elles sont très soumises; mais elles disent de bouche ce qu'on 
leur fait dire comme à un petit enfant, à qui l'on dirait : Il faut vous confesser 
de cela. Il le dit sans connaît1·e cc qu'il dit, sans savoir si cela est ou non ,, (Les 
Torrents, part. II, ch. 11, n° 3). « Ces âmes dont je parle ne peuvent presque 

.iamais se confesser » (ibid.). 

§ 3, - Application auz désirs, aux demandes et auz exercices 
extérieurs de piété, 

38. - Proposition d'Eckart, condamnée en i 329 par Jean XXll : ,, Celui qui 
--demande dans la prière une chose particulière et déterminée, demande le mal 
-et demande mal » (prop. 7). 

39. - Molinos. Voir ch. xuv, n° 55, sa proposition 27, contre le désir de 
.la dévotion sensible; et ici, n° 15, sa proposition U. « De même que l'âme 
ne doit faire à Dieu aucune demande, elle ne doit aussi lui rendre grâces d'au
·CUne chose, l'un et l'autre étant un acte de sa propre volonté » (prop. t6). -
Il feint que ce ne soit pas l'œuvre de la grâce. 

40. - Le Pater de l'abandon (exagéré); imitation ironique des procédés des 
-quiétistes, par La Bruyère : 

c, La pt!nitente . ..,- Je vous avouerai que je faisais en moi-même une oraison 
-dominicale à notre maniè-re, je veux dire en l'ajustant à nos principes et à notre 
,doctrine. 
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c< Le directeur. - Dites, ma fille! Le projet est louable. 
,c La pénitente. - Écoutez ma composition. 
« Le dfrecteur. - J'écoute. 
cc La pénitente. - Dieu, qui n'êtes pas plus au ciel que sur la terre et dans 

les enfers, qui êtes présent partout; - je ne veux ni ne désire que votre nom 
soit sanctifié. Vous savez ce qui nous convient; si vous voulez qu'il le soit, il le 
sera, sans que je le veuille et le désire. - Que votre royaume arrive ou n'ar
rive pas, cela m'est indifférent. - Je ne vous demande pas aussi que votre 
volonté soit faite en la terre comme au ciel. Elle le sera malgré que j'en aie; 
c'est à moi à m'y résigner. - Donnez-nous à tous notre pain de tous les jours, 
qui est votre grâce, ou ne nous le donnez pas; je ne souhaite [ni] de l'avoir ni 
d'en être privée. - Oe môme si vous me pardonnez mes crimes, comme je 
pardonne à ceux qui m'ont offensée, tant mieux. Si vous m'en punissez au con
traire par la damnation, tant mieux encore, puisque c'est ,·otre bon plaisir. -
Enfin, mon Dieu, je suis trop abandonnée à votre volonté pour vous prier de· 
me délivrer des tentations et du péché! 

« Le dfrectem·. - Je vous assure, l\ladame, que ce n'est pas mal. Le Pater 
noster ainsi réformé édifierait sans doute toutes les âmes du parfait abandon; 
et j'ai envie de l'envoyer à nos nouvelles églises » (Dialogues, 5e dial.). 

En pratique, les qtiiétistes avaient une manière plus expéditive de traiter le 
Pater. Ils trouvaient qu'il renfermait trop de demandes, s'en scandalisaient et 
aimaient à le réduire à cette seule phrase : Que votre volonté soit faite. Ils 
louaient à l'envi un solitaire mexicain de la fin du :x:v1e siècle, Grégoire Lopez, 
qui s'en tenait toujours à cette simplification. On peut se demander pourquoi 
il ne se contentait pas du mot amen, qui eO.t exprimé la même idée plua briè
vement encore?- A ce compte, toutes les prières de l'Église devraient être 
remplacées par ce mot unique. 

Bossuet dit sur cette question : « Vouloir supprimer les demandes sous pré
texte qu'elles semblent renfermées dai1s une seule, c'est de même que si l'on 
disait qu'il ne faut point développer dans un arbre les branches, les feuilles el 
les fruits, sous prétexte que la racine ou le pépin même les contiendra en 
vertu. C'est au contraire dans ce développement que comiste non seulement la 
beauté et la perfection, mais encore l'ôtre de l'al'bre » (États d'or., 1. III, n° 2i) . 

.:11. - Le P. Massoulié, O. P., réfutant la mauvaise indifférence : 
« Les Pères et les Maîtres de la vie spirituelle ... ont enseigné qu'une âme 

voulant travailler sincèrement à sa sanctification doit entrer dans une entière 
indifférence pour tou les les choses qui sont hors de Dieu, ne regarder que sa 
gloire et sa seule volonté ... Mais cette indifférence doit être uniquement pour 
les choses indifférentes de leur nature, qui ne conduisent pas l'âme à Dieu et 
qui ne sont pas Dieu même. Dieu seul suffit à une âme, tout le reste doit être 
indifférent ... 

« Mais ces nouveaux spirituels [les quiétistes] veulent que cette indifférence 
soit générale et pour les choses m~mes qui regardent le salut éternel. Indifférence 
pour les consolations et pour les a,·idités; indifférence pour l'acquisition des 
vertus ou pour leur perte, et, ce qui est étrange, indifférence pour la privation 
de Dieu; c'est-à-dire indifférence pour son salut éternel ou pour sa damnation 
éternelle, parce que, disent-ils, on ne doit regarder en tout que la gloire de 
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Dieu et l'accomplissement de sa volonté, qui se trouve également au salut et. 
à la perte des âmes. Qui pourrait croire qu'on fùt jamais venu à cet excès 
d'aveug·lement'l » (Traité de la vt!ritable oraison, part. 1, ch. xvm). 

Or c, c'est une erreur ci'avancer que, parce qu'on doit chercher uniquement. 
la gloire de Dieu, il faut se rendre indifférent pour la béatitude, qui consiste 
en la vue de Dieu et de toutes ses perfections. Voici comme nous sommes
obligés de raisonner : Nous devons chercher uniquement la gloire de Dieu. 
Or cette gloire ne peut se trouver que dans la connaissance de ses pe1'(ections et 
dans les louanges qui accompagnent cette connaissance. Donc le désir que nous. 
devons concevoir de donner à Dieu toute la gloire dont nous sommes capa
bles, nous oblige nécessairement à désirer de le voir et de le posséder,· et, en 
le voyant, de l'aimer, et, en l'aimant, de le louer» (ibid., part. I, ch. xrx). 

42. - Bossuet. Sur certaines phrases équivoques où l'on présente la pos
session de Dieu et la possession de ses dons comme deux choses qui s'ex
cluent et entre lesquelles la perfection oblige à choisir (t). 

cc Ces désappropriations des dons de Dieu ne sont que raffinement. Je sais· 
que les spirituels des derniers siècles se sont servis de ces termes; mais si on 
ne les entend sainement, on tombe dans de grandes erreurs. C'est une vérité 
~onstante qu'on n'est uni à Dieu que pat ses dons. La sainteté, la justice, la 
grâce sont des dons de Dieu; ce sont des moyens par lesquels on le possède. 
Songer à s'en détacher, c'est songer à se détacher de Dieu même. J'en dis 
autant de la foi, de l'espérance et de la charité. On ne peut être agréable à. 
Dieu que par ses vertus, qui sont autant de dons de Dieu. 

« Ces unions immt!diates avec Dieu, tant vantées par beaucoup de mysti
ques, même par les bons, sont une illusion si on les entend mal. Il n'y a qu'un 
seul moyen de les bien entendre, et de se désappropricr des dons de Dieu, 
c'est en évitant, comme l'écueil de la piété, de se les attribuer à soi-même. 
Mais si on les prend comme venant du Père des lumières, on est suffisamment 
désapproprié. 

« On peut s'en détacher encore d'une autre manière : c'est de ne les pas
chercher pour le plaisir qui nous en revient, mais pour la vertu qu'ils ont de 
nous unfr à D-ieu même, puisqu'il ne s'unit à 11ous que par ses dons. Encore y 
a-t-il une céleste, et victorieuse, et foncière délectation, dans laquelle consiste 
la grâce et la charité; et s'en détacher, c'est se détacher de la charité et de la 
grâce, c'est-à-dire de Dieu même. Croyez, ma fille, que toute autre doctrine 
n'est qu'illusion. Il en faut toujours revenir aux idées simples qui sont celles 
de l'Écriture » (Lettre !2 à Mme de Maisonfort. Édition Lachat, t. XXVII,.. 
p. 384'). 

On peut encore dire : en parlant d'une manière générale des dons, les 
auteurs ont voulu parler de certains dons, ceux dont l'utilité serait douteuse •. 
Toutes ces phrases équivoques sont à éviter désormais. 

(t) M•• Guyon ne manquait pas d'en tirer un argument en faveur de ses • désappropria
tions • exagérées : « La jouissance de Dieu fait not~·e béatitude. Je dis : de Dieu lui-même,. 
et non de ses dons, qui ne pourraient faire la béatitude essentielle, ne pouvant pas conten
ter pleinement l'âme. Car elle est si noble et si g.-ande que tous les dons de Dieu les plus· 
relevés ne pourraient la rendre heureuse si Dieu ne se donnait lui-même à elle • (Moyen 
court, ch. xx1v, n° 12). Mais la vision béatiHque est un don; par suite, il ra des dons qu! . 
• peuvent contenter pleinemer:! l'âme •, 
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43. - La Bruyère, faisant parler une dame quiétiste (sur les exercices de 
piété) : . 

,< Ah I mon frère, si vous saviez, si vous pouviez expérimenter une fois cc 
-que c'est qu'une âme fervente, (:levée par la conltmplation acquise jusqu'à la 
vue confuse et indistincte de l'essence de Dieu, si vous compreniez le plaisir 
-o.e celte âme dans les renoncements à ia p1·opre action, dans les plongements 
qu'elle fait dans l'océan de la volonté divine I Quelle paix, quel repos, quelles 
nuits resplendissantes pour cette âme, de ne plus voir en elle qu'un· dénue
ment parfait de toute opération, pour ne plus souffrir que l'action de Dieu 1 
,combien alors la distinction des jours [par les fêtes des saints] lui parait 
frivole et malentendue! ... Quelle insipidité elle trouverait dans la récitation 
des psaumes, quelle inutilité dans les prédications, et pour ceux qui les font, 
·et pour ceux qui les écoutent I Quelle froideur même souvent, et quelle indiffé
rence pour une messe de paroisse I Quelle sécheresse pour elle de méditer 
·sur la justice de Dieu, ou sur ses miséricordes! Ah! mon frère, Dieu présent 
partout! n (Dialogue 4). - On voit ici comment les quiétistes faussent la 
-doctrine des vrais mystiques : ils déclarent obligatoires, et pour tous ceux qui 
viseut à la perfection, des exclusions qui ne peuvent être admises que par 
certaines âmes, et dans les moments seulement où elles ne peuvent faire 
-autrement. Il ne faut pas confondre cette fausse monnaie avec la vraie. 

,§ 4. - Application à. la recherche des vertus et à la résistance 
aux tentations. 

4.4. - Proposition d'Eckart : 
cc L'homme de bien doit conformer si parfaitement sa volonté à celle de Dieu 

,qu'il veuille tout ce que Dieu veut, et dise : Puisque Dieu a voulu de quelque 
manière que je pèche, je ne voudrais pas n'avoir point péché » (prop. f 4). -
Il y avait là une confusion grossière entre les choses que Dieu permet en les 
-délestant et celles qu'il veut comme un bien . 

.C&. - Molinos : 
« Celui qui a donné son libre arbitre à Dieu, ne doit plus avoir souci de 

den, ni de l'enfer ni du paradis; il ne doit avoü· aueun désir de sa propre per
fection, ni des vertus, ni de sa sanctification, ni de son salut, dont il doit 
perdre l'espérance » (prop. i2). « Il ne convient point aux âmes qui sont 
dans la voie intérieure de faire des actes, m~me vertueux, par leur choix et 
leur activité propre; ni de produire des actes d'amour envers la Sainte Vierge, 
les saints et l'humanité de Jésus-Christ; parce que ces objets étant sensibles, 
l'amour que l'on a pom· eux est de même nature », c'est-à-dire aussi bas 
(prop. 35). c< Lorsque Satan use de violence pour nous faire produire des 
-actes qui sont coupables en soi, il faut le laisser faire, sans lui opposer 
.aucune industrie ni aucun effort ... Surtout il ne faut pas s'en confesser ... » 
{prop. 47). 

46. - Mme Guyon : 
t 0 Jusqu'ici l'âme s'est bien laisst! dépouiller des dons, grâces, faveurs, faci-
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lit~ au bien; elle a perdu toutes les bonnes choses, comme les austéritt!s, le 
soin des pauvres, la facilité à aider le prochain, mais elle n'a pas perdu les 
ùivines vertus. Cependant ici il les faut perdre quant à l'usage ,> (Les Torrents, 
part. I, ch. vu, n() 25). 

2° « Si [l'âme parfaite] voulait s'humilier, elle en serait rep1·ise comme d'une 
infidélité; et même elle ne le pourrait faire, parce que l'état d'anéantissement 
par lequel elle a passé, l'a mise au-dessus de toute humilité. Car pour s'hu
milier, il faut être quelque chose et le néant ne peut s'abaisser au-dessous de 
ce qu'il est : l'état présent l'a mise au-dessus de toute humilité el de toutes 
les vertus » (Les 'l'orrents, part. II, ch. 1, n° 4). 

3° Parlant des âmes qui pratiquent « le moyen court», c'est-à-dire l'inac
tion par système : « De toutes les âmes, il n'y en a point qui pratiquent la 
vertu plus fortement que celles-ci; quoiqu'elles ne pensent pas à la vertu en 
particulier » (Moyen court, ch. IX:, f). Ainsi, moins on y pense, plus on y 
réussit! 

4° Parlant des âmes arrivées à l'abandon parfait : « Il n'y a point pour elles 
de malignité en quoi que ce soit, à cause de l'unité qu'elles ont avec Dieu qui, 
en concourant avec les pécheurs, ne contracte rien de leur malice, à cause de 
sa pureté essentielle. Ceci est plus réel qu'on ne peut dire >~ (Les Torrents, 
part. II, ch. 11, n° f). Ainsi on ne pèche pas en concourant au péché. 

« [Celui] qui n'est plus ne peut [plus] pécher» (ibid., n° 3). 
5° cc L'aband.on parfait qui est la clef de tout l'ir,térieur, n'excepte rien, ne 

réserve rien, ni mort, ni vie, ni perfection, ni salut, ni paradis, ni enfer •.. 
Que craignez-vous, cœur lâche? Vous craignez de vous perdre? Hélas! pour ce 
que vous valez, qu'importe? ,> (Les Torrents, part. II, ch. 1, n° 9). 

60 cc Il faut laisser tombet [laisser de côté] vos défauts, lorsqu'on vous les 
montre, sans sortir de votre immobiliM foncière, pas même par un désaveu. 
Ce que je dis est hardi; cependant c'est votre état. Dieu ne vous montre 
jamais une faute passée, pour vous porter à y remédier; mais il le fait comme 
un jardinier habile, qui montre à son enfant les mauvaises herbes, sans lui 
permettre de les arracher; il le veut faire lui-même » (Letfre à Fénelon, de la 
collection Masson, n° 4,9. Voir encore lettres 92, !09). 

47. - Propositions des quiétistes italiens, cités dans la Circulaire du Saint
Office, en f 687 : 

cc Les contemplatifs doivent être tellement dépouillés de l'affection à toutes 
choses, qu'ils rejettent loin d'eux et méprisent même les dons et les faveurs de 
Dieu et perdent jusqu'à l'amour des vertus, etc. » (prop. f8). cc Si dans le 
temps de la contemplatic,n., il survient des pensées terrestres et animales, il 
ne faut prendre aucun soin de les chasser, ni recourir à aucune bonne pensée, 
mais au contraire prendre plaisir à ce tourment» (prop. :15) (document cité 
dans l'édition Lachat de Bossuet, t. XVIII, p. 679). 

§ 6. - Sur l'attente de la motion di'vina. 

48. -Tauler dépeignant les quiétistes du XIV8 siècle : 
« 11 y a de faux contemplatifs. Ce qui les caractérise, c'est quP. le repos 
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intérieur auquel ils s'abandonnent, est purement naturel; c'est une vraie oisi
veté. Ils s'imaginent être exempts de péché, unis immédiatement à Dieu, 
affranchis de toutes les loia divines et humaines, dispensés de toutes les bonnes, 
œuvres. Leur principe erroné est que ce vide est tellement noble et parfait, 
qu'à tout prix il faut empêcher que rien ne vienne le troubler. Dès lors, ils, 
rejettent tout ce qui pourrait les assujettir, et ne veulent se livrer à aucun 
travail, ni bas ni éleva. De même qu'un outil attend, sans rien faire, que son 
maitre l'emploie, de même ils attendent dans l'inaction l'opération divine. Car 
ils croient que cette opération. serait empêchée par la leur. Ils restent immo• 
biles sans s'exercer à aucune vertu. Voulez-vous connaitre le détail de leur 
conduite? Le voici en deux mots: ils ne veulent ni remercier Dieu, ni le louer, 
ne rien éprouver, rien connaitre, rien aimer, rien demander, rien désirer. Tout, 
cela, disent-ils, est nuisible ou coupable. Car tout ce qu'ils pourraient de
mander, ils croient déjà l'avoir. Ils se prétendent arrivés à la pauvreté d'esprit 
puisque, croient-ils, ils n'ont aucune volonté propre, et qu'ils ont renoncé à 
tout choix personnel» (28 sermon pour le 1 or dimanche de carême). Ce passage 
,est tiré presque textuellement de Huysbroeck, Ornem. des noces, 1. II, ch. Ln.VI. 

· 49. - Les quiétistes d'Italie (d'après la Cfrculaire déjà citée) : 
« Tout acte ou affection intérieurs, bien que produits avec ré/1,eœion dan& 

une vue de foi, ne peuvent être agréables à Dieu, parce qu'ils naissent de 
l'amour-propre, chaque fois qu'ils ne sont pas inspirés par le Saint-Esprit 
avant toute application et industrie de notre part. C'est pourquoi dans la con
templation ou dans l'oraison d'affections, il faut demeurer oisif, en attendant 
le souffle miraculeux du Saint-Esprit » (prop. f6). 

oO. - Molinos : 
c< Si à l'occasion de la communion, il s'élève dans l'âme des sentiments 

d'humilité, de demande 011 d'action de grâces, il faut les réprimer chaque fois 
qu'on ne verra pas s'ils viennent d'une impulsfon spéciale de Dieu,· autrement. 
ce sont des impulsions de la nature qui n'est pas encore morle » (prop. 32). 

51. - Mm• Guyon : 
i O « si Paul veut que nous nous laissions mouvoir par l'Esprit de Dieu ... 

l'âme doit se laisser mouvoir et porter par l'esprit vivifiant qui est en elle, 
[en] suivant le mouvement de son action, et n'en .mivant point d'autre» (llloyen. 
court, ch. xx1, n° i). « Une image qui se remuerait empêchel'.ait le peintre de 
contretirer un tableau sur elle. Tous les mouvements que nous faisons par 
notre propre esprit empêchent cet admirable peintre de travailler et font faire 
de faux traits (1). Il faut donc demeurer en paix et ne nous mouvoir qtte 
lorsqu'il nous meut ... C'est l'esprit de l'Église que l'esprit de la motion divine ... 
Or l'esprit de l'Église ne doit point être autre dans ses membres qu'il est 
dans elle·même. Il faut donc· que ses membres, pour être dans l'esprit de 
l'Église, soient dans l'esprit de la motion divine» (ibid., n° 5). « Les actions 
faites par un principe divin sont des actions divines, au lieu que les actions 
de la créature, quelque bonnes qu'elles paraissent, sont des actions humai· 
nes (2); ou tout au plus vertueuses, lorsqu'elles sont faites avec la grâce ... 

(t) Non : s'il y a des mouvements qui empêchent l'action diviae, li y en a d'autres qui la 
favorisent. 

(1) ce pa88age est du galimatias. Les actions divines aont en même temps humaines el 
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Il faut donner lieu à la vie de Jésus-Christ de s'écouler en nous, ce qui ne se 
peut faire que par ... la perte de notre propre action» (ibid., n° 6. Voir encore 
no• 7, 9, to). 

2° Cette âme cc ne saurait lui rien demander [à Dieu] ni rien désirer, à 
moins que ce ne ftlt lui-même qui lui en donnât le mouvement; non qu'elle 
méprise ou rejette ... les consolations divines ... ; mais c'est que ces sortes de 
grâces ne sont plus guère de saison pour une âme aussi anéantie qu'elle l'est, 
et qui est établie dans la jouissance du centre, et [qui] ayant perdu toute 
'Volonté dans la volonté de Dieu, ne peut plus rien vouloir » (Sur le Cantique, 
ch. vm, v. i4). 

3° Éloge de l'action automatique: « Vous demanderez à cette âme : Mais qui 
vous porte à faire telle ou telle chose? C'est donc que Dieu vous l'a dit, vous 
l'a fait connaître ou [vous] a fait entendre ce qu'il voulait? - Je ne connais 
rien [répond-elle], je n'entemis rien, je ne pense pas à rien connaitre ... -
Mais pourquoi faites-vous cela plutôt que ceci? - Je n'en sais rien. Je me 
laisse aller à ce qui m'entraine ... Aussi ne suis-je capable d'entendre nulle 
raison ni d'en rendre aucune de ma cond·uite ... J'agis cependant infailliblement, 
tandis que je n'ai point d'autre principe que le principe infaillible » (Les Tor
rents, parl. Il, ch. 11, n° 7). 

5~. - Bossuet : 
i 0 cc Les nouveaux mystiques vous disent souvent qu'ils font des deman

des, ... qu'ils ont des dévotions particulières aux mystères de Jésus-Christ, 
comme à sa croix ou à son enfance; maisce n'estrien dire,puisqu'ils entendent 
qu'ils font de tels actes, y étant poussés par une inspiration eœtraordinaire 
et particulière t.i certains ~tats, et aussi que, pour en produire, ils attendent 
toujours cette inspiration ... Au lieu de dire, comme on fait : Si le Saint
Esprit agit en nous, il n'y a qu'à le laisser faire, il faut dire au contraire : S'il 
agit en nous, s'il nous excite à de saints gémissements, il faut agir avec lui, 
gémir avec lui, avec l-ui s'exciter soi-même, et faire de pieuœ efforts pour enfan
ter l'esprit de salut » (États d'oraison, l. III, n°• i t et i2). 

2° On a tort de se croire << livré à la grâce, quand on est dans la pure 
attente, sans vouloir agir de son côté ou s'eœciter soi-même à agir. 

cc Demeurer dans l'attente d'une disposition exfraordinaire, c'est tenter 
Dieu ... Par ces attentes, on veut avoir un témoignage qu'on est mO. de Dieu 
par quelque chose d'extraordinaire, comme si on était d'un rang particulier, 
"P.t que le commandement donné à tous les fidèles ne nous suffise pas. C'est donc 
remettre l'amour-propre sur le trône, que de rechercher cette singularité et 
de vouloir qu'il y ait pour nous des impulsions particulières, sans lesquelles on 
ne veut rien faire 11 (Lettre i r• à Mme de Maisonfort, demandes t 7 et 42; édi-

• 
lion Lachat, t. XXVII, pp. 327, 346. Voir encore Etats d'ora.ison, l. III, n° 9, 
p. 433). 

3° cc Une des raisons qu'on allègue est qu'il ne faut point prévenir Dieu, 
puisque c'est lui qµi nous prévient; mais seulement le suivre et le seconder: 
autrement ce serait agir de soi-même. Mais c'est là réduire les âmes à l'inac-

les actions • bonnes • et « vertueuses • sont divines. Ce qu'elle voudrait, ce serait qu'vn 
fit des actions purement divine ce qui est impossible. 
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tion, à l'oisiveté, à une mortelle léthargie. Il est vrai que Dieu nous prévient 
par son inspiration; mais comme nous ne savons pas quand ce divin souffle 
peut venir, il faut agir sans hésiter comme de nous-mêmes, quand le précepte 
ou l'occasion nous y déterminent, dans une ferme croyance que la grâce ne 
nous manque pas ... On doit toujou1·s tacher, toujours s'elforcet, toujours s'ea:
citer soi-même ... ; et croire avec tout cela que, quand on .tâche et quand on 
s'efforce, la grâce a prévenu tous nos efforts » (États d'craison, tr. I, l. X, 
n° 21-). 

4° cc Tout chrétien qui fait bien ... est excité et il s'excite lui-même; il est 
poussé et il se pousse lui-même, il est mû de Dieu et il se meut lui-même ... 
Il n'est pas permis, pour agir, d'attendre que Dieu agisse en nous et nous 
pousse [c'est-à-dire que nous le sentions]; mais il faut autant P.gir, autant 
nous ezcittr, autant nous mouvoir, que si nous devions agir seuls, avec néan
moins une ferme foi que c'est Dieu qui commence, achève et continue en nous 
toutes nos bonnes œuvres » (Lettre t re à Mm• de Maisonfort, demande 53; édi
tion Lachat, t. XXVII, p. 316). 
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BARETÉ OU FRÉQUF.NCB DES ÉTATS MYSTIQUES 

§ 1. - Divers cas à examiner. 

t. - Souvent on discute ce problème : Les états mystiques 
sont-ils rares ou fréquents? D'habitude, les réponses sont _vagues 
ou contradictoires; ce qui tient à ce que l'on ne commence pas 
par préciser ce qu'on entend par Atre fréquents. Voici deux 
signifteatlons que je vais examiner. On veut savoir : 1 ° s'il y a 
des confesseurs encore vivants qui aient rencontré plusieurs per
sonnes arrivées à l'état mystique; 2° s'il y a de ces personnes dans 
la plupart des grandes villes ou des congrégations religieuses 
ou des couvents nombreux. 

a. - Parlons d'abord des eonfes•eura. Plusieurs témoignent 
que, dans le cours de leur ministère, ils ont rencontré des âmes 
favorisées de dons extraordinaires; c'est là ce qu'ils veulent dire 
en assurant que ces dons ne sont pas rares. 

D'autres combattent cette conclusion : « Car, disent-ils, j'ai prê
ché beaucoup de retraites; j'ai beaucoup confessé dans les cou
vents; je n'ai rien découvert; donc il n'y avait rien. » On peut 
leur répondre que peut-être les cas n'ont pas manqué; mais que 
diverses circonstances ont empêché qu'on ne leur en flt confi
dence. Le plus souvent., les âmes favorisées ne trouvent aucune 
utilité à consulter un confesseur de passage. Les unes, déjà sûres 
de leur voie, ne veulent pas qu'on la remette en question; les 
autres soufft·ent du manque de lumière, mais ont été ballottées 
par tant d'examens qu'elles n'osent recommencer, à moins d'a
voir la preuve qu'elles seront comprises et reçues avec bonté. 

l\lais alors comment s'y prennent ceux qui réussissent à délier 
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les langues? -- D'abord il faut faire la part du hasard, ou mieux, 
des conduites secrètes et miséricordieuses de la Providence. Puis 
on peut avoir entendu parler avantageusement de ce directeur au 
point de vue de l'oraison. Il arrive aussi qu'une première personne 
qu'on a aidée vous met en relation avec d'autres. Enfin les hommes 
qui ont étudié la mystique devinent parfois les âmes à de très 
légers indices. On leur disait quelque phrase vague, pouvant s'in
terpréter comme indiquant au moins l'omison de simplicité. Ils 
la relèvent et demandent plus ample explication. Le pénitent, 
voyant qu'on semble le comprendre et s'intéresser à lui, s'enhar
dit à ajouter des détails auxquels _il ne songeait pas, ou même qu'il 
s'était promis de taire. Peu à peu la communication s'établit com
plète. 

3. - Passons au second point de vue : rencontre-t-on dans 
tel ou wl milieu des personnes favorisées? 

D'abord, je crois qu'on en frouve dans la plupart des grandes 
villes parmi ceux qui s'adonnent sérieusement à la piété, et visent 
à la perfection; même quand ce sont des personnes du monde ( 1 ). 

Ces états sont plus fréquents dans les communautés relig·ieuses 
et surtout dans les couvents cloîtrés. On devine qu'une vie de 
1·ecueillemcnt est propre à favoriser·les grâces d'oraison. 

,&. - D'après S10 Thérèse, on les rencontre beaucoup plus sou
vent chez le• fe1121111es que chez les hommes. St Pierre d'Alcan
tara, dit-elle, « en donnait d'excellentes raisons, qui étuient toutes 
en faveur des femmes » ( Vie, ch. XL) {2). Ces raisons sont peut
être que les hommes sont moins aimants, moins humbles et qu'ils 
dédaignent ce genre de grâces. 

(I) Scaramelli, qui vivait dans la première moitié du xvm• siècle, commence son 
livre en s'excusant d'écrire sur la mystique, lui qui, depuis trente ans, est employé 
à l'exercice des missions. • La mystique, dit-il, ne semble point un sujet d'étude 
convenable pour celui qui passe une grande partie de l'année au milieu de la mul
titude, et dans le tumulte des réunions populaires, tout. entier occupé à retirer les 
âmes coupables du bourbier du ,·icc. Cependant le désir d'aider les âmes contem
platives m'a été inspiré au sein même des missions. II est, en effet, deux choses que 
j'ai comprises et comme touchées du doigt dans l'exercice de mon ministère. La 
première, c'est qu'il se rencontre à. peu près en tout lieu quelque àme que Dieu con
duit par ces voies extraordinaires à une haute perfection. La seconde, c'est qu'il y 
a grande pénurie de confesseurs expérimentés qui entendent bien la conduite de 
Dieu dans ces àmes. Aussi le plus souvent ces directeurs craignent avec raison 
d'entreprendre le soin de ces âmes, ou bien ils l'entreprennent témérairement • 
(Lr. 1, n .. 1, 2). 

(2) Scaramelli n'admet les raisons favorables qu'avec quelques petites restrictions 
(Lr. 4, n° 2G2). 
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Toutefois nous exagérons souvent la rareté de ces faveurs chez 
les hommes. Ils les cachent bien plus facilement, soit parce qu'ils 
ont moins besoin de consulter, soit parce que leur entourage a 
moins d'occasion de les observer. 

Le P. Tanner, dans sa Préface des OEuv1·es de la ybte Marine 
d'Escobar ( édition latine), va plus loin. Il soutient que les hom
mes reçoivent autant de grAces extraordinaires que les femmes, 
mais qu'on en parle moins, parce qu'elles sont d'une espèce plus 
intellectuelle, qui ne prête pas aux descriptions. 

Il y a une opinion intermédiaire entre les deux: précédentes. 
Elle consiste à dire que les femmes ont plus souvent les degrés 
inférieurs de l'union mystique; mais qu'il y a plus d'hommes à 
arriver à l'extase. Le or Imbert en donne deux preuves. « J'ai pris 
la peine, dit-il, de compter dans le :Martyrologe franciscain d'Ar
turus, dans le llf~énologe de Hueber et le Leggendario francescano 
de l\lazzara tous les extatiques de l'ordre qui y sont mentionnés : 
ils sont au nombre de 500, dont 1,.00 hommes et 100 femmes » 

(t. II, ch. xxv, p. !i35). Il ajoute cet autre arg·ument : « Il suffit 
de lire à la fin du martyrologe romain la liste alphabétique des 
·saints, pour constater que le sexe masculin y domine; il y a au 
moins six fois plus d'hommes que de femmes. » Or il est peut-être 
admissible que la proportion relative des extatiques ne diffèi;'c 
guère de celle des saints. 

a. - Voilà, je crois, les réponse• générale• qu'on peut don
ner. Pour en dire davantage, il faudrait de véritables statistiques; 
,elles nous manquent absolument. 

G. - On a, en outre, quelques renseignements sur eertainliJ 
9rou111es à des é11oque11 déterntinée•. C'est ainsi que S10 Thé
rèse dit que l'état mystique est fréquent. Elle parle surtout de ses 
filles ( 1 ). 

(1) Quatre ou cinq ans après sa première fondation, eHe écrit : • Il y a. un très 
grand nombre d'âmes qui arrivent à la quiétude, mais celles qui passent plus avant 
~ont rare#. et je ne sais à qui en est la faute. Très certainement, elle n'est pas du 
côté de Dieu. Pour lui, après avoir accordé une si haute faveur, il ne cesse plus, 
selon moi, d'en prodiguer de nouvelles, à moins que notre infidélité n'en arrête le 
cours ... Grande est rua douleur quand, parmi tant d'âmes qui, à ma connaissance, 
arrivent jusque-là [la. quiétude] et qui devraient passer outre, j'en vois si peu qui 
le fassent, que j'ai honte de le dire. Je n'affirme pas d'une manière absolue que le 
nombre des âmes qui franchissent ce degré soit petit; nul doute que ces âmes 
<l'élite ne soient très nombreuses dans l'Église, ... mais je dis ce que j'ai vu • 
< Vie, en. xv). 

Environ sept ans après, la sainte donne des renseignements encore plus conso-
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Dans l'histoire des dominicaines d'Unterlinden, à Colmar, on 
voit, dans un espace de cent ans, t,.t,. religieuses favorisées des dons 
les plus élevés. Les historiens ajoutent qu'il y en eut beaucoup 
d'autres dont les chroniques ont négligé de parler (De Bussières, 
Les Mystiques d' Unte1·lz"nden). 

Le paragraphe suivant traitera d'un groupe spécial : les saints 
canonisés. 

o bis. - Dans ce qui précède, je n'ai parlé que de l'état mys
tique proprement dit. Pour la nuit du sens, St Jean de la Croix 
pense qu'elle « est fréquente et arrive à beaucoup de person
ne(». Il ajoute : « Les personnes recueillies sont soumises à cette 
épreuve plus vite que les autres, et habituellement dès leurs dé
lluts dans la vie intérieure ... Il ne se passe guère de temps sans 
qu'elles entrent dans cette nuit » (Nuit, l. I, ch. v111). Voir encore 
Vi?,e Flamme, str. 3, n° 3, § 5. 

La fréquence est encore plus grande pour l'oraison d'affection 
ou de simplicité. « En général, dit le P. Balthasar Alvarez, (le 
mode de pl'ier par affections et en discourant peu] est du grand 
nombre. Le plus haut point de perfection dans ce mode de prier 
tc'est-à-dire l'état mystique] est du petit nombre, vu que les par
faits sont toujours peu nombreux » ( Vie, ch. xu, 7" difficulté). 

§ 2 - Toua les saints ont-ils eu l'état mystique? 

7. - La question que je pose ici est purement historique. 
Je ne demande pa1:; si l'état mystique est indispensable pour ar
river à une haute perfection. La réponse serait négative. Les 
grâ.ces mystiques ne sont qu'un moyen, et Dieu peut en employer 

Iants : • Je viens de parler des grâces que Notre-Seigneur répand dans nos pionas
tères; ces grâces sont si grandes qu'à peine se rencontre-t-il, dans chaque maison, 
une religieuse que le divin l\laitre conduise par la voie de la méditation ordinaire. 
Toutes les autres sont élevées à la contemplation parfaite [union pleine]. Quelques
unes, plus avancées encore, sont favorisées de ravissements • (Livre des fonda
tions, ch. 1v). 

Quatre ans plus tard, la sainte confirme ce qui précède : • Quelques-unes de vos, 
servantes jouissent habituellement de ces célestes douceurs [l'union pleine] ... je dis 
quelques-unes; il en est bien peu cependant qui n'entrent dans cette cinquième 
demeure. Comme il y a du plus et du moins, je puis affirmer que la plupart y· 
entrent • (CMteau, 5, ch. 1). 

Resterait à savoir quel était, à. cette époque. le nombre total des carmélites; 
peut-être cent ou cent cinquante. 
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d'autres. Il s'agit simplement de savoir si, en fait, il s'est servi 
ordinairement de ce moyen. 

8. - Commençons par faire une dlstlnetloo. Le mot sainteté 
est souvent pris dans un sens large. On veut indiquer par là une 
très haute vertu, insuffisante toutefois pour que l'on songe à une 
canonisai.ion. Dans le sens strict, celui des actes officiels de l'É
glise, il s'agit d'une vertu éclatante, celle des canonisés. C'est le 
degré le plus élevé. · 

D. - S'il s'agit de la sainteté entendue dans le sens large, 
la réponse à la question posée est évidente, sans rechercher des. 
documents historiques. Nous avons tous connu de ces Ames d'élite, 
qui faisaient l'admiration de leur entourage, sans toutefois qu'on 
songeât à les voir jamais sur les autels. Or elles ne paraissaient 
pas avoir d'états mystiques (1). Dieu ne leur avait pas fourni cc 
secours, mais il leur avait accordé à un haut degré d'autres dons. 
de Pordrc surnaturel ordinaire. 

J'irai plus loin. Il peut se faire qu'une personne de ce genre· 
soit, comme vertu, bien au-dessus d'une autre, qui aura reçu 
l'oraison de quiétude. Cela tient en partie à ce que cette dernière 
est assez mal douée sous le rapport de l'intelligence, du caractère, 
de la direction, etc. 

Toutefois ne concluons pas de là que la seconde n'aura pas eu 
grand profit à être élevée à l'union mystique. Car, sans ce don,. 
elle serait reslée beaucoup plus bas. 

:10. - Parlons maintenant de la grande sainte"té, de celle 
qui mène ouvertement à la canonisation. S'est-elle rencontrée 
sans les grâces mystiques? 

Bien entendu, il faut étudier uniquement la vie de ceux qui 
n'ont pas été martyrs et dont l'intérieur est connu avec quelque 
détail. Car pour les martyrs, leur mort a pu suffire à les faire ca
noniser, sans qu'il y ait eu auparavant de vertus héroiques. Quant 
aux saints qui ne remplissent pas la seconde condition, la question 
reste simplement douteuse. 

:11. - Cette étude historique nons mènera à la conclusion 

(I) St J. de la Croix : • Dieu ne mène pas à la contemplation parfaite tous ceux 
qui s'adonnent délibérément à la vie intérieure. Pourquoi cela? Lui seul le sait • 
(Nuit, J. I, ch. 1x). - Il suit de là que si on n'arrive pas à l'union mystique ou si 
on ne dépasse pas un degré inrérieur, on ne peut dire avec certitude que le sujet 
ou ses directeurs y ont mis obstacle. Peut-être que sa vocation était différente .. 
Voir 26 bis. · 
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que voici : presque tous les saints canonisés ont eu l'union mys
tique; et généralement avec abondance. Benoit XIV énonce un 
principe analogue: « L'histoire nous apprend que presque tous les 
saints, et surtout les fondateurs d'ordres, ont reçu des visions 
divines et des révélations ... Sans aucun doute, Dieu parle fami
lièrement avec ses amis et il favorise surtout ceux qu'il a choisis 
pour de grandes œuvres n (De canon., I. III, ch. Ln, n° 3). Le 
-R. P. de Maumigny admet également notre thèse (t. II, I. V, ch. 1). 

S1 François de Sales n'est pas réellement d'un avis contraire 
·-<Juand il dit : « Plusieurs saints sont au ciel, qui jamais ne furent 
.en extase ou ravissement de contemplation; car .combien de mar
tyrs et grands saints voyons•nous en l'histoire n'avoir jamais eu, 
-en l'oraison, autre privilège que celui de la dévotion et ferveur » 

(Traité de l'amour de Dieu, l. VII, ch. vn). On le voit, 1P. saint 
docteur parle d'abord des Ames qui so71:t au ciel, sans préciser 
leur degré de sainteté. Or, pour être au ciel, il suffit de mourir 
en état de grâce. Tandis que nous ne parlons ici que des saints ca
nonisés, c'est-à-dire à vertu héroïque. Ensuite, parmi les cano
nisés, il compte les martyrs. Leur nombre étant de plusieurs 
millions, on ne doit pas le faire entrc.r dans un même énoncé 
avec les contemplatifs. Ce sont des catégories trop différentes. 

• 2. - Avant d'examiner cette thèse, il est bon de résoudre une 
diffteuHé. Cette doctrine, dira-t-on, est propre à décourager. Si, 
en fait, presque tous les saints (non martyrs) ont reçu des grâces 
extraordinaires, on se persuadera toujours qu'il axiste un lien pres
·que nécessaire entre ces gràces et la sainteté. Et l'on se dira : 
N'ayant pas les unes, je suis moralement certain de ne pas arriver 
à l'autre. 

:13. - Réponse. Non; le fait historique ne prouve pas que les 
grâces extraordinaires soient une condition presque nécessaire de 
la sainteté, mais simplement que, dans sa générosité, Dieu s'est 
plu à accorder aux saints canonisés bien au delà du nécessaire. 
En a-t-il fait autant pour d'autres saints qu'il voulait laisser incon
nus? Et continuera-t-il àle faire habituellement dans l'avenir pour 
-0eux qu'il veut mettre en lumière? Nous l'ignorons. 

Mais admettons pour un instant qu'on ne puisse guère arriver 
-au terme suprême de la sainteté, sans le secours des gràces mys
tiques, vous ne pourriez tirer de là aucune conclusion découra
geante. 
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Si vous n'étiez qu'à deux pas de ce terme, je m'expliquerais un 
peu votre trisfosse. Il y aurait si peu de chemin à parcourir, et 
Dieu vous refuserait le secours indispensable! Mais peut-être en 
-êtes-vous fort loin. Vous avez toutes les grâces nécessaires pour 
franehir la plus grande partie de la distance. Faites preuve· d'ini
tiative; et' ayez confiance que Dieu fera le reste. 

C'est à nous de commencer. On voit, il est vrai, dans la vie de 
plusieurs saints, que Dieu les a devancés. Dès leur enfance, avant 
même l'âge de raison, ils sont comblés de grâces exceptionnelles; 
exemple : St Jean-Baptiste, sanctifié dans le sein de sa mère. Dieu 
est libre de se montrer généreux pour qui il veut, et il tient à nous 
le rappeler de temps en temps . .Mais bien des saints n'ont pas été 
prévenus de cette façon. Au lieu de naître riches spirituellement, 
ils ont été, pour ainsi dire, les fils de leurs œuvres. Souvent ce 
furent des convertis, comme Madeleine, Augustin, François d'As
sise, Ignace, François Xavier, etc. Ils ont commencé par des actes 
héroïques, et quand Dieu les a vus très avancés, il s'est montré 
généreux. Vous n'êtes pas dans des conditions plus défavorables; 
vous n'a.vez donc aucun motif de désespérer. 

I..&. -Ainsi la thèse historique ne peut jeter aucun trouble dans 
les Ames. D'autre part, elle a un avantage, c'est de lutter contre 
la te11da11ee naturaliste de notre siècle. Dans les vies de saints 
écrites de nos jours, on est très préoccupé de montrer la part de 
l'homme, le rôle <le ses qualités naturelles, de sa mentalité et de 
son milieu. On a raison, si l'on ne se contente pas trop exclusive
ment de ces points de vue. Mais il faut aussi montrer la part de 
Dieu. Les anciens auteurs exagéraient sou vent de cc côté. Les faits 
extraordinaires se succédaient sans interruption. Le saint se trou
vait muni d'un trésor; il n'avait qu'à avancer la main pour y pui
ser; et sauf quelques tentations violentes dont il avait triomphé à 
force de peine, il ne faisait guère que consentir aux avances divi
nes. Ne tombons pas dans l'excès opposé, et reconnaissons fran
chement ce que Dieu a fait pour ses amis, sans y être-0bligé. 

t.lP. - Arrivons à la 11reuve de 111 tl1èl!le. Celle-ci saute aux 
yeux quand on parcourt un recueil de vies de saints. Si quelques
uns semblent dépourvus de grâces exti·aordinaires, on s'aperçoit 
qu'on manque de documents à leur sujet. De ~ortc qu'on n'a pas 
de preuves positives à apporter contre la conclusion ci-dessus. 

Ce manque plus ou moins grand de documents est facile à expli-
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quer pour les prêtres. Ils ne tardent pas à trouver dans leur science 
sacerdotale le moyen de se passer plus ou moins de directeur. Si 
donc ils ne sont pas arrivés jusqu'à l'extase, ce qui eût attiré l'at
tention, on ignore forcément une foule de faits de leur vie intime. 
Les femmes ont plus de difficulté à rester ignorées. Elles ont be
soin de consulter. Souvent même elles ont laissé malgré elles des 
autobiographies détaillées écrites par ordre de leurs directeurs. 

t.G. - Exemples de saints que parfois l'on a cru moins favori
sés. Commençons par S1 Vlneent de Paul. On ne cite de lui pres
que aucun fait extraordinaire. On sait seulement qu'il restait plu
sieurs heures de suite, immobile, les yeux attachés· sur le crucifix; 
ce qui semble bien indiquer une oraison sortant du commun. On 
cite encore les deux visions qu'il eut sur S18 J. de Chantal, l'une 
pendant la dernière maladie de la sainte, l'autre à sa mort. C'est 
bien restreint, je l'avoue; mais aussi son premier historien, Ahelly, 
reconnait qu'il ne laissait personne pénétrer dans son âme (1). 

1. 7. - De même on connaît très peu l'oraison de S1 J.-B. cle la 
Salle. Toutefois le chanoine Blain, un de ses premiers historiens, 
nous dit que Je saint, étant jeune prêtre, avait souvent des ravisse
ments en disant la messe. De plus, il n'y éprouvait jamais de distrac
tions (l. I, ch. 1v, §§ !,., 5). Quoiqu'il fût homme d'action, il passait 
en oraison une grande partie de ses jours et de ses nuits (1. II, 
ch. 1, § !,.). Ces derniers détails suffiraient seuls à juger qu'il était 
sorti de la voie ordinaire. 

:18. - On peut encore citer le Beux euré d' .tl.rs. Plusieurs fois 
on lui a posé les questions les plus adroites, pour arriver à connal
tre la nature de son oraison: toujours il les a éludées. Mais on a eu 
des preuves indirectes de son état myst.ique en le voyant prier, ou 
en entendant ses paroles prophétiques ou ses exclamations pleines 
d'amour qu'il ne pouvait retenir, telles que celles-ci: « Jamais on 
ne se lasse ( dans l'oraison); les hem·es coulent comnie des minutes; 
enfin c'est ttn avant-g011t du ciel )>; ou cett.e autre : « Il y a. des 
prêtres qui voient tous les jours Notre-Seigneur à la messe »; ou en
fin celle-ci : « Quand on a communié, l'âme se roule dans le baume 
de l'amour, comme l'abeille dans les fleurs ..• Quand on fait la 
sainte communion, on sent quelque choses d'extraordinaire, un 

(1) • L'on n'a pas pu découvrir, dit-il, quelle était l'oraison de M. Vincent; ni si 
elle était ordinaire ou extraordinaire, son humilité lui ayant toujours fait cacher 
les dons qu'il recevait de Dieu ,. ( Vie, l. III, ch. vn}. 
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bien-être qui parcourt tout le corps ... C'est Notre-Seigneur qui se 
c01nmunzque. » 

1.9. - J'ai parfois entendu citer quelques autres saints comme 
n'ayant pas eu d'états extraordinaires: le Beux Pierre Le Fèvre, le 
Beux Canisius, S' Berchmans (tous trois de la Compagnie de Jésus), 
et S' François de Sales (t). Quand même cc serait vrai, la thèse 
très modérée que j'ai énoncée n'en serait pas infirmée. Car j'ai dit 
que presque tous les saints ont reçu ces grâces. J'ai donc admis quel
ques exceptions comme possibles. Mais il se trouve précisément 
que les quatre serviteurs de Dieu qu'on vient d'indiquer vérifient 
la loi générale. 

30. - Nous avons peu de renseignements sur l'intérieur du 
Beux Pierre Le Fè,·re, quoiqu'il ait écrit un iJ-fémorial où il a 
consigné, pendant sa trente-sixième année, ses réflexions, réso
lutions et demandes. Cette ignorance, dit le P. Orlandini, son hio
g1·aphe, tient « à l'extrême modestie de ce saint homme qui n'a 
raconté que peu de chose, et aux immenses occupations qui ont 
empêché ses contemporains d'écrire ... C'est une tradition cepen
dant ... qu'il avait le don de guérir miraculeusement les malades » 
( Vie, 1. JI, ch. xv1). Dans son Al émorial, il avoue qu'il entendait 
souvent des paroles surnaturelles. Il en cite un certain nombre; un 
groupe d'entre elles constitue une révélation de plusieurs pages. 

21.. - Le Beux 1'ani11iu11 a montré souvent qu'il n'était pas dans 
la voie ordinaire. Un de ses historiens nous dit que, malgré ses gran
des occupations, « il consacrait d'ordinaire les quatre premières 
heures de la journée à la méditation » et autres exercices dé piété. 
« De nombreux témoins attestent. .. l'avoir vu maintes fois le vi
sage rayonnant de flammes si vives que le regard en était ébloui» 
( Vie, par le R. P. Michel, 1. VI, ch. u). Un soir, dans une église dè 
Fribourg, on· l'aperçut « ravi, ... un globe de feu au-dessus de la 
tête ». Après sa messe, « on le voyait circuler clans la maison 
comme en extase, les yeux baignés de larmes, allant de-ci de-là, 
sans but, hors de lui-même. Cette impression surnaturelle durait 
plusieurs heures, et quand il sortait, il marchait d'un tel pas que 
son compagnon, incapable de le suivre, était contraint de le se-

(1) Bossuet le dit pour ce dernier (États d'oraison, 1. IX, n• 11). 11 le conclut à tort 
de deux lettres du saint (11 mars 1610, 26 février 1615), où l'on ne trouve que des 
phrases très vagues sur son oraison, comme de dire qu'il aime les grands chemins. 
l\fais les âmes les plus favorisées en diraient autant. 
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eouer pour le ramener au sentiment de la réalité » (ihid.). Il ra
conte lui-même dans ses Confessions que, la veille du jour où il 
fit sa profession solennelle entre les mains de S' Ignace, il eut une 
double apparition, l'une du Sauveur « lui montrant son très saint, 
Cœur et l'invitant à boire à cette source sacrée », l'autre d'un se
cond ange gardien qui lui était donné désormais<< pour l'aider 
et l'instruire» (ibid., l. I, ch. v). Un autre historien nous dit que 
« Dieu lui fit connaitre plus d'une fois la gloir~ dont jouissaient 
quelques saintes àmes dans le ciel, et les peines que quelques au
tres souffraient dans le purgatoire» ( Vie, par le P. Dorigny, l. VI). 

2~. - Arrivons à S1 Derehn1ans. Dans la Compagnie de Jésusr 
il est devenu le patron de la fidélité à la vie commune. :Mais ce 
serait une erreur d'en conclure que son oraison elle-même a été 
commune. La question à été étudiée pendant le procès de béatifi
cation, et le cardinal rapporteur conclut en disant que ce jeune 
saint était extatique. « N'était-ce pas, dit-il, l'extase qui durant 
l'oraison, après l'avoir transfiguré, le rendait insensible au froid, 
aux piqûres des insectes? N'était-ce pas l'extase, dont ses frères 
devaient le retirer, en le secouant, en l'appelant à haute voix? » 

(cité par le R. P. Cros, Vie du saint, 1. II, ch. xvm). Sauf peut
être à certaines époques de sécheresse, il « n'avait pas de dis
tractions » dans l'oraison. Enfin les gémissements qu'il y pous
sait étaient parfois si forts qu'ils réveillaient ceux qui habitaient 
les chambres voisines. Si le saint eût été maitre de ses mouve
ments, il eût supprimé ces cris par humilité et à cause du soin qu'il 
eut toujours d'éviter toute singularité (Voir ihid., ch. u). 

Ainsi sur les quatorze saints ou bienheureux de la Compagnie 
de Jésus, qui ne sont pas martyrs, on ne trouve pas une seule 
exception à la thèse. 

23. - Pour S'Fran\'ol• de Sales, les renseignements sur son 
intérieur sont peu nombreux, parce qu'il refusait de répondre· 
aux questions qu'on lui posait. S18 J. de Chantal l'interrogea 
plus d'une fois; elle raconte dans ses dépositions que le saint se 
contentait de dire : « Ce sont des choses si simples et si délicates 
que l'on ne peut rien dire quand elles sont passées» (Déposition, 
art. xxx111). Elle dit encore que « ce que Dieu opérait en lui, c'é
tait par des clartés el des sentiments que Dieu répandait en la 
suprême partie de son àme; que la partie inférieure n'y avait 
point de pa1·t » (ibid.). 
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Ces caractères n'appartiennent pas à l'oraison ordinaire; mais
on sait en outre que le saint avait le don de prophétie, de con
naissance des consciences et le don des miracles (ibid., art. XL). 
Enfin il a eu deux extases devant témoins : la première, qui 
dura une demi-heure, eut lieu pendant sa consécration épiscopale· 
{1602). Il vit alors les trois Personnes divines opérant cette con
sécration. Cette vision se continua sans extase pendant le reste· 
de la cérémonie; il resta tout absorbé par cette impression durant. 
six semaines. Déjà auparavant il avait eu une vision de S1 Antoine 
de Padoue (Vie, par Pérennès, dans l'édition Migne, l. V, ch. XI)· 
et avait ressuscité un mort (1698, ibid., I. III, ch. xv). 

Dans la seconde extase (160t..), Dieu lui fit voir !'Ordre qu'il 
fonderait et quelle serait sa coopératrice. Il ne connaissait pas, 
encore l\lm• de Chantal (ibid., I. VI, ch. 1). 

§ 8. - Dispositions favorisant ou non l'union mystique. 

2.a. - Comme je l'ai dit ailleurs (ch. xn, t •), la pratique des. 
vertus est la meilleure des dispositions à l'union mystique. 

Une autre disposition excellente est la vie de reeueillen1e11, 
( ch. xn, 9 ). Les sain.ts ont presque tous pratiqué la longue orai
son; c'est le chemin de la haute oraison. 

Je ne dis pas qu'en fait, nos exercices doivent être longs. Car
l'obéissance peut nous imposer des emplois qui réduisent forcé
ment notre oraison, sinon à néant, du moins au strict nécessaire. 
Dieu se doit alors à lui-même de ne pas nous punir de lui avoir· 
obéi (1 ). 

J'ai seulement dit qu'il faut aimer à rester longtemps avec Dieu. 
Si ce -sentiment est sincère, nous saurons trouver des heures de
liberté, nous éviterons surtout de nous jeter de nous-mêmes dans 
un tourbillon d'occupations que l'obéissance ne nous a pas com
mandées et qu'elle ne fait parfois que tolérer. Nous pL·étendons 

(1) s~· Thérèse : • Lorsque des occupations nécessaires vous retirent de cette retraite
intérieure, vous croyez peut-être faire une grande brèche au recueillement; dé· 
trompez-vous. Pourvu que vous soyez ensuite fidèles à y rentrer, le divin maitre 
fera tout servir au profit de votre âme • (Château, 2, ch. r). l\Iais elle dit ailleurs : 
• Il faut s'affranchir des soins et des occupations inutiles. Sans cela, je regarde 
comme impossible qu'on arrive jamais dans la demeure principale • (ChtUeau, l,. 
ch. n). 
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vouloir faire du bien aux autres; mais ne serait-il pas mieux d'a
bord de nous sanctifier davantage par le recueillement? En réalité, 
nous suivons nos goûts naturels·et nous sommes bien aises d'avoir 
des prétextes de fuir les épreuves de la vie d'oraison et les fortes 
vertus auxquelles elle conduit. 

Toutefois il ne faut pas tomber dans l'illusion opposée et sacri
fier ses devoirs à l'amour de la solitude (voir ch. xu, 9). 

z, bis. - ObJeetlon. Il semble que les auteurs mystiques soient 
plus exigeants. Ils paraissent dire que, pour arriver à la contem
plation surnaturelle ou s'y maintenir, il faille renoncer à tout le 
reste, devenir comme un petit enfant, qui n'est propre à rien. 
Bref, il faudrait se faire ermite. St Jean de la Croix parait de cet 
avis (Montée, I. I, fin du ch. x111) quand il dit: « pour arriver à sa
voir tout, ne désirez rien savoir >i. Ce qui augmente la difficulté, 
c'est que le mystique n'est pas seulement poussé par ces raisons; 
mais il sent un attrait qu'il regarde comme divin et qui le porte à 
tout quitter pour la solitude et l'oraison. De là, intérieurement, 
une bataille continuelle. 

%.& ter. - Réponse. Il ne faut pas prendre à la lettre tout ce 
que disent sur le détachement certains auteul's. Ils cherchent à 
vous imprimer une tendance excellente, mais ne prétendent pas 
qu'elle sera sans contrepoids. Voici, je crois, le principe sage : 
Le mystique doit avoir la tendance à tout quitter pour s'occuper 
de Dieu, mais Dieu qui la lui inspire ne veut pas qu'il la satisfasse, 
sans certaines restrictions que la raison et la nécessité indique
ront. - Dans ce cas, ce n'est plus la nature, qui le fait rentrer 
dans la vie active, mais un motif surnaturel. Il quitte alors Dieu 
pour Dieu. 

Qu'il se livre donc, avec autant de zèle que d'autres, aux études 
qui lui sont nécessaires; au lieu de compter follement que Dieu 
suppléera (l'expérience prouve le contraire). En revanche, il fera 
bien, ce semble, de se priver des frivolités, par exemple, des nou
velles sans portée intellectuelle qui remplissent les journaux. 

~~. - Le~ ob~ta~les à l'union mystique sont la négligence 
dans la vie spirituelle, la dissipation, le mépris ou l'indifférence 
pour ces grâces. L'ignorance, les préjugés et la mauvaise direction 
sont un empêchement indirect, parce qu'on est amené par là à 
repousser ces faveurs, ou à ne pas tenir la conduite nécessaire à 
leur conservation (ch. xxv1, e). 
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Les auteurs ont insisté sur ces causes qui sont d'ordre surna
turel, ou s'y rattachent comme supposant le rôle de la volonté 
humaine. 

Mais il y aurait lieu de se demander s'il n'existe pas des obsta
-cles d'ordre purement naturel, indépendants de notre volonté; par 
-exemple, le g·enre de mentalité. Je n'ai aucune réponse à appor-
ter à cette question, pourtant intéressante; elle n'a été traitée, ce 
me semble, par personne. 

~G. - J'ai plusieurs fois constaté le fait suivant. Quand des per
-sonnes n'ont guère dépassé l'oraison de quiétude, les occupations 
nombreuses, et surtout le •ur111enaa;e, produisent une baisse 
notable dans leur union mystique. Il semble donc que, dans ce 
-degré, Dieu exige, au moins à certains jours ou heures, une vie 
ealme et recueillie. 

Peut-être ces Ames acquièrent-elles alors autant de mérites que 
-si elles réussissaient dans l'oraison, mais ils sont d'un autre genre. 

Pour ceux qui sont parvenus à une très haute contemplation, 
les ménologes des ordres religieux montrent que souvent ils jouis
-sent de certains privilèges; par exemple, après avoir employé les 
journées aux œuvres les plus fatigantes, ils peuvent passer les 
nuits pœsque entières dans la prière. Quelle grâce désirable! 

26 bis. - D'après ce qui a été dit dans le § 1er, si l'on con
sidère l'ensemble des âmes qui recherchent, au moins dans une 
.certaine mesure, la perfection, celles qui arrivent à l'état mys
tique ne sont pas rares, mais ne sont pas non plus très nombreu
·ses. On aimerait à savoir la cause de ce dernier fait. 

Les auteurs n'ont pas donné de réponse bien certaine. Cela se 
comprend : il s'agit là d'une question très difficile, du plan de la 
Providence dans la répartition de8 grâces. Sur ce point, Dieu n'a 
pas voulu nous livrer tous ses secrets. 

La Vh1• l\farine d'Escobar pensait que le plus souvent, mais pas 
toujours, c'est, au moins en partie, la foute des àmes si elles ne 
reçoivent pas quelqu'une de ces gràces (Voir ch. xn, 22). 

S18 Thérèse traitant cette question semble au premier abord se 
-contredire un peu. Tantôt elle affirme carrément que tout le 
monde est appelé à ces faveurs (Voir les citations, ch. xx.v, t.D, 
2° et 3°; ch. 1n, 12). Tantôt elle adoucit son affirmation (1). 

(1) • Ne pensez pas qu'il nous importe peu de travailler à. nous rendre dignes 
de ces faveurs. Quand vous aurez fait ce qui dépend de vous, si Dieu vous le, 
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On peut expliquer de deux manières ces légères variations: 
1 ° même quand elle parlait d'une manière absolue, la sainte ad
mettait peut-être que, pour ceux qui sont capables de viser à la 
perfection, il y a des exceptions, mais si rares qu'elle jugeait inu~ 
tile de les signaler; 2° stc Thérèse est très ferme et pleinement 
digne de créance quand elle décrit ses états d'âme ou quand elle 
donne des règles de conduite. liais nous venons de dire qu'il s'agit 
ici d'une question d'ordre différent et beaucoup plus difficile. La 
sainte ne dit point que là-dessus elle ait reçu des révélations spé
ciales. Elle en était donc réduite, comme nous tous, à s'app'uyer 
sur des raisons probables. Et alors elle penche d'un côté ou de 
l'autre, suivant qu'elle veut exciter ceux qui n'ont pas assez d'es
pérance, ou calmer ceux qui en ont trop. 

26 ter. - La question précédente peut être restreinte dela 
manière suivante. Supposons qu'on ait évité tous les obstacles qui 
s'opposent à l'union mystique, et qu'on ait employé tous les 
moyens connus pour l'obtenir (recherche de la perfection, vie de 
recueillement et d'oraison, désir de ces grâces, recours à un di
recteur expérimenté, etc.). Est-011 ee1.•tah1. d'arriver à ces fa
veurs, - ou de les retrouver, si elles ont disparu, - ou d'y pro
gresser, si on les possède déjà? 

Hélas, l'expérience semble prouver que non. Dieu ne s'est en
gagé à rien et il le montre. Du moins les prières qu'on fera ne 
peuvent être inutiles : elles seront exaucées sous une forme ou 
sous une autre. En définitive ce qu'on visait, c'étaient des grâces 
de sanctification. Dieu les accordera directement ou par d'autres 
voies. 

En d'autres termes, tout le monde n'est pas appelé à l'union 
mystique. Dieu n'emploie pas pour tous les mêmes moyens de les 
faire mériter. 

refuse, sachez qu'il saura vous donner l'équivalent par d'aut.re.o; voies • (Chdteau, 3, 
ch. 11. Voir encore Château, 5, ch. 111). 

• Quoique toutes les religieuses de ce monastère s'exercent à l'oraison, il ne 
s'ensuit pas qu'elles doivent être toutes contemplatives; cela est impossible ... Fai
tes ce qui dépend de vous; préparez-vous à la contemplation avec le zèle dont j'ai 
parlé, et le divin maître vous l'accordera. S'il vous la refuse (ce que je ne crois 
pas, si votre détachement et votre humilité sont sincères), c'est qu'il veut vous ré• 
server cette joie pour le paradis • (Chemin, ch. 11x). 
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LA TERl\UNOLOGIE, ET NOTAlll\lENT CELLE DE SAINTE: THÉRÈSE 

1.. - La contemplation infuse doit-elle être appelée une gràee 
gratuite? 

Non. Et je vais montrer que les auteurs qui disent le contraire 
ne sont qu'en désaccord apparent avec cette réponse. 

Pour cela, remarquons d'abord que toute g·râce peut être ap
pelée gratuite, en signifiant par là que Dieu n'était pas tenu de 
nous l'accorder. C'est l'étymologie même du mot. Mais les théo
logiens prennent l'expression de grâces g1·atuites dans un sens 
plus restreint. Ils désignent par là les grâces qui, comme le don 
des langues ou des miracles, nous sont données uniquement pour 
le bien spirituel du prochain. 

Certaines visions et prophéties rentrent dans cette catégorie. 
Mais il n'en est pas de même de la contemplation infuse. Elle 
nous est donnée avant tout pour notre bien. Scaramelli combat 
longuement l'opinion de ceux qui l'appellent une grâce gratuite 
(Tr. 2, n° 1~7 et suiv.), et aussi ceux qui donnent ce nom à toutes 
les révélations et visions, sans exception. 

D'autre part, cette contemplation n'est pas non plus la grAce 
sanctifiante, celle qui rend formellement agréable à Dieu. Mais 
elle s'y rattache, comme le moyen à la fin, de même que la 
grâce actuelle, les habitudes infuses et les dons du Saint-Esprit; 
en un mot, tous les auxilia (secours, g1·âces auxiliaires). Les au
teurs qui appellent la contemplation une grâce gratuite ont sim
plement voulu dire qu'elle n'est pas la grâce sanctifiante, ni dès 
lors l'essentiel de la sainteté. 

Pour éviter toute ambigulté, il faut distinguer trois sortes de 
gràces au lieu de deux : la gré.ce sanctifiante, les gré.ces qui en 
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sont les auxiliaires et les grâces gratuites (Voir Soto cité pnr 
Suarez, De g1'atia, proleg. 3, c. 1v, n°' il,., 15; et Joseph du Saint
Esprit, t. II, disp. 11, n° 5!,.). 

z. - gte Thérèse n'emploie pour désigner les états _mystiques 
que des mots déjà en usage de son temps : contemplation, recueil
lement, quiétude, sommeil, union, extase, ivresse, fiançailles, ma
riage. Mais parfois elle en restreint le sen•, par exemple, pour 
les mots quiétude (ch. v, ta), et même contemplation (ch. 1v, 5). 

Plusieurs auteurs n'y ont pas assez pris garde, et en citant des 
écrivains, surtout parmi les anciens, qui emploient les mêmes 
mots, ils n'ont pas songé qu'ils s'en servent avec des nuances 
différentes. 

Bien plus, la sainte elle-même, comme nous allons le voir, n'a 
pas toujours pris les mots exactement dans le même sens. Ne 
nous en étonnons pas. Les novateurs, comme elle, ne peuvent 
éviter certains tâtonnements. Il est toujours difficile de créer 
un langage sans défaut pour exprimer les idées que les prédé-. 
cesseurs n'ont pas su rendre bien nettes. 

a. - Étudions d'abord les significations que la sainte donne 
au mot reeueille1nent. Pour elle, il y en a deux et il faut le 
savoir pour bien comprendre ses écrits. Certains auteurs ne 
paraissent pas s'en être aperçus; leurs citations mêlent ainsi des 
..ehoses très disparates. 

1° Rappelons d'abord que l'oraison de simplicité a parfois été 
:appelée oraison de recueillement actif. 

C'est avec cette signification que S18 Thérèse prend le mot re
cueillement (sans adjectif) dans le Chemin de la perfection (1); 
c'est, semble-t-il, la mème oraison qu'elle décrit à la fin de sa 
seconde lettre au P. Rodrigue Alvarez, quoiqu'elle n'y emploie 
pas le mot recueillement (2). I~lle signale que cet- état comporte 

(1) Elle n'a pas en vue un état mystique puisqu'elle dit : • Ce recueillement dépend 
-de nott·e volonté, et ainsi nous pouvons l'avoir avec cette assistance ordinaire de 
Dieu qui est nacessaire pour poser un acte quelconque ou même avoir une bonne 
pensée ... Celui qui désire acquérir cette habitude, car c'en est une qui dépend de 
nous, ne doit pas se lasser de travailler à se rendre peu à peu maitre de soi-même, 
en rappelant ses sens au dedans de lui ... Que l'àme, s'il se peut, pratique cela 
plusieurs fois le jour ... Je vous assure qu'avec l'assistance de Notre-Seigneur, vous 
en viendrez à bout dans un an, peut-être dans six mois • (Chemin, cb. :xxx1). 

(2) Le P. Bouix, dan~ sa traduction, commet ici une confusion. Au lieu de dire 
uniquement, comme la sainte, qu'on pense à la présence de Dieu, il finit par parler 
de la présence de Notre-Seigneur; ce qui est bien différent. Dans le texte espagnol, 
il y a :· la divine MaJ°esté. 
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diverses manières d'être, qui ne sont que des nuances. Par 
exemple, il pellt survenir soudainement, sans causes précédentes, 
et manifester ainsi plus clairement l'action divine. Ou encore il 
se fait sentir avec beaucoup de douceur et de dévotion. Tout 
~ela se trouve, en effet, dans l'oraison de simple regard . 

.a. - 2° Au contraire, dans le Château (!,., ch. 1n), la sainte 
ajoute au mot recueillement l'épithète de surnaturel. Il en est 
de même au commencement de la 2° lettre -tu P. Rodrigue Alva 
rez. C'est vraiment un état mystique qu'elle dépeint (1). Il ressort 
de la description, qu'elle appelle ainsi une quiétude très faible et 
subite, qui n'a pas encore le pouvoir de gêner l'entendement dans 
son action, ou qui le gêne peu (2). C'est là ce que certains traités 
appellent recueillement passif. 

Dans sa Vie, la sainte va même un peu plus loin (ch. xv). 
Elle parait reg·arder les mots recueillement et quiétude comme 
synonymes, car elle les réunit, en disant : Oraison de recueillement 
et de quiétude. 

5. - Même quand elle parle du recueillement passif, la sainte 
ne le présente jamais comme un degré spécial, comme une étape 
de la vie mystique. Quelques auteurs ont fait le contraire. C'est 
donner à cette oraison une importance qu'elle n'a ni théorique
ment ni pratiquement. On complique la mystique, en séparant 
ainsi des états qui ne diffèrent que par des nuances insignifiantes. 

Pour comble de malheur, la définition que certains auteurs en 
donnent est tellement vague, qu'elle convient à tous les états 
voisins. 

o. - Examinons le mot union, tel que l'emploie 818 Thérèse 
au chapitre XVIII de sa Vie. Le commencement de ce chapitre a 
donné lieu à des divergences d'interprétation. La sainte, en effet, 
annonce dans le titre, qui est de sa composition, qu'elle va parler 

(1) Car elle dit qu'il ne dépend aucunement de nous.• Ne vous imaginez pas que ee 
recueillement s'acquière en tâchant de penser que Dieu est en mous ... cela est bon 
sans doute ... ; mais cette manière de se recueillir est au pouvoir de chacun, avec le 
secours de la grâce, bien entendu. Il n'en est pas ainsi du recueillement surnatu
rel dont je parle ... La comparaison du hérisson ou de la tortue [se retirant au 
dedans d'eux-mêmes] ne me parait pas tout à fait juste, car ces animaux se ren
ferment en eux-mêmes, quand ils le 1,-eulent; au contraire, ce recueillement surna
turel est indépendant de notre volonté, et nous n'en pouvons jouir que quand il plaU 
à Dieu ... Il est de beaucoup infériecr à l'oraison de quiétude; il en est toutefois 
le principe et le vestibule • (CMleau, 4, ch. m). 

(2) La sainte ne va pas jusqu'à demander qu'Oil excite alors l'entendement à agir, 
mais simplement qu'on ne l'en empêche pas. 
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« du quatrième degré d'oraison », et dès la première phrase, elle 
l'appelle aussi la « quatrième eau » surnaturelle; ces expressions 
désignent certainement l'extase (1). Seulement, comme elle ne 
prononce pas ce dernier mot dans les premières pages, mais celui 
d'union, beaucoup d'auteurs modernes en ont conclu que la sainte 
commence par oublier le sujet qu'elle avait annoncé. Elle repren
drait, pensent-ils, la description du degré inférieur à l'extase, 
qu'elle avait traitée précédemment. 

Mais on peut prouver que telJe n'est pas la pensée de la sainte. 
En cet endroit, cc qu'elle appelle union, sans qualiflcatir, c'est 
l'extase simple, celle qui ne monte pasjusqu'aux violences du ravis
sement. Ce mot union lui sed malheureusement à désigner plu
sieurs choses différentes, suivant l'occasion. Voici les preuves de 
mon interprétation : 

1 ° Il faudrait admettre, au début de ce chapitre, un défaut grave 
de composition; car c'en est un, d'annoncer un sujet et d'en trai
ter longuement un autre; 

2° Le même langage étant employé de nouveau dans les chapi
tres suivants, il s'ensuivrait que la sainte continue encore fort 
longtemps à revenir sur un sujet épuisé; 

3° Tous les caractères qu'elle attribue à cette union sont, par 
définition, ceux de l'extase, car elle dit: « Dans le nouvel état dont 
je parle, tout sentiment cesse; l'âme est absorbée par la jouis
sance ... Tous les sens sont tellement occupés par cette jouissance, 
que nul d'entre eux ne peut ni à l'intérieur, ni à l'extérieur, s'oc
cupe,· d'autre chose. En un mot, la critique intrinsèque du texte 
.tranche la question; 

fa. 0 Enfin on a une preuve historique qui est péremptoire. C'est 
un document du P. Gratien, confident de la sainte. En 1608, il a 
publié un livre (Dilucida1'l·o, etc.) pour la défendre contre di
verses accusations. Il y expose que les contemporains disaient 
que S18 Thérèse désignait l'extase par le terme générique d'union. 
D'après lui, ils se plaignaient qu'il en résultât de la confusion et 
des malentendus. Or le P. Gratien se garde bien de nier que la 
sainte ait employé le langage qu'on lui attribue. Il entreprend 

(1) Il le faut bien, puisque • les eaux • ne sont qu'au nombre de quatre, et 
qu'ainsi la dernière doit correspondre à l'union la plus forte. De plus, la sainte l'in
dique nettement au chapitre xx; car elle dit : • Consiùérons maintenant les pro
priétés de la dernière eau • ; et quelques lignes plus bas, elle ajoute : • l'à.me, dans 
les ravissements, semble quitter les organes qu'elle anime •. 
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seulement de le justifier ( ch. 111; ce passage est reproduit par la 
Fuente, avec d'autres longs extraits, tome II des Escritos, p. 505). 
Il se persuade notamment que ce mot n'entrainera aucun malen
tendu. Depuis on a constaté le contraire, et de nos jours encore 
le vrai sens n'est pas compris de tout le monde. 

Le P. Gratien n'apporte qu'une bonne raison, c'est que S10 Thé
rèse« n'a attaché aucune importance à tel ou tel mot », et qu'elle
même a déclaré ne pas vouloir s'astreindre aux méthodes didac
tiques et gênantes qu'on exige des professeurs. Et en effet, avant de 
critiquer les procédés d'un livre, il faut se demander à quel genre 
littéraire il appartient, et quelles sont les libertés admises pour 
ce genre. 

Ajoutons que la sainte avait un motif d'éviter le plus possible 
le mot extase. Elle l'explique au P. Rodrigue Alvarez : « Extase 
et suspension sont, à mon avis, une même chose. Alais je me sers 
d'ordinaire du terme de suspension, pour ne pas prononcer celui 
d'extase qui effraie )) (2° lettre). Le mot union lui servait pour la 
même fin. 

9'. - Un mot maintenant sur l'expression oraison d'union, qui 
désigne l'état voisin de l'extase, et que j'ai appelé union pleine (ch. 
111, :15). Les divers traductenrs français l'ont prodigué pour ren• 
dre le style plus élég·ant, et éviter les mots << l'état précédent 
qu'emploie souvent la sainte (1). 

Mais surtout, ils en ont anticipé l'emploi, se livrant à une inter
prétation dont ils auraient dû prévenir le lecteur. Chose singulière, 
en effet, dans sa Vie, la sainte n'emploie pas cette expression quand 
elle décrit exprofesso l'état correspondant, c'est-à-dire aux chapi
tres xv1 et xvn. Elle ne commence que beaucoup plus loin, aux 
chapitres xxu, xxm, xxvn. C'est l'indice d'un tâtonnement comme 
terminologie. 

8. - Un homme qui a approfondi le texte original des livres de 
S10 Thérèse m'a posé la question suivante : Il est admis générale
ment que ce que la sainte appelle, dans sa Vie, la troisièn1e eau 
est le même état que ce qu'elle appelle, dans le Château, la cin
quième demeure. Est-ce bien exact? Le second état, au lieu d'être 
identique au premier, n'est-il pas un peu plus voisin de l'extase? 

(1) Le R. P. Peyré, qui a retouché la traduction du P. Bouix, a compté que l'ex
pression oraison d'union n'est que cinq fois dans la Vie, deux fois dans le Château 
et pas une fois dans le Chemin de la Pe1'{ection. 
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9 - BépoJtse. C'est là un problème difficile, peut-être inso
luble. nu moins l'on peut dire que, s'il y a des différences, e1Jes 
portent sur des nuances insignifiantes. Déjà la sainte indiquait 
nettement dans sa Vie le caractère qui m'a servi à définir l'u
nion pleine, quand elle disait : « Les puissances s'occupent entiè
rement de Dieu, sans ~h·e capables d'autre chose » (Vie, ch. xv1). 

Ajoutons que cette question n'a aucune importance, ni poul" 
la direction des âmes, ni pour l'établissement rationnel d'une 
classification en mystique. 

Ce qui est utile, en effet, c'est de définir et nommer un inter
médiaire entre ces deux: termes trop éloignés, la quiétude et 
l'extase bien accusée. De même, lorsque deux grandes villes sont 
très distantes, il nous est difficile de nous représenter le chemin 
parcouru et de le raconter, si nous n'avons pas entl'e deux un 
point de repère, un village, une station de chemin de fer. Peu 
nous importe d'ailleurs que ce point de partage se trouve. un ki
lomètre plus près ou plus loin. S18 Thérèse a fait la sage innovation 
de créer ce point de repère. Savoir si elle l'a strictement maintenu 
au même endroit, ce n'est là qu'un problème d'érudits. 

:10. - Quel sens la sainte a-t-elle donné à l'expression so1n
u1eU spirituel'? 

Voilà encore une question sur laquelle il n'est point facile de
donner une solution bien nette. Dans sa 2e lettre au P. Rodrigue 
Alvarez, la sainte parle de cet élat comme placé entre la quiétude 
et l'union pleine : «·Ce n'est pas entièrement l'union », dit-elle. 
Ce serait donc une quiétude forte et, de plus, silencieuse, comme 
l'indique le mot sommeil. Mais la nuance qui la caracté1·ise n'est. 
pas, pour cela, bien définie. Dans sa Vie ( ch. x1v), elle se conten
tait de dire : « La quiétude n'est ni un ravissement ni un sommeil 
spirituel ». 

La sainte parle de même dans le Cluîteau (!,.,ch.ni), quand elle· 
dit : « Le sommeil spirituel va un peu au delà de la qniétude ». 
S1 François de Sales a adopté cette interprétation (Tr. de l'a
mour de Dieu, I. VI, ch. vm). 

On objecte parfois que, dans sa Vie, la sainte, décrivant la. 
troisième eau, c'est-à-dire l'union pleine, l'appelle sommeil des 
puissances ( ch. xv1). iiais il y a là un malentendu. Le sommaire
du chapitre contient, il est vrai, ce mot, dans la traduction du
P. Bouix, mais il n'est pas dans le sommaire composé par l& 
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sainte. Puis celle-ci ne lui donne pas, dans le corps du chapitre, 
le rôle important qu'on lui altribue. Elle l'emploie une _seule fois. 
( et non deux, comme le traducteur), mais sans en faire le nom 
spécial de l'état qu'elle décrit. C'est au même titre qu'elle dit : 
C'est une « agonie » ou « un glorieux délire ». 

Il y a un passage plus embarrassant ( Château, 5, ch. 1). La sainte· 
dit là par deux fois que la quiétude est un sommeil, et qu'en cela. 
elle diffère de l'union pleine. La seule conclusion à tirer de ces. 
oppositions, c'est, comme je l'ai dit, qu'il ne s'agit pas ici d'un 
état très bien défini. Surtout, il ne faut pas en faire un degré pro-
prement dit; on n'en a nul besoin. Les quatre degrés que j'ai 
adoptés nons suffisent pour tout décrire. 

:1 t.. - Il a été dit ailleurs ( ch. n, 8) que St François de Sales, 
a désigné un certain état d'oraison par le nom d'oraison de· 
•Impie remi•e en Dieu. M'appuyant sur les explications ·de 
gte J. de Chantal, j'ai dit que cet état n'est autre que l'oraison· 
de simplicité. 

Plusieurs auteurs n'ont pas songé à décider ainsi la question 
par un argument historique. Interprétant les mots dans le sens 
qui paralt le plus naturel, ils ont cru que l'état ainsi désigné con
siste à réftéchir sur la résignation, sur l'abandon. 

La vraie interprétation de la pensée du saint est, au contraire,. 
que l'on réfléchit à tel sujet que l'on veut; mais que l'oraison de. 
simple regard coûtant généralement à la nature, on y est amené 
indirectement à s'exercer à la résignation (ch. 11, 21) et par suite
à s'y exciter par moments. St François de Sales a donc employé 
un terme qui n'indique ni le sujet que l'esprit considère, ni la 
manière dont il le fait; et ce dernier point est un inconvénient; 
mais, en revanche, il rappelle clairement la conduit0 à tenir, 
c'est-à-dire la soumission. 

Dans le système opposé, on est obligé d'admettre que la médi
tation de l'abandon, c'est-à-dire d'une vertu particulière, cons-
titue un degré spécial d'oraison. l\lais alors il faudrait en faire· 
autant pour chacune des autres vertus. S' François de Sales n'a 
pu avoir une idée aussi absurde. 



CHAPITRE XXX 

DES MÉTHODES SCIENTIFIQUES EN MYSTIQUE DESCRIPTIVE 

§ 1. - Marche de cette science. Ses sources. 

1.. - Au sujet de la mystique descriptive (Voir la première 
P1·é(ace, n° ~ ), on peut se poser deux questions, qui influent sur 
les méthodes par lesquelles il faut la traiter : 1 ° Cette science 
.a-t-elle subi des progrès à travers les âges, ou bien est-elle 
restée stationnaire, immobilisée, après avoir été établie par les 
.premiers écrivains? 2° Dans l'avenir peut-on espérer de nouveaux 
progrès? 

A prioi·i, on peut répondre qu'il y a eu un perfectionnement 
-constant dans le passé et qu'il en sera de même après nous. Autre
ment la mystique échapperait à la loi qui régit toutes les antres 
,sciences, profar1es ou religieuses, et surtout les sciences d'obser
vation. L'art de bien voir et de bien exposer est un travail hu
main; il est capable, comme toutes les œuvres humaines, d'un 
,progrès continu. 

En fait, l'histoire nous prouve l'existence de ces développements 
·successifs. 

z. - A.11er,u historique sur la mystique. Toutes les scien· 
-ces ont commencé par les observations qui ne peuvent échapper 
à personne. Pas plus que les autres, la mystique n'est sortie tout 
.armée du cerveau d'un Jupiter. On peut distinguer dans son 
développement deux grandes époques, l'une qui va jusqu'à 
818 Thét·èse, l'autre, depuis la sainte jusqu'à nos jours. 

Pendant la première période, les mystiques n'étaient guère 
.préoccupés que de trois ordres de faits qui sautaient aux yeux : 
les extases, les visions de Notre-Seigneur ou des saints, et les ré ... 
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vélations. (Exemples : S10 Gertrude, S1e Brigitte). Mais pour les 
états d'union mystique inférieurs à l'extase, ils étaient plus diffi
ciles à analyser, comme tout ce qui est embryonnaire. Aussi on 
ne s'en faisait que des idées confuses; les descriptions étaient 
sommaires et nuageuses, ne distinguant pas des espèces assez dif
férentes (1). Ainsi la Beuse Angèle de Foligno, qui a de si belles 
pages sur les ravissements et les visions, ne donne rien de précis 
sur le reste (2). Il faut en dire autant de Denis le Mystique, de 
Rnysbroeck, etc. Pour ces états inférieurs, on se contentait par
fois de phrases vagues, comme celle-ci: « On se sent envahi par 
une certaine douceur » (3). 

C'est S10 Thérèse qui, la première, a pris la peine d'étudier à la 
loupe les états inférieurs. C'est là au juste sa contribution person
nelle, et sous ce rapport, elle a fait une vraie révolution. Elle a 
rendu un immense service, car ces états sont .1.es plus répandus. 
Et après avoir su décrire, elle a su classer. 

En même temps, S1 Jean de la Croix était novateur, mais sur un 
.champ plus restreint. Il analysait longuement certains délaisse
ments spirituels dont personne n'avait vu l'importance, pourtant 
réelle. Les progrès réalisés par ces deux grands maitres, expli
quent pourquoi les auteurs postérieurs en reviennent toujours à 
les citer. 

En constatant l'imperfection des auteurs anciens, nous ne de
vons éprouver ni étonnement, ni mépris. Ils ont donné la somme 
d'efforts dont leur temps était capable, et qui a rendu possible la 
marche en avant de leurs successeurs. Ils méritent notre recon
naissance. 

Ceux qui s'étonneraient de ces lenteurs de l'esprit humain de
vraient s'étonner aussi que la Somme de S1 Thomas et l'imita
tion de Jésus-Christ n'aient pas été écrites au temps des apôtres. 

(1) Pour s'en assurer, il suffit de parcourir les notes du savant traité du R. P. 
Meynard. Il donne en abondance les textes anciens. Beaucoup ne sont pas des
criptifs ou même ne traitent que des questions à côté. Par exemple, quand il veut 
prouver qu'un vieil auteur a parlé de la quiétude comme Sto Thérèse, il est obligé 
de changer le sens du mot (t. II, n• 196). Sa preuve est que cet auteur, commentant 
le Cantique des Caniques ,dit que !'Épouse, image de l'âme, a des moments de repos. 
l\Jais alors tous les autres commentateurs seraient aussi des mystiques, équfralents 
à S1• 'l'hérèse. 

(2) :Mais pour la description du contenu de l'extase, Angèle surpasse S1• Thérèse. 
Son livre est de premier ordre. 

t3) s1o Thérèse parlant de la quiétude : • J'avais lu sur cette matière bien des 
livres, et ils l'expliquent peu " (Vie, ch. x1v). 
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Maintenant que ce grand travail scientifique semble terminé~ 
il nous parait très facile. Mais que d'obstacles ]es initiateurs ont 
eu à vaincre I Par exemple, pour bien distinguer les uns des. 
autres les états mystiques, il aurait fallu être guidé par une ter-
minologie très claire; mais il y avait là un cercle vicieux; car 
inversement, pour créer rapidement cette terminologie, il eût 
été presque nécessaire de commencer par bien distinguer les états. 
L'esprit humain n'a pu se tirer de cette difficulté qu'en tâtonnant. 
et très lentement. 

Depuis S10 Thérèse, la mystique descriplive semble avoir fait 
peu de progrès. On n'a guère découvert de faits nouveaux, et on 
s'y est un peu trop résigné, mais on s'est surtout préoccupé d'un 
autre travail utile : expliquer, coordonner ce qui était connu. On 
a cherché à mettre plus d'ordre dans les expositions, à perfec
tionner les formules qui expriment les faits. 

2 bis. - L'aperçu précédent donne la réponse à une obJee
f.ion qu'on m'a parfois adressée (1) : « Les anciens n'ont pas si
gnalé telle circonstance délicate que vous regardez comme im
portante ou même essentielle. Il y a donc lieu de croire que vous 
êtes dans l'erreur. » 

Cette objection suppose que les anciens ont tout dit, tout. 
prévu. C'est là une assertion sans preuves. S'il en était ainsi, les 
contemporains de S18 Thérèse auraient pu lui reprocher de croire 
qu'une faible femme, comme elle, pouvait ajouter quelques traits 
nouveaux aux peintures laissées par des hommes éminents. 

L"objection a été faite identiquement pour la théologie dogma
tique. Plusieurs Pères des premiers siècles n'ont parlé que vague
ment de certains points, regardés plus tard comme capitaux. Les 
protestants en ont conclu faussement qu'ils ne sont point essen
tiels et que l'Église a changé la doctrine des anciens. Elle l'a seu
lement développée et précisée. 

Au lieu de dire que, depuis trois siècles environ, il y a eu une 
déviation de la doctrine tradit.ionnelle, il faut dire qu'on est 
enfin sorti du vague traditionnel . 

.a. - Souree• de la mystique descriptive. Cette science s'ap
puie snr deux sortes de documents : 1 ° les peintures qu'on trouve 
dans les auteurs classiques et approuvés; 2° celles que peuvent 

(1) On la retrouve au fond de beaucoup de discussions de )1. l'abbé Saudreau. 
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fournir, d'après leur propre expérience, des personnes encçre vi
vantes. Ces deux sortes de renseignements sont indispensables; 
-chacune éclaire l'autre. Il y a bien des passages de livres anciens 
dont on ne saisit le vrai sens que s'il est commenté de vive voix 
_par une personne ayant passé par des états analogues, et réci
proquement. 

Parlons de chacune de ces sources. 
,. - De11erlption11 données par les anciens. Voici deux pré

-cautions à prendre, quand on les utilise : 
a) Ne pas se contenter de recourir aux auteurs qui ont précédé 

S1' Thérèse, sous prétexte que ce sont les grnnds maîtres. Car 
nous avons vu (~) qu'ils sont généralement très vagues pour les 
états inférieurs à l'extase (y compris les oraisons affectives et de 
,simplicité). 

h) Poul' faire l'inventaire exact des faits positifs que renferme 
un livre, ou l'un de ses chapitres, il faut se livrer à un travail 
d'analyse qui est plus long et plus pénible qu'on ne le croirait 
au premier abord. Le plus souvent, les faits sont noyés dans une 
foule d'accessoires : digressions, réflexions pieuses, développe
ments littéraires, répétitions inutiles, commentaires d'Écriture 
sainte, etc. Il faut élaguer toute cette matière étrangère, et ne 
garder que le résidu expérimental. 

Parfois il se composera de très peu de chose. D'un long cha
pitre, il ne restera que quelques lignes. Du moins les faits ainsi 
isolés seront-ils bien clairs, bien distincts. 

Je me suis livré à ce lent travail de dissection et mon livre en 
-est le résultat. 

c) En cherchant à réunir les faits dont l'ensemble constitue un 
-état d'oraison, il ne faut pas mener de front d'autres problèmes, 
-comme de savoir quel nom il convient de lui donner et quelle 
place il faut lui attribuer dans la classification. 

J'ai vu que certaines discussions sur la mystique, auxquelles 
_j'ai pris part, auraient été abrégées, si on avait ainsi séparé les 
.questions. Il aurait fallu commencer par se dire : Admettons-nous 
l'existence ou la fréquence d'un état, décrit en tels et tels termes? 
·sans nous préoccuper de savoir s'il faut l'appeler mystique ou lui 
-donner tel nom classique. Provisoirement appelons-le l'état N. 
Quand nous serons d'accord sur ce premier point, nous nous occu
~erons du reste. 
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Bien souvent on verra qu'on est du même avis sur le fond,c'est-à
dire sur l'existence de cet état; la divergence n'existe que sur le 
choix de l'étiquette à appliquer à N. 

Cette séparation entre la description et la terminologie mon
trera aussi que beaucoup de vieux auteurs ont décrit les mêmes 
choses sous des noms différents, - ou au contraire des choses dif
férentes en employant les mêmes noms. 

5. - Fa1,1t-il, dans les descriptions d'états mystiques, apporter, 
à l'appui de ses affirmations, des textes d'Éeriture sainte? 
S1 Bernard et S1 .Jean de la Croix le font sans cesse; la B00so An
gèle de Foligno et S10 Thérèse (sauf dans son commentaire du Can
tique des Cantiques) ne le font presque jamais. Quelle méthode est 
la meilleure? 

Cela dépend du but qu'on se propose. Ou bien vous voulez 
donner une preuve proprement dite que tel état existe avec t~lle 
nuance, ou hien vous supposez que le lecteur admet vos idées 
comme établies d'avance par d'autres moyens. 

Dans le premier cas, ne citez pas de textes bibliques. Car géné
ralement ils ne prouvent rien ou presque rien sur ces matières. 
Vous êtes obligé de vous appuyer sur un sens accommodatice qu'on 
vous contestera. Le lecteur récalcitrant vous dira : « Ce passage 
a reçu bien d'autres interprétations. Vous renversez l'ordre exigé 
par la logique; au lieu d'appuyer votre thèse sur un sens dont 
j'ignore la légitimité, il faudrait, au contraire, appuyer sa légi
timité sur votre thès(', établie d'abord d'une manière incontestée. 
Vous attribuez à l'état mystique telle phrase des Psaumes. Mais 
elle s'applique à d'autres sortes d'âmes. De là la richesse de ces 
textes et le rôle que leur donne l'Église dans la liturgie. De même 
vous interprétez pour les états extraordinaires d'oraison telle 
scène du Cantique des Cantiques; mais il s'agit peut-être plus 
généralement de l'amour divin. » 

Si, au contraire, une description est regardée comme établie 
par l'observation, rien n'empêche de recourir à des textes d'Écri
tnre sainte, soit à titre de confirmation approximative, soit comme 
simple artifice littéraire, pour redire les mêmes choses sous une 
autre forme. 

C'est ce qu'ont fait parfois les saints Pères, pour les vérités dog
matiques. Malgré les apparences, ils ne prétendent pas prouver 
par la Bible telle proposition; ils la supposent connue et admise. 
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l\lais ils veulent simplement la retrouver à peu près dans le livre 
divin et la formuler en style biblique (1). 

G. ·- Donnons deus exemples de ces citations qui ne prou
vent rien. Pour établir qu'il y a un état appelé mariage spirituel, 
les auteurs ont l'habitude de s'appuyer sur le texte d'Osée : Spon
sabo te mihi in fide (n, 20), qu'ils traduisent ainsi : « Je m'unirai 
à vous dans une connaissance de foi >>. Mais on oublie de prou
ver que dans ce texte il s'agisse du mariage dans le sens le plus 
strict des mystiques, c'est-à-dire d'union transformante; et toute 
la question est là. Le sens littéral est fort différent et bien moins 
mystérieux. Fides signifie ici fidélité, comme lorsqu'on dit : Je 
vous garderai ma foi. Dans ce passage, Dieu dit à Israël : « Je 
vais violer mes engagements, parce que tu m'as abandonné le 
premier. Reviens à moi, et je contracterai avec toi une alliance 
fidèle, c'est-à-dire durable ». 

Ainsi le texte pris en lui-même n'a aucun rapport à l'oraison. 
On objectera peut-être que Notre-Seigneur s'en est pourtant 

servi pour annoncer ses faveurs à certains de ses serviteurs, tels 
que la yhle Marie de l'Incarnation, ursuline. Mais je n'ai demandé 
d'écarter les textes de la sainte Écriture que dans le cas de cer
taines démonstrations. Ici Notre-Seigneur ne cherche pas à établir 
une thèse; il fait une promesse. Rien n'empêche qu'il n'emploie 
le style biblique usité dans les livres de piété à cette époque. 

Second exemple. Pour traiter cette question : La contemplation 
peut-elle durer longtemps? au lieu de demander la réponse à 
une multitude d'observations bien contrôlées, on a répété d'âge 
en âge la solution classique de S1 Grégoire le Grand, disant que 
la contemplation ne dure guère qu'une demi-heure, en vertu de 
ce texte de !'Apocalypse : « Un silence d'environ une demi-heure 
se fit dans le ciel. » 

D'abord· ce texte de !'Apocalypse ne prouve rien. Il y est ques
tion de silence, comme dans vingt endroits de !'Écriture; mais 
ce n'est pas le silence de la contemplation, ni même de l'oraison. 

(l) Par humilité, St Jean de la Croix se persuadait qu'il s'appuyait plus sur !'É
criture sainte que sur son expérience : • En essayant de révéler quelque chose de 
cette nuit obscure, je n'ajouterai pas une foi entière à la science et à l'expérience, 
qui l'une et l'autre peuvent errer et faillir. :Mais sans négliger les lumières que l'une 
et. l'autre peuvent me fournir, je m'appuierai tout particulièrement sur les divines 
Écritures, dont l'Esprit Saint, maître infaillible, est l'inspirateur • (P,·ologue de 
la .Montée). - Sans doute, !'Ecriture ne trompe pas, mais l'homme peut se trom
per en l'appliqua~t d'une manière arbitraire. 
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,Puis il y a une autre question préalable qu'il e'Ût fallu traiter : 
De quelle contemplation S1 Grégoire parle-t-il? Est-ce du regard 
simple de l'oraison de simplicité? Est-ce de l'extase dans son 
·ensemble, ou seulement de son maximum? et qu'entend-il par 
« ne pas durer >>? Est0 ce une cessation, ou une légère fluctuation? 
'Voilà des points qu'il et\t fallu fixer. 

Pour faire un livre de mystique qui soit sincère, il ne suffit 
:plus de découper de vieux textes avec une paire de ciseaux. Il 
faut en faire l'étude critique. 

7. - J'ai dit que pour la mystique descriptive, il y a une 
··seeonde souree d'informations : les peintures que peuvent 
.fournir des pe1·sonnes encore vivantes et dignes de foi ( 1). 

Deux conditions préalables sont à remplir : 
1 ° Le directeur qui recueille ces documents et les contrôle doit 

-avoir étudié sérieusement la mystique et être doué de discerne
ment, pour ne pas se fier au premier venu. Quand on veut faire 
progresser une science, lui apporter « une contribution », on ne 
·s'adresse pas à un ignorant, ni même à un débutant. 

2° On doit se persuader que désormais ces enquêtes ne peuvent 
avoir pour but de faire de grandes découvertes. Après tant de 
-siècles pendant lesquels on a observé, dirjgé, discuté, il est clair 
-que tout cc qui est important est trouvé. Il s'agit modestement de 
fixer certaines petites circonstances, les faits de détail que les an
·Ciens auteurs n'ont pas indiqués, pour des motifs que nous igno
rons. Peut-être n'y ont-ils pas songé ou ont-ils voulu simplement 
·se borner (2). Combien d'auteurs, après avoir publié un livre, re
·connaissent qu'ils n'ont pas dit tout ce qu'ils savaient ou pou
vaient facilement savoir! 

Ces menus faits, oubliés de nos prédécesseurs, ne sont que les 
miettes de leur table. Mais la science aime à tout recueillir. De 
plus, ces faits nouveaux peuvent avoir une conséquence utile. Ils 

(l) Je ne mêle pas à cette question celle du progrès à effectuer dans l'énoncé des 
règles de conduite. On doit demander ces règles non plus aux personnes recevant 
.les grâces d'oraison, mais aux théologiens. Puis ces principes sont trouvés depuis 
longtemps, car on ne pouvait s'en passer, tandis que des descriptions détaillées 
n'étaient pas indispensables. Ce n'est plus désormais qu'une question de clarté dans 
-l'exposition. 

(2) Peu s'en est fallu que, dans sa Vie, s1o Thérèse n'omît à dessein de décrire 
l'état qui suit la quiétude (ch. xv1), ce qui eO.t été une énorme lacune : • Je ne 
pouvais ni le comprendre, ni l'expliquer aux autres. Aussi avais-je résolu, quand 
j'en viendrais à cet endroit de ma relation, de n'en point parler ou de n'en dire que 
très peu de chose ... Aujourd'hui le Seigneur m'a enseigné la manière d'en parler. • 
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aideront peut-être un jour, soit à ébaucher des théories, soit à 
réfuter cert.aias libres-penseurs qui, eux, se contentant de noter 
des caractères superficiels, assimilent les états mystiques à des 
accidents morbides. 

Dans ce livre, j'ai tâché çà et là de signaler plusieurs de ces 
petits faits dont aucun auteur n'avait parlé et j'ai demandé que 
sur certains points obscurs on fasse des « enquêtes » (Voir ce mot 
à l'index analytique). 

Il est fort ennuyeux pour les spécialistes d'avoir ainsi toujours 
à apprendre. Mais c·est un mal sans remède; on en souffre dans 
toutes les sciences. 

8. - Cette idée d'interroger des personnes vivantes a déplu à 
un écrivain contemporain, mort assez récemment. Se couvrant 
du voile de l'anonyme, il m'a attaqué dans une revue catholique 
(L'Ami du Clergé, 26 sept. 1901; réponse, le 5 déc. 1901). Voici 
ses ,roilJ obJeetions : 

1 ° L'amour du nouveau portera à faire fi des descriptions tra
ditionnelles. - On répond que ce serait là une disposition anti
scientifiqne; celle d'un physicien qui, sous prétexte de progrès, 
ferait table rase des travaux précédents. Je pars de l'idée toute dif
férente qu'il faut, non détruire, mais compléter; et encore sur les 
menus faits seulement. 

N'opposons pas la tradition à l'observation. La première n'est 
que l'observation dans le passé; elJe ne peut contredire celle du 
présent. J'ajoute que la première doit avoir plus de valeur à nos 
yeux, car elle vient des saints et elle a subi la longue épreuve du 
temps. Pour ma part, on ne m'accusera pns de l'avoir 1néprisée, 
et notamment, de n'avoir pas cité S10 Thérèse. Si je l'ai fait, c'est 
précisément parce que je la considère comme un trésor d'obser
vations. 

2° Pour rendre compte de ses états d'oraison, il faudra s'exa-
miner, se replier beaucoup snr soi-même; cc qui a des inconvé
nients. - D'abord, si le directeur a étudié la mystique, il peut 
questionner sans qu'on ait besoin du moindre examen avant sa 
visite. Ensuite, ce qui serait fâcheux, ce serait de s'interroger 
pendant l'oraison, même s'il s'agit de l'oraison ordinaire. Ce se
rait se distraire. l\lais, après coup, il y a un examen modéré qui 
est permis, sans quoi S10 Thérèse et tant d'autres n'auraient pu 
écrire leurs beaux ouvrages. 
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3° Enfin le rédacteur craint qu'on ne rencontre des personnes 
vaniteuses, qui mentiront; d'autres, qui réciteront ce qu'elles ont 
trouvé dans les livres. Puis, dit-il peu aimablement : « Tout le· 
monde sait qu'il ne faut pas se fier à ce que les femmes dépei
gnent: elles manquent d'esprit d'analyse, et ignorent les termes 
exacts pour rendre leurs impressions. On ne rencontre pas tous 
les jours des St0 Thérèse. » - Cela prouve simplement que le di
recteur doit, comme je l'ai dit ci-dessus, avoir de la science et du 
discernement. Il y en a eu de tels dans le passé; pourquoi pas 
dans l'avenir? 

Voici un moyen commode de faire des enquêtes. Que les au
teurs posent dans leurs livres des séries de questions. Les ré
ponses finiront par arriver. 

§ 2. - Les classifications. 

9. - Nous avons vu que S18 Thérèse se contente de réduire-
à quatre les étapes de l'union mystique. Ces degrés se subdi
visent en variétés, grâce à des circonstances diverses. La sainte a 
eu la sagesse de ne pas chercher à ranger bout à bout toutes ces
nuances d'états et à en faire une série unilinéaire. 

Beaucoup d'auteurs ont fait le contraire et ont abouti ainsi aux 
résultats les plus disparates. M. Ribet a donné l'exposition de ces 
diverses classifications. Elles sont tellement variées et parfois si 
inconciliables qu'il y a de quoi dégoûter de la mystique ceux: qui 
commencent à l'étudier. L'un compte quinze degrés, un autre 
douze, un autre six, etc. - Qui donc a raison? demandera le· 
commencant. Qui faut-il croire? .. 

La réponse, c'est que personne n'a raison. On a voulu résoudre 
un problème impossible; pour y arriver, on a oublié un principe 
fondamental de toute bonne classification, à savoir : qu'elle doit 
être prise d'un point de vue uniqne. 

Une comparaison fera comprendre ma pensée. Un même air de
musique peut être joué en plusieurs tons, en sol, en / a, etc.; 
puis, par des instruments de timbres divers : voix humaines,. 
flûtes, violons, jeux variés de l'orgue; enfin, il peut être accompa-
gné de bien des façons. Or, c'est · un problème absurde, à 
priori, que de vouloir classer toutes ces manières sur une seule 
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ligne. Si on s'obstine, on aura des solutions arbitraires, aussi nom
breuses qn' on voudra. C'est qu'il y a ici trois points de vue au 
lieu d'un : le ton, le timbre, l'accompagnement. On pourra bien 
en tirer trois classifications; jamais elles ne se fondront raisonna
blement en une seule. 

Faisons l'application de ces remarques. Il ne faut pas chercher 
si l'oraison de <c silence surnaturel » doit se mettre avant ou après 
l' cc ivresse spirituelle ». C'est demander si une mélodie jouée en fa 
doit se classer a.vant le même air joué sur la flùte. Ces deux points 
de vue n'ont rien de commun. Le nom d'oraison de silence fait al
lusion à l'intensité de la ligature; le terme d'ivresse spirituelle 
considère autre chose : l'état de la faculté affective, la joie ou Ja 
tristesse. Décrivez-les dans l'ordre que vous voudrez, mais ne vous 
obstinez pas à les ranger en grains de chapelet ( 1) ! 

Est-ce que ceux qui trouvent ainsi une série de douze ou quinze 
degrés oseraient bien affirmer que diverses personnes qu'ils diri
gent ont passé par leur filière, juste dans l'ordre indiqué? Schram 
lui-même, qui subdivise tant, avoue, en citant Goclinez, que ces. 
divisions n'ont pas la prétention de répondre à la réalité (n° 315 
de l'édition de 18!,.8; 30!,. de l'ancienne édition). C'est donc une
construction purement arbitraire. 

Au contraire, pour les quatre degrés du Château, il ne peut y 
avoir de contestation. Puisque les trois premiers sont l'état faible-, 
l'état moyen, l'état fort d'une grâce qui est foncièrement la même, 
il y a cent à parier contre un qu'on les parcourra dans leur ordre 
croissant. Au contraire, quand il s'agit de vm·iétés de détail, il n'y 
a pas d'ord're historique certain. Tel jour, vous avez l'espèce A; le 
lendemain, l'espèce D, etc. Ce ne sont pas des étapes -distinctes. 
Mais, dans le même jardin, il vous est permis de cueillir tantôt une 
rose, tantôt un œillet. Ou, pour reprendre la comparaison ci-des
sus, aujourd'hui l'air est joué en la sur l'orgue et demain en sol 
sur la harpe. 

Mais alors comment les auteurs construisent-ils leurs petites clas
sifications fantaisistes? Je me figure qu'au lieu d'alJer aux: informa
tions, ils font cette opération tranquillement, dans leur chambre, 

(1) :M. Ribet a sagement fait remarquer que l'oraison de " silence spirituel ,, et 
de • sommeil spirituel ,. ne sont pas des degrés, mais de simples manières d'être 
des diveTs degrés (t. I, ch. xr, n° 4, p. 186) : • Il en est du sommeil comme du 
silence; il se rencontre avec une intensité diverse dans plusieurs états mystiques • 
(ch. XII, n° 3). 
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se guidant, sans sourciller, par des raisons de convenance. A l'un, 
il paraît, tout bien pesé, que tel état ne doit arriver que tardive
ment, après tel autre. Voilà une affaire réglée. Jamais il ne com
munique ses raisons aux lecteurs et ne se dérange pas à entamer 
une discussion critique. D'autres considèrent les convenances cln 
symbolisme. C'est ainsi qu'une idée de Richard. de Saint-Victor 
est adoptée par S1 Bonaventure, - sans peut-être qu'ils la pren
nent tous deux bien au sérieux; car ils donnent ailleurs une autre 
classification. D'après cette conception, les degrés de la contem
plation doivent correspondre ·aux six jours de la création, non 
seulement en bloc, ce qui serait assez acceptable, mais comme 
nombre. Ils correspondent de même aux six marches du trône de 
Salomon (St Bonaventure, Commentaire sur l'évangile de St Luc, 
ch. 1x, n° 4.7, t. XII de l'édition nouvelle de Quaracchi). Mais un 
autre, avec le même symbolisme des six ou sept jours de la créa
tion, prouvera tout aussi légitimement qu'il faut douze ou quatorze 
degrés, puisque la Bible signale dans chaque jour un matin et un 
soir. 

Brancati blâme, sans le nommer, un autre auteur qui a imaginé 
neuf degrés de contemplation correspondant aux neuf chœurs 
des anges (op. VII, c. xv1). C'est un pur jeu d'esprit. 

Le symbolisme est excellent, mais après coup, pour résumer 
sous forme plus littéraire des résultats établis exactement par 
ailleurs. Il ne peut être le fondement principal d'un travail scien
tifique. C'est un procédé artificiel, conduisant aux résultats les 
plus divergents. 

t.O. - En dehors de la classification du Château, on ne peut 
en trouver aucune qui soit scientifiquement soutenable. Au point 
de vue pratique, c'est la plus eomm.ode. Car, si les divisions 
principales dépassent trois ou quatre, elles n'atteignent plus les 
buts divers qu'on se propose. Ce qu'on veut d'abord, c'est aider 
les directeurs, pour qu'ils comprennent vite à quelle hauteur est 
montée l'âme dont ils s'occupent. Mais, pour cela, il faut des divi
sions reconnues comme répondant universellement à la réalité et 
faciles à retenir. Les grandes lignes suffisent, au point de vue 
des conseils à donner. On n'a besoin de classer les personnes 
qu'entre trois ou quatre degrés. Par exemple, il fout savoir si 
elles sont, ou non, .extatiques. Mais on n'aura rien de spécial à leur 
dire, si elles_nous apprennent qu'elles éprouvent parfois« l'ébriété 
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spirituelle ». Les directeurs nous seront reconnaissants d'avoir 
ménagé leur temps. 

Un autre but des classifications est plus spéculatif. Notre esprit 
a besoin de dominer une vaste matière par des vues d'ensemble. 
Mais, est-ce que l'on comprendrait le plan d'nn sermon si, au lieu 
de trois points, il en contenait douze? Moins les divisions princi
pales sont nombreuses, plus l'esprit y trouve de clarté et de plai
sir; plus aussi il en garde le souvenir. 

1. t.. - Les auteurs qni, comme Alvarez de Paz et tant d'autres, 
ont trop multiplié les degrés d'oraison auraient été avertis de cet 
excès, s'ils avaient eu la précaution de eo1nparer enfre elles 
les déft11Uio11s qu'ils en donnaient. Ils se seraient aperçus 
qu'elles différaient tout au plus en apparence. On y trouve 
toujours les mêmes idées, exprimées parfois en termes presque 
identiques. Dans chacune on vous dit : on a des lumières admi
rables, une grande paix, un grand amour, etc. Mais s'il y a de 
telles ressemblances, pourquoi nous laisse1· croire à des frontières 
séparant des royaumes bien distincts? Dites simplement que le 
même état est susceptible de quelques nuances. 

t. 2. - Certains auteurs ont indiqué un degré d'oraison qu'ils 
appellent oraison d'union aetive (Philippe de la Sainte-Trinité, 
part. III, tr. I, d. 1v, a. 111; Vallgornera, n° 1023; etc.). Je crois 
que ce système est inadmissible. En effet: 1 ° d'après ces auteurs, 
un tel degré consiste dans la conformité à la volonté de Dieu. Or 
c'est là une verlu, non un état d'oraison. A ce compte, il faudrait 
donner un nom spécial à tout état d'âme où l'on pratique chacune 
des autres vertus; elles le méritent tout autant. 2° Il est à croire 
que ces auteurs ont voulu prolonger outre mesure le parallélisme 
entre la voie ordinaire et l'extraordinaire. Voyant que le recueil
lement se partageait en actif et passif (ch. xx1x, a), et de même 
l'oraison de repos (nous avons remarqué que celle qui est appelée 
active est l'oraison de simplicité), ils ont dit par analogie: Donnons 
un pendant à l'oraison d'union de S18 Thérèse. Puisque c'est un 
état passif, concevons une union active. l\lais alors pourquoi s'ar
rêter et ne pas imaginer deux sortes d'extases, l'une active, l'autre 
passive? Et de même pour le mariage spirituel?- Ne multiplions 
pas les êtres sans nécessité. 
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DISCUSSION DE QUELQUES QUESTIONS THÉORIQUES 

1. - Je commencerai par les ,rots <1ue11tlons suivantes : 
Y a-t-il une lévitation naturelle, - des stig·mates naturels, - des 
extases naturelles? Les libres-penseurs répondent oui, sans hési
ter; et ils ne peuvent faire autrement, puisqu'ils n'admettent en 
ce monde rien de surnaturel. La plupart se contentent de cette 
affirmation a priori. D'autres essaient d'apporter des preuves, 
comme nous le verrons. 

2. - Chez les catholiques, les opinions sont partagées. Je n'es
saierai pas de décider qui a raison parmi eux. Les sciences psycho
physiologiques ne me paraissent pas assez avancées pour qu'on 
puisse se prononcer nettement. J'adopterai une position intermé
diaire, mais qui me semble inattaquable, c'est de montrer que les 
preuwe& apportées en faveur des explications naturalistes sont 
illusoire§. Ce sont tantôt des hypothèses arbitraires, tantôt des 
raisonnements fondés sur d.es faits exagérés ou mal interprétés. 

Puisque les thèses contraires ont ainsi résisté à toutes ll's atta
ques, il s'ensuit que, jusqu'à nouvel ordre, elles sont de beaucoup 
les plus probables. Si toutefois le progrès des sciences médicales 
et de la psycho-physiologie apportaient enfin des objections sé
rieuses, la religion et la mystique n'auraient pas à s'en troubler. 
Elles ne dépendent nullement de la solution de ces questions. 

§ 1. - Y a-t-il une lévitation naturelle? 

3. - On a essayé de prouver expérhnen"Cialen1ent que le 
eorps humain peut, dans certains cas supra-normaux, diminuer 
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.ttn peu de poids et on en a conclu que peut-Atre cette diminution 
peut devenir si complète que le corps reste suspendu en l'air. 

l\lais l'expérience d'où l'on part est très contestée. C'est celle 
-de Crookes qui aurait pesé une personne magnétisée et aurait 
constaté une perte de poids. On a objecté que cette expérience, 
-quoique très simple, n'a pas réussi avec d'autres observateurs. 
Jamais, à la Salpêtrière, on n'a vu de cas de lévitation. 

Il est vrai que certaines personnes névropathes se sentent par
fois le corps plus léger que d'habitude. Scaramellidit (tr. 3, n° 275) 
-que les extatiques ont souvent le même sentiment quand ils re
viennent à eux. Mais il est à croire que c'est là une impression 
purement subjective. Il n'y aurait qu'un moyen scü:ntifique de 
décider la question, ce serait de peser la personne. C'est ce qu'a 
fait M. Pierre Janet pour une extatique (vraie ou non?) qui 
éprouvait ce sentiment. Il lui a trouvé exactement le même poids 
qu'à l'état normal (Bulletin de l'Institut psychologique interna
.tional, Paris, 27, rue Serpente; juillet H)01 ) . 

.t.. - On a apporté un autre argument. C'est que l'on a observé 
des faits de lévitation chez les fakirs de l'Inde. Ces phénomènes, 
n'ayant d'autre but que de satisfaire l'orgueil de l'opérateur et la 
-euriosilé des assistants, ne peuvent venir de Dieu, et l'opérateur 
lui-même ne songe pa'S à les lui attribuer. Donc, s'est-on dit, ils 
·sont naturels. - Non; ils peuvent être diaboliques ou le résultat 
d'une habile supercherie. Jusqu'ici, du reste, les renseignements 
n'ont pas un caractère vraiment scientifique. 

&. - Enfin on a recouru aux raisonnements a priori. Les spi
-rites et les occultistes nous ont dit : « Rien n'est plus simple. C'est 
là un fait d'attraction ou d.e répulsÏon éleetrÏque, de pola
rité (?), ou d'émission de fluide -vital ». 

Mais s'il y a un effluve électrique dirigé vers le so], pourquoi 
repousse-t-il celui-ci au lieu d'aller s'y perdre? Et pourquoi les 
,corps voisins ne reçoivent-ils pas d'étincelles? 

S'il y avait attraction, ce serait par rapport à un corps électrisé 
placé au-dessus du saint, comme dans l'expérience des pantins 
-électriques. Or il n'y a aucun dispositif de ce genre. 

J'ai lu bien des brochures sur ce sujet. Ce qui m'a frappé, c'est 
le charlatanisme (parfois inconscient, j'aime à le croire) de ces 
grands parleurs. Rien n'est plus facile en physique gue de feindre 
une explication. On lance de grarids mots, on glisse des hypo-
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thèses gratuites, et on termine d'un air triomphant, en disant 
tomme le savant de la comédie : « Et voilà pourquoi votre fille 
est muette ». 

Pour avoir le droit d'affirmer que c'est l'électticité qui soulève 
le corps de l'extatique, il faut que vous ayez vraiment démêlé le 
comment de cette action. Pourquoi alors ne l'expliquez-vous pas 
en détail? Bien mieux, pourquoi ne réalisez-vous pas l'expérience 
(et dans des conditions identiques d'isolement) avec une statue 
de soixante kilogrammes, ou même d'un seul kilogramme, munie 
d'un appareil électrogène? Il faut vraiment que l'on compte bien 
sur l'ignorance du public, en fait de procédés scientifiques, pour 
essayer de l'éblouir avec de gt'ands mots. 

G. - Certains auteurs s'aperçoivent qu'en effet l'électricité 
n'explique rien. Il faut, disent-ils, recourir à l'émission du fluide 
vital. 

Cette prétendue explication suppose établies les propositions 
suivantes: 

1 ° Il y a un fluide vital, distinct du fluide électrique. (Beaucoup 
le nient. Ce n'est qu'une hypothèse); 

2° Ce fluide peut sorlir du corps, « s'extérioriser»; 
~ 0 Il peut exercer alors une puissance motrice: tantôt des attrae

tions, tantGt des répulsions; 
4° Ces dernières peuvent être assez énergiques pour soulever 

un corps d'une soixantaine de kilogrammes; 
5° Et cela pendant plusieurs heures, et parfois à une grande 

distance du sol. 
Que d'hypothèses! Et pas une expérience! De plus, on oublie 

de nous expliquer pourquoi, pendant que le sol est repoussé, les 
assistants n'éprouvent rien de semblable. Ils n'ont aucune com
motion en approchant. On ne trouve pas ici les caractères d'une 
théorie scientifique. 

Je ne cite que pour mémoire ceux qui disent : La lévitation est 
peut-être un phénomène analogue à celui de la limaille de fer 
soutenue par un électro-aimant. - Le cas est très différent. L'élec
tro-aimant est un appareil extérieur à la limaiJle, tout comme le 
ballon par rapport à l'aéronaute, et comme la main pour le poids 
qu'elle soulève. Le saint n'est pas tiré par un appareil extérieur. 

7. - Lea aute11r• eatholique• admettent que la lévitation 
des saints est surnaturelle, mais ils ont voulu parfois nous dire 
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comment Dieu s'y prend. L'explication la plus simple et la plus 
conforme à l'ordre de la Providence, consiste à dire : Les anges. 
ayant le pouvoir de mouvoir les corps, Dieu se sert de leur mi
nistère, afin de ne pas intervenir lui-même sans nécessité. Il les 
charge donc d'élever le corps de l'extatique; et cela pour des 
motifs (1) tirés du bien des âmes. C'est en vertu du même pouvoir 
que Satan soutenait en l'air Simon le magicien. 

On a donné deux autres explicati,ms; j'aime à croire que les 
inventeurs ne les ont pas prises au sérieux : 

1° Le P. Séraphin (Théol. myst., n° 205) interprète le fait, avec. 
Lopez Ezquerra, en disant que le corps a 1·éellement perdu sa 
pesanteu1·. Cette hypothèse n'est pas soutenable. Car d'abord elle. 
suppose que Dieu intervient sans nécessité. Lui seul, en effet, 
peut supprimer une qualité fondamentale de la matière. Puis. 
le corps se comporterait alors comme le lièg·e qui remonte à la. 
surface de l'eau. En vertu du principe d'Archimède, il s'élancerait 
comme la flèche jusqu'aux limites extrêmes de notre atmosphère, 
c'est-à-dire au delà de 70 kilomètres. Qui sait même si, en vertu
de sa vitesse acquise, il ne continuerait pas indéfiniment à tra
vers les espèces célestes? 

Il y a une explication plus simple. Le corps est dans des condi
tions analogues à celles du ballon qui monte, prend sa position· 
d'équilibre et oscille. Il n'y a rien de détruit, mais quelque chose 
d'ajouté, à savoir une force égale et de sens contraire à la pesan
teur. S10 Thérèse semble bien indiquer ce fait quund elle dit : 
« Lorsque je voulais résister au ravissement, je croyais sentir sous. 
mes pieds des forces étonnantes qui m'enlevaient. Je ne saurais à 
quoi les comparer» (Vie, ch. xx). 

2° Sans s'en douter, les hagiographes se laissent souvent aller
à présenter la lévitation comme étant à demi naturelle. Ce serait 
la conséquence naturelle d'un fait divin, mais purement psycho-· 
logique. Ils disent, par exemple : « L'âme désireuse de se plonger
plus complètement en Dieu (qu'elle considère comme extérieur),. 

(1) Benoît XIV donne un de ces motifs : • Dans l'extase divine, le corps peut. 
être élevé de terre, non en vertu d'une connexion nécessaire entre ce phénomène 
et la co&templation intense, mais parce que cette contemplation extatique des 
choses divines est une ressemblance et une sorte de commencement de celle qui 
fait la félicité des élus. C'est là l'enseignement que Dieu se propose ici; c'est pour 
cela qu'il accorde une participation imparfaite du don d'agilité qu'obtiendront lea, 
corps glorieux • (De Canon., 1. Ill, c. xux, n° 4). 
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s'élance vers lui et entraine le corps après elle ». Ces phrases 
·-sont très poétiques, mais ne résistent pas à la discussion. Il s'en
suivrait que, lorsque notre âme éprouve le besoin de mieux con
naitre un objet extérieur, elle a le pouvoir direct de déplacer sa 
-substance; auquel cas le corps qui lui est uni devrait, en effet, 
.la suivre. Mais ce pouvoir est une pure hypothèse. L'expérience 
nous enseigne au contraire que l'âme n'a qu'un moyen de se dé
placer, c'est de remuer les membres du corps et d'agir par eux: 
·sur les corps environnants (Voir une autre réfutation dans Scara
melli, tr. 3, n° 275). 

Contentons-nous donc, tout au plus, d'employer des phrases 
plus adoucies, n'ayant pas la prétention d'être une explication 
scientifique, mais signalant l'harmonie des choses et leur symbo
lisme. Disons : << Tout se passe comme si l'âme, etc ... » ou : « Il 
·semblerait que, etc ... ». 

§ 2. - Y a.-t-il des stigmates naturels? 

8. - Déftnition. On appelle stigmates naturels des plaies 
.analogues à. celles de Ja crucifixion, ou plus généralement, de la 
Passion, et qui seraient produites par la seule action naturelle de 
.l'imagination et de vives émotions. (Voir ch. xm, ta). 

La personne étant vivement impressionnée par les souffrances 
-du Sanveur, et embrasée d'un grand amour, cette préoccupation 
.agirait sur elle physiquement, en produisant les plaies du Christ. 
Cela ne diminuerait en rien son mérite. Mais enfin la cause im
médiate no serait pas surnaturelle. 

Peu importe <le savoir comment l'imagination aurait été exci
·tée, et s'il faudrait que l'Ame éprouve un état supranormal, tel 
que l'extase. Finalement ce seréCit cette faculté, et non une action 
·spéciale surnaturelle, qui produirait le phénomène. 

Je rappe1le ce qui a été dit précédemment (2): Quand même on 
--arriverait à prouver que les stigmates peuvent s'expliquer natu
·rellement, la religion et la mystique n'au:rmient pas à s'en troubler. 

o. - L'imagination a-t-elle une pareille puissance? Voilà le 
,problème. 

Je réponds d'abord que, s'il s'agit d'une personne à l'éta, nor-
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ntal, on n'a aucun motif de pencher pour l'affirmative. Ce serait 
.contraire à toutes les analogies. Car on n'a, en médecine, aucun 
exemple de modification des tissus produite sur ce genre de 
personnes par l'imagination. 

•o.· - La question est plus difficile, s'il agit de personnes 
placées dans un état anormal, tel que le sommeil de l'extase 
ou de l'hypnose. Certains physiologistes, les uns catholiques, les 
autres libres-peusenrs, admettent qu'alors l'imagination peut 
amener des plaies et des hémorragies. Les uns se contentent de 
l'affirmer, sans en donner la moind1·e preuve (t). C'est vraiment 
trop commode et antiscienlifiquc (2). Les autres, plus consciencieux, 
apportent comme argument deux expériences célèbres faites sur 
des hypnotisés : l'une, sur un soldat de la Rochelle, qui par sug
gestion arriva à saigner au bras (expériences des ors Bourrut, 
Burot et Mabille, citées par Bernheim, De la suggestion, part. I, 
eh. 1v); l'autre à Nancy: une personne ayant été hypnotisée, on lui 
appliqua sur l'épaule plusieurs timbres-poste maintenus pa.r du 
diachylon et une compresse, et on lui suggéra que c'était un vési
catoir'e. La vésicalion fut constatée le lendemain (expérience de 
I\--1. Focachon, pharmacien à Charmes, en présence des nrs Beaunis, 
Bernheim et Liégeois, 1885). 

Ce qui ôte beaucoup de portée à ces expériences, c'est qu'on n'a 
pas réussi depuis à les reproduire nettement, malgré de nom
breux essais. Il est donc à craindre qu'on n'ait oublié de tenir 
eompte de certaines circonstances. Pour le soldat, la tricherie est 
probable. Car les médecins ont reconnu qu'il était très menteur. 
Or l'hémorragie ne s'est produite que plusieurs heures après la. 

"(l) Ou encore certains incroyants ont fait un cercle vicieux. Ils ont commencé 
par prouveP la puissance de l'imagination, en s'appuyant sur l'existence des 
stigmates des saints, et ensuite ils ont expliqué les stigmates de3 saints par la. 
puissance de l'imagination. 

(2) On peut adresser le même rP-proche à un vieil auteur cité par les Bollandistes 
du xvn• siP,cle t25 mai, p. 247, 11° 8). Parlant des sept instruments de la Passion 
qu'on a trouvés gravés dans le cœur de s•• Claire de l\Iontefalco (Voir le dessin re
produit par le D• Imbert, t. Il), il se contente, sans s'appuyer sur aucune analogie 
naturelle, de les attribuer à l'action de son imagination. Il est surprenant que ce 
défaut de méthode ne soit blâmé, ni par les Bollandistes, ni par Benoît XIV qui 
reproduit la suite de cette citation (De Canon., l. III, c. Lm, n° 17). Benoît XIV 
explique ailleurs dans quelle mesure très restreinte on peut admettre l'action de 
l'imagination, pour produire ou pour guérir les maladies. D'après lui, elle peut 
introduil'e parfois une petite modification dans la marche des fluides nerveux ou 
des liquides du corps humain; elle ne change rien aux tissus (De Canon., l. IV, 
part. I, c. xxxm, n•• 21, 30, 31). 
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suggestion, ce qui a donné au patient le moyen de la provoquer 
secrètement. Enfin elle n'est pas sur\'enue au bras qui avait été 
indiqué par le médecin. 

Pour l'expérience de Nancy, il est à croire qu'on a confondu ici 
l'hémorragie stigmatique avec une maladie spéciale qu'on observe 
parfois chez les névropathes et les arthritiques. On l'appelle 
dermographie ou urticaire factice. Des gonflements entourés de 
rougeurs apparaissent sur la peau et IJeuYent subsister plusieurs 
jours ou plusieurs semaines. Mais ils sont dus, non à une excitation 
de l'imagination ( t), mais à une excitation de la peau, par une 
pression, une friction, etc. Les médecins qui examinaient Louise 
Lateau avaient eu soin d'écarter cette cause d'erreur. Elle ne 
pouvait toucher à ses stigmates. 

De plus, on a montré (Voir Imbert, t. II, ch. v1, x1v; Surbled, 
La Morale, t. IV, part. Il, dernier chapitre; Gombault, L' Imagi
nation, part. IV, ch. 11, pp. 50!,., 5tr..) que les stigmates des saints 
présentent des différences très grandes avec les stigmates hypno
tiques, dont il vient d'être queslion : 

1 ° Dans les premiers, il y a de véritables plaies; souvent f écou
lement du sang est très abondant. Rien de semblable dans les 
autres. Il n'y a eu qu'une boursouflure ou une sueur plus ou 
moins colorée. Cc n'est qu'une imitation grossière; 

2° Les premiers persistent souvent plusieurs années, ou se re
produisent périodiquement, chaque semaine. Les autres sont pas
sagers; 

3° On n'arrive pas à guérir les premiers avec des remèdes; 
t,.0 Les premiers sont souvent très douloureux. On n'a pas si

gnalé ce fait pour les autres; 
5° Les premiers ont toujours été accompagnés d'extases; 
6° Contrairement à ce qu'on observe pour toutes les plaies na

turelles d'une certaine durée, celles des saints ne présentent 
aucune odeur fétide (2) (parfois même elles émettent des parfums), 
aucune suppuration, aucune altération morbide des tissus. Chose 
remarquable, les plaies non stigmatiques ont chez eux, au con
traire, leur évolution normale. 

(1) Cela est tellement vrai qu'on observe ce phénomène même chez des chevaux 
névropathes (comme le sont d'habitude les chevaux de sang). 

(2) On cite une exception : la B10 Rita do Cassia avait reçu au milieu du front 
une blessure surnaturelle venant d'une épine détachée de la couronne du .crucifix. 
Elle répandait une odeur insupportable (Bolland. du 22 mai). 
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Kn résumé, si l'on dit que l'imagination est capable de produire 
les plaies stigmatiques, on est obligé de l'affirmer sans aucune 
preuve expérimentale. 

to bis. - Si l'on veut établir d'une manière vraiment scienti
fique que l'imagination, c'est-à-dire l'auto-suggestion, peut pro
duire les stigmates, il n'y a qu'un moyen : au lieu de nous proposer 
de simples hypothèses, il faut qu'on nous apporte des faits analo
gues, mais d'ordre profane, c'est-à-dire des plaies produites par 
suggestion, en dehors d'une idée religieuse. Or, on n'en a jamais 
rencontré, malgré l'extrême bonne volonté des médecins et des 
hypnotiseurs. Il n'y a pas un seul exemple d'une vraie plaie pro
duite dans une clinique par l'excitation de l'imagination et de la 
sensibilité. Ce qu'on a obtenu, et très rarement, ce sont des rou
geul's, ou, tout au plus, des sueurs rosées; mais jamais il n'y a eu 
de flots de sang, et surtout pas de trous, pas de déchirures des 
tissus. Et cela, même sur les parties molles de la peau, pas plus 
qu'aux endroits occupés par les stigmates du crucifiement, c'est
à-dire sur les faces intérieures, très résistantes, des mains et des 
pieds. 

Ajoutons que si les plaies stigmatiques pouvaient s'expliquer 
à priori par l'auto-suggestion, on pourrait en dire autant de toutes 
les maladies. Lorsque quelqu'un aurait une fièvre typhoïde, une 
fluxion de poitrine, le choléra, des cors, des verrues, rien n'em
pêcherait d'attribuer cette modification à l'action puissante de 
l'imagination. Si elle peut trouer les mains, elle peut tout aussi 
bien cribler, dilater, contracter le poumon ou les autres viscères I 
Et inversement l'auto-suggestion expliquerait toutes les guérisons. 
Avec des hypothèses arbitraires on peut expliquer tout èe qu'on 
veut. 

t. l. - Plusieurs médecins catholiques ont proposé d'expliquer 
les stigmates par les sueurs de •ang. Il y en a de natur~lles, 
disent-ils, et elles sont causées par les émotions. Il peut donc en 
être de même des stigmates. . 

Le or Lefebvre, professeur de médecine à Lou-vain, a longue
ment réfuté cet argument d'analogie, en entrant dans une foule 
de détails techniques qui ne peuvent trouver place ici (Louise La
teau, étude médicale, part. III, art. 1 ). Il suffira de remarquer : 

1 ° Que la plupart des faits de sueurs de sang sont contestés 
(Voir Dictionnaire de théologie de l'abbé Vacant, au mot Ago-
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nie) et qu'ils sont très rares. Il en est autrement des stigmates; 
2° Les sueurs examinées par les médecins ne sont pas dues à 

une cause morale; c'est une maladie spéciale. Cela suffirait à dé
truire toute l'argumentation par la hase; 

3° Dans ces maladies, on a souvent constaté au microscope que 
le liquide rosé qui transsude n'est pas du sang. Il doit sa couleur
à une substance particulière ; 

fa. 0 Les caractères essentiels des stigmates sont d'être une plaie;. 
d'être localisés aux mêmes endroits que sur le corps du Christ, de· 
saigner à des jours déterminés et de produire des souffrances 
atroces. L'hémorragie n'est là qu'un phénomène secondaire et 
intermittent ( 1). Enfin les blessures apparaissent aux: endroits où 
la peau est le plus épaisse et résistante, à la paume des mains et à 
la plante des pieds; ce qui n'arrive jamais, dit le or Lefebvre, pour 
les hémorragies morbides (ibid., § 1). 

Au contraire les sueurs de sang ne supposent pas de plaies. Elles 
sont dues à une dilatation du réseau de la peau, pour laisser 
filtrer des liquides, comme dans la sueur vulgaire; il n'y a pas 
de trou ni de déchirure. 

t. t. bis. - Au lieu d'expliquer les stigmates par l'action natu
relle de l'imagination, on a tenté d'y arriver par l'hypothèse d'une 
fraude inconsciente. L'extatique aurait des crises fréquentes de 
somnambulisme, et dans cet état, il se ferait à lui-même des 
blessures (2). 

Il est certain que les directeurs doivent s'informer si les stigma
tisés qu'ils étudient ne sont pas somnambules. Mais si le fait a pu 
arriver une fois ou l'autre, ce serait énoncer une hypothèse invrai
semblable et trop commode d'expliquer ainsi les centaines de cas 
de stigmatisation ( ch. xnt, :1. s ). De plus, dans les temps moder
nes, les médecins ont pris beaucoup de précautions savantes, pour 
éviter l'erreur ci-dessus. Tantôt ils ont surveillé la personne nuit 
et jour, ·tantôt ils ont enveloppé les membres de bandelettes mu-

(1) Suivant le D· Lefebvre, les hémorragies stigmatiques qu'il a observées 
avaient l'évolution suivante : D'abord • on voit s'élever des ampoules qui crèvent •. 
C'est la période bullaire. • Elles laissent à nu la surface du derme; d'où procède 
l'hémorragie. " C'est la période du saignement. 

(2) On a expliqué de la même façon un phénomène fréquent chez les extatiques 
stigmatisés: ils se passent, ou presque complètement, de nourriture. On a supposé 
que, la nuit, ils vont, en somnambuli!me, ouvrir l'armo!re aux provisions. CertesJ 
les ménagères ne seraient pas longtemps à s'en apercevoir! 
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nies de sceau..~, ou les ont enfermés dans des .globes transparents 
et scellés. Enfin, même dans des temps plus reculés, on n'était pas. 
assez ignorant ou assez simple pour ne pas s'apercevoir si le sujet 
était atteint de somnambulisme et surtout s'il en avait de crises 
fréquentes ou périodiques. 

:a~. - Jusqu'ici j'ai parlé des plaies, et non des simples dou
leunJ •11g111atlques. Ces dernières peuvent-elles être produites
par une imagination très excitée et accompagnée d'un amour vio
lent'? si François de Sales l'admettait. Parlant de St François 
d'Assise, il dit : « L'âme, comme forme et maîtresse du corps, 
usant de son pouvoir sur icelui, imprima les douleurs des plaies: 
dont elle était blessée ès endroits correspondants à ceux esquels 
son amant les avait endurées. L'amour est admirable pour ai
guiser l'imagination, afin qu'elle pénètt·e jusqu'à l'extérieur » 

(Traité de l'amour de Dieu, 1. VI, ch. xv). Le saint docteur ne veut 
pas cependant aller trop loin, et il pense que les plaies exigent 
une autre origine : « l\lais de faire les ouvertures en la chair par 
dehors, l'amour qui était dedans ne le pouvait pas bonnement 
fafre. C'est pourquoi l'ardent séraphin, venant au secours, darda 
des rayons. » 

Le saint a bien vu qu'il fallait justifier la première au moins 
des deux propositions précédentes. Il apporte trois faits qu'il re
garde comme analogues, par exemple, « qu'une imagination puis
sante fait blanchir un homme en une nuit ». Malheureusement, 
dans aucun de ces faits, il n'y a de souffrances. 

C'était pourtant leur possibilité qu'il fallait établir. De plus, ces 
exemples tendraient à ébranler la seconde proposition du saint, 
puisqu'on y voit l'imagination agir directem~nt sur le corps. 

§ 3, - Y a-t-il des extases naturelles'? 

• a. - Ce problème a été repris, quoique brièvement, dans deux 
ouvrages assez récents : Le Merveilleux divin, par Dom Maréchaux, 
O. S. B. (l. IV, ch. n, p. 226) et La Magie moderne, par le R. P. 
Rolfi, O. S. F. (part. Il, append. 2, p. 258 et 263). Aucun d'eux ne 
tranche la question, mais ils semblent pencher, le premier vers 
la négative, le second vers l'affirmative. 

Pour traiter le pl"Oblème par une métl1ode ,,ralment selen-



592 CHAPITRE XXXI. 

tiOque, il faut: 1° définir exactement ce qu'on entend par extase 
naturelle. On se contente souvent de termes vagues; et alors la 
discussion s'égare : on vous apporte un exemple de syncope et on 
la qualifie d'extase; 2° s'appuyer sur des faits, et des faits certains, 
bien observés, dont les détails aient été notés avec soin, et par des 
gens sachant discerner ces états d'autres en apparence tout sem
blables. Par exemple, comment pourrait-on tirer une conclusion 
d'une description sans précision qui conviendrait aussi bien à la 
catalepsie et à l'extase? Les faits seuls peuvent justifier une solu
tion, et non les idées a priori. Celles-ci ne comptent pas dans une 
question de physiologie. Il faut une base expérimentale . 

• ,. - Occupons-nous d'abord de la définition. L'expression ex
tase naturelle a reçu un sens large et un autre restreint. Le pre
mier s'applique à toute aliénation des sens, même causée par la 
maladie, sans s'informer de savoir si, pendant ce temps, l'âme 
s'occupe à quelque chose. Les médecins emploient souvent ce lan
gage, le restreignant légèrement, chacun à sa guise. C'est ainsi 
qu'ils parlent d'extase hypnotique et d'extase hystérique. 

Posée de la sorte, la question des extases naturelles est résolue 
d'avance : il faut bien admettre leur existence. Mais la proposition 
qu'on affirme ainsi est sans intérêt. Elle se réduit à cette vérité 
banale que certaines maladies ou fatigues privent de l'usage des 
sens. De plus, c'est prodiguer le terme d'extase à des états qui ont 
déjà en médecine des noms plus clairs et bien définis. Enfin, c'est 
comprendre sous 1e même nom des choses d'espèces trop diffé
rentes. 

Les théologiens catholiques qui ont étudié cette question, ont 
souvent adopté le même langage. Je ne les en blâme pas; car plu
sieurs se proposaient non d'éclail'cir un problème obscm• de mys
tique, mais de déterminer pratiquement comment il faut appré
eier certains faits merveilleux de la vie des saints. Alors le seul 
point important pour eux était de séparer l'extase divine de toutes 
les autres aliénations des sens, sans trop subdiviser celles-ci. Ainsi 
Benoit XIV (De canon., 1. III, c. xux) appelle extase naturelle 
l'aliénation des sens « produite par des causes naturelles, c01nme 
la maladie appelée catalepsie». Le cardinal Bona (De discret. spfr., 
c. XIX, n°8 IV, v) en fait autant, ainsi que Schram (Theo!. myst., 
n° 586 q.e l'édition de 18!i.8; 577 de l'édition ancienne). Le cardi
nal Braucati de Lauria retombe dans cette notion. après s'en être 
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.affranchi un instant par la distinction des extases en saines et 
morbides (De o1'atione, op. 5, c. v1). Si nous remontons jusqu'à 
st Thomas, nous voyons qu'il distingue les extases en naturelles, 
démoniaques et divines (2, 2, q. 175, a. 1). l\lais il explique que, 
par les premières, il entend l'état des malades qui perdent l'usage 
-des sens. A la fin de l'article suivant, il applique même le mot de 
ravissement aux grands accès de colère ou de terreur. De fait, 
-e'est bien là ce que signifie le mot grec extase, si on s'en tient à 
:son étymologie. C'est un état où l'on est « hors de soi ». 

Comme j'ai un but différent de celui de ces grands maitres, on 
ne sera pas étonné si je présente la question d'une manière plus 
.restreinte. 

Ce qui précède nous montre que, lorsqu'on invoque l'autorité 
d'un vieil auteur en faveur de l'existence des extases naturelles, il 
·faut examiner avec soin le sens qu'il a donné à cette expression et 
,qui se déduit non seulement de ses définitions, mais des considéra
tions ou traits historiques qu'il apporte et du but qu'il a en vue; au
-trcment on s'expose à des malentendus. En voici un exemple frap
,pant : Suarez (De oratione, l. li, c. xv, n° 6) cite Gerson comme se 
prononçant en faveur des extases naturelles. Or, si on recourt au 
texte très bref de Gerson (De monte contempl., c. xx1), on y trouve 
'bien le mot raptus, mais dans le sens de forte distraction. Ce qui 
lui permet d'énoncer la proposition suivante qui, sans cela, serait 
.absurde : « Ce genre de ravissement est habituel chez les peintres 
-et autres artistes appliqués à leurs imaginations. » 

t.&. - Voici le sens plu• restreint que je propose pour l'ex
pression d'extase naturelle, et sur lequel uniquement je ferai por
ter la discussiou qui suivra. C'est un état qui, non seulement à 
,son début, mais pendant toute sa durée, renferme deux éléments 
-essentiels : le premier, intérieur et invisible, est la concentration 
natu1·elle de l'intelligence, de l'imagination ou de l'affection sur 
un seul objet, et cela avec une énergie considérable; le second, 
eorporel et visible, est l'aliénation des sens; en entendant par là 
non seulement la cessation de leur exercice spontané, mais une 
~grande difficulté à les faire agir si on excite les organes (1). Suivant 

(I) Si l'on veut une définition générale qui englobe à la fois les extases naturelles 
-et surnaturelles, on peut adopter la suivante, citée par M. Ribot: • C'est une con
·templation p1·ofonde, avec abolition de la sensibilité et [le plus souvent] suspension 
-<le la facullé locomotrice • (Psychologie de l'attention, ch. m, S 2). 
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qu'une telfe cessation est complète ou presque complète, on dira 
que l'extase elle-même est complète ou incomplète. 

Cette définition exclut le sommeil profond et la syncope, puisque 
les facultés n'y agissent plus. Elle exclut le sommeil mêlé de rêves, 
et le somnambulisme naturel ou provoqué, car les facultés ne 
prennent pas dans ces états une énergie extraordinaire. Ainsi il 
suffit d'une image mentale insignifiante pour occuper une hysté
rique pendant sa crise. Enfin, la définition met de côté la défail
lance corporelle ou l'immobilité produites, pendant quelques ins
tants seulement, par un effort énergique de la pensée, que remplace 
bientôt un engourdissement des facultés. En résumé, tous les états 
morbides sont en dehors de la définiti@n. 

Cette manière de concevoir l'extase naturelle me semble être 
celle de Suarez (!oc. cit., etc. x1x, n°1 29, 30), deScaramelli (DÙ'ect. 
rnyst., tr. 3, n° 185) etdebeaucoupd'auteursmodernes, tels que le 
nr Lefebvre (Louise Lateau, étude médicale, seconde édition, part. 
IV, art. n1, § 3, p. 236). 

t. &. - On peut encore concevoir un autre état, très voisin du 
précédent. Je l'appellerai extase naturelle de seconde espèce ou, 
plus clairement, extase ae111i-natu1•elle. Ici l'occupation de l'es
prit n'est plus, comme tout à l'heure, purement naturelle; elle ap
partient au surnaturel, mais au surnaturel ordinaire et dissimulé. 
L'objet est donc une vérité de foi, et non plus une proposition de 
géométrie ou de métaphysique. On considère cette vérité avec cu
riosité et amour; mais, sauf l'intensité de l'application mentale, il 
n'y a aucune différence intérieure avec l'oraison des chrétiens or
dinaires. Il s'agit de savoir si l'aliénation des sens peut être la con
séquence d'une concentration intellectuelle de cette espèce? Suarez 
étudie cette question (!oc. cit., c. x1v). 

• 7. - Examinons d'abord le problème de l'extase purement na
turelle, eelle des pllilosopll.es et des mathématiciens. 

Je laisse de côté la question de savoir s'il y a moyen de prouver 
à priori qu'elle est possible. Car on peut disserter sur ce sujet à 
perte de vue, sans arriver à une conclusion certaine. On tâchera, 
par exemple, d'invoquer ce principe général que si les forces in
tellectuelles se concentrent sm· un seul objet, l'exercice des sens 
en est gêné. Mais l'est-il assez pour arriver à être suspendu et à 
résister aux excitations du dehors? Voilà ce qu'on ignore, comme 
le déclare Suarez (ch. xv, fin du n° 6). Spéculativement, nous pou· 
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vons concevoir que notre faculté de connaitre, étant finie, puisse 
trouver un objet qui épuise totalement son activité. Mais pratique
ment, sur cette terre, Dieu a-t-il rendu cette absorption possible 
naturellement et sans maladie, nous ne pouvons l'affirmer. 

A plus forte raison, il faut laisser de côté les explications dignes 
de la vieille physique, comme celle de Zacchias, relatée par plu
sieurs anciens auteurs, notamment par Brancati. D'après lui, « la 
cause immédiate de l'aliénation des sens est que les esprits ani
maux ( nous diri.ons maintenant : le fluide vital) qui étaient desti
nés aux sens et à la motricité se précipitent tous vers le cerveau ». 
Mais cette théorie s'appuie sur une hypothèse gratuite, moyen trop 
commode d'expliquer ou de paraitre prévoir tous les phénomènes 
de la nature. Par quelle expérience Zacchias a-t-il constaté ce 
voyage des esprits animaux? On oublie de nous le dire. 

t. 8. - Contentons-nous donc de ce problème plus pratique : 
A-t-on eo11staté des extases naturelles, répondant à la définition 
ci-ùessus? 

La réponse me semble négative. Mais j'ajoute que je n'ai point 
ici de parti pris. Je le répète, si jamais le progrès des sciences ap~ 
portait enfin de bonnes preuves, je n'aurais aucune répugnance 
à les accepter. 

t. o. - Examinons donc les faits qu'on a essayé de fournir. Ne 
nous attardons pas trop à ceux que Brancati, Schram et autres es
saient de découvrir dans l'Éeriture Sainte. Ils n'y arrivent que 
par des interprétations arbitraires et forcées des textes. ~ls appel
lent aliénation des sens des états de profond étonnement, comme 
celui de la reine de Saba admirant la magnificence de Salomon, 
ou la stupéfaction de Jacob apprenant que son cher fils Joseph 
n'est pas mort. De nos jours, nous dirions bien encore que la reine 
de Saba est restée en extase, mais nous saurions ce que cela veut 
dire. Pour Jacob, c'était tout au plus l'état maladif qu'on a appelé 
la stupeur. C'est non une application des facultés, mais une sorte 
de choc produit pal' une nouvelle inattendue et paralysant le 
cerveau, au lieu de l'exciter (1). Ce cas ne rentre pas dans ma 
définition. 

20. - Les faits tirés par ces mêmes auteurs de l'his1oire 
profane sont surtout les trois suivants. On peut les appeler 

(1) Voir la description qu'en donne le D• Lefebvre (ibid., p. 242). 
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classiques : 1° Le cas du prêtre Restitut, qui, d'après St Augustin, 
perdait l'usage d.es sens quand il voulait; 2° Archimède qui, d'a
près Tite-Live, était si occupé d'un problème, au moment de la 
prise de Syracuse, qu'il se laissa tuer sans résistance par un sol
dat; 3° Socrate qui, au dire d'Alcibiade (Platon, Banquet), serait 
resté vingt-quatre heures immobile, plongé dans ses réflexions, 
dans le camp qui assiégeait Potidée. Je fais grâce au lecteur 
,l'exemples beaucoup trop probants que Schram répète, sans y 
croire, d'après Marsile Ficin, à savoir que Pythagore a été dans 
une sorte de léthargie pendant dix ans, Zoroastre pendant ving·t, 
et Épiménide pendant cinquante. 

Reprenons les trois autres exemples; mince bagage de faits 
qu'on s'est transmis soigneusement d'auteur en auteur. 

1 ° Pour Restitut, on ne nous dit pas à quoi son esprit était oc
cupé pendant l'aliénation de ses sens. On ne peut donc pas p1·ouver 
qu'il y eût là extase naturelle, dans le sens de ma définition. 
En réalité, ce n'était peut-être qu'une crise d'hystérie, ou en
core, du charlatanisme. Voilà un fait observé d'une manière in
complète. 

2° Archimède n'était qu'un distrait. Lorsque le 3oldat s'avança 
pour le tuer, il ne songea qu'à lui crier : « Ne dérange pas les 
cercles que j'ai tracés par terre! » Il faut une grande bonne 
volonté pour appeler extatique un homme qui garde ainsi la com
munication avec le monde extérieur, trace des figures et parle à 
un visiteur. , 

Il faut juger de même la course joyeuse ·qu'il fit à travers la 
ville en criant : Eurêka/ 

3° Soc1'ate. Commençons par nous méfier de la manie qu'a
vaient les Grecs d'inventer des fables, souvent par le bon motif de 
donner à une allégorie la forme d'anecdote. Ils nous ont conté que 
les abeilles firent un rayon de miel sur les lèvres de Platon; c'é
tait pour symboliser son éloquence. L'extase de Socrate est sans 
doute le symbole de la profondeur de ses pensées. 

Mais examinons de plus près le récit de Platon. Il ne dit pas 
s'il apporte une légende ou un trait garanti réel. Il se contente 
de mettre dans la bouche d'Alcibiade un éloge pompeux de So
crate, adressé à Socrate lui-même qu'il veut flatter. Et Alcibiade 
prend la précaution inquiétante de prévenir ses auditeurs, qu'à la 
suite des libations du banquet, il aura peut-être peu de suite dans 
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les idées. En somme, il est impossible, dans une telle composition 
littéraire, de faire la part du vrai et du fictif. 

Concluons avec le or Lefebvre que « l'hisf.oire no nous a pas 
conservé un seu.l exemple authentique » d'extase naturelle, 

31. - Le R. P. Rolfi cite deux traits de S1 Thon111a d' .Aquin, 
qui ont au moins le mérite de ne pas remonier aux époques 
mythologiques, mais ne sont pas concluants : « Un jour que, con
formément à l'avis des médecins, il devait soumettre sa jambe 
au feu, il se livra à une méditation si profonde qu'il ne s'aperçut 
pas de l'opération. Une autre fois qu'il écrivait dans sa cellule, il 
fut tellement absorbé par ses réflexions que la chandelle, en se 
consumant, lui brûla la main sans qu'il le remarquât» (p. 261). 

Mais 81 Thomas avait des extases divines, ce qui permet d'expli
quer par là les deux cas que l'on vient de cit~r (1). Lui seul pouvait 
savoir si la concentration de ses facultés était purement naturelle. 
L'a-t-on interrogé à cc sujet? Faute de réponse, nous sortons du 
domaine des faits pour nous appuyer sur des interprétations hy
potbétiques, ce qui est une méthode fâcheuse. Puis, pour la jambe 
malade, il faudrait savoir si l'infirmité ne consistait pas précisé
ment en une insensibi]ité que l'on combattait par des pointes de 
feu'? Ici encore, les observations sont incomplètes. 

De cette discussion, il ressort que la thèse de l'existence des ex
tases naturelles n'a jamais été prouvée historiquement. Car on 
s'appuie sur un nombre insignifiant de faits, et aucun d'eux ne 
résiste à la critique. 

22. - Bien plus, elle a contre elle toutes les 1»rohahilité11. 
En effet, si vraiment la nature humaine avait cette puissance, on 
n'en serait pas réduit à recourfr à trois ou quatre anecdotes d'il 
y a quinze cents ou deux mille ans. On en eût trouvé une suite 
d'exemples chez les grands penseurs, à travers tous les siècles. On 
découvrirait aussi des faits contemporains. Depuis deux ou trois 
siècles, l'Europe est pleine de savants de premier ordre, qui réflé
chissent profondément sur la métaphysique et les mathématiques. 
Or, pas une fois on ne les a vus dans l'attitude extatique, les yeux 
fixes, les bras tendus vers le théorème contemplé. On ne cite 

(1) Dans cette hypothèse, ces traits seraient analogues à ceiui que cite André du 
Val, dans la Vie de la B•" .. Marie de l'htcarnalion, carmélite, mariée d'abord à. 
1\1. Acarie. Car, pendant une gmvc opération chirurgicale, elle ne sentit aucune 
douleur, ayant été tout le temps en extase. 
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aucune extase pour Newton, Leibniz ou Euler, ni pour Lagrange, 
Laplace ou Gauss, ni pour Rieman, Kronecker ou Hermite, etc ... 
Si, en médecine, une théorie était si peu confirmée par l'expé
rience, on n'oserait même pas l'énoncer. 

Le or Lefebvre remarque qu'on observerait aussi l'extase ehez le 
(( capitaliste qui calcule une opération qui le portera ?"ux plus 
hauts sommets de la fortune ou le précipitera dans les ignominies 
de l'indigence». L'extase devrait même se produire fréquemment, 
dans les conditions les plus vulgaires. « Ne voyons-nous pas tous 
les jours des entraînements d'une impétuosité incomparable? 
Quand les ardeurs des sens s'njoutent aux ardeurs de l'âme, n'en 
résulte-t-il pas une passion demi-bcs1iale, demi-humaine, dont la 
violence nous épouvante? » De telles passions devraient aliéner les 
sens. « En résumé, si l'extase pouvait se produire par un excès 
d'attention, pat· le jeu de l'imagination, par l'entrainement des 
pensées ou des sens, elle deviendrait un fait vulgaire et quotidien. 
Les médecins qui surprennent l'humanité dans toutes ses fai
blesses et dans tous ses mystères, ne la rencontrent pas de nos 
jours ... Je conclus : L'extase v1'aie, d'origine purement psycliique, 
en dehors de toute maladie du système nerveux est un mythe. » 

Les rationalistes sont obligés par leur système de proclamer 
que toutes les espèces d'extase, même celles des saints, sont na
turelles, et la plupart les regardent comme des maladies. Les ca
tholiques font le jeu de leurs adversaires s'ils admettent sans 
JJ1'euves solides qu'il y a des extases naturelles. 

Je puis répéter ici pour l'extase des saints, ce que j'ai dit plus 
haut pour les stigmates (t.o bis) : si l'on veut établir d'une ma
nière vraiment scientifique que le phénomène est dû à l'imagina
tion, à l'auto-suggestion, il n'y a qu'un moyen: au lieu de nous 
proposer de simples hypothèses, il faut qu'on nous apporte des 
faits analogues, mais d'ordre profane, c'est-à-dire produits en 
dehors de toute idée religieuse. Or on n'en a jamais rencontré. 

~a. - Pour eApliquer la contemplation mystique d'une manière 
purement naturelle, les incroyants l'ont assimilée à un exercice 
mental auquel se livrent certains bouddlaiste• hindous. On qua
lifie faussement cet exercice de contemplation, car c'est plutôt la 
diminution ou la cessation de la pensée. S'il va jusqu'à l'immo
bilité physique, on l'appelle extase, quoique au point de vue de 
l'â.me, ce soit simplement l'abrutissement. Le seul fait exact, c'est 
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que cet état est purement naturel, car ceux qui s'y placent ne 
croient pas à un Dieu personnel, et dès lors ne cherchent nulle
ment une union avec lui. 

Voici comment un voyageur, M. J. Bois, décrit ces pratiques 
ridicules qu'il a étudiées de près (Revue des revues, 1903). Je ré
sume son travail. 

Les yoguis de l'Inde sont des hommes cherchant à imiter l'ex
tase. Imbus de la croyance au panthéisme, ils désirent réaliser 
l'immersion dans le grand Tout, et éprouver le sentiment de leur 
identité avec l'être universel. Ce but est appelé la yoga, la com
munion. C'est donc une communion panthéistique. Pour arriver 
là : 1 ° il y a des exercices intérieurs : on travaille à faire le vide 
dans son esprit, car les pensées variées sont les vagues fugitives 
qui rident la surface du grand océan de l'être, et il faut bien les 
quitter si on veut atteindre les profondeurs immuables; 2° il y a, 
de plus, une foule d'exercices corporels bizarres. Par exemple, on 
fixe les regards entre les deux sourcils pour se jeter dans une 
sorte de sommeil hypnotique. Mais surtout on pratique pendant 
des mois l'art. du souffle. Il consiste à retenir de plus en plus 
sa respiration. Ou arrive ainsi, par un long entrainement, à 
la suspendre complètement, après avoir bouché la gorge par la 
langue dont on a coupé le frein et qu'on a repliée en arriè1'e. On 
se procure ainsi une contrefaçon d'extase, un état comateux qui 
imite le sommeil, à respiration presque nulle, des animaux hiber
nants, tels que les ours et les marmottes. On est alors plongé dans 
le grand Tout, c'est-à-dire dans le grand rien. On disloque aussi 
ses membres pour pre:o.dre l'attitude de divers animaux; on es
père ainsi communier avec leur mentalité qui, étant très bâsse, 
est regardée comme plus v0isine de l'être universel, dont l'acti
vité est inconsciente. 

24. - Parlons maintenant de l'extase que j'ai appelée se1ni
naturelle, celle qui consiste dans l'aliénation des sens pendant 
une oraison qui, en elle-même, n'est pas de nature extraordinaire, 
sauf l'intensité de l'attention. Ces extases ont-elles quelquefois 
existé? 

Ceux qui admettent l'extase purement naturelle sont obligés de 
répondre oui; toutefois le problème n'est plus tout à fait le même. 

Brancati se pose la question et il l'énonce à sa manière en par
lant de la contemplation acquise, c'est-à-dire d'une oraison de 
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nature ordinaire, où l'intuition, le regard simple remplace dans,: 
une forte mesure· les raisonnements. Il se demande si elle pent 
produire l'aliénation des sens. Il répond qu'elle ne la produit· 
pr_fi d'habitude, mais que « cela peut arriver quelquefois ». Il ne .. 
présente aucun fait à l'appui, mais seulement une considération. 
à priori sur les esprits vitaux. Benoît XIV admet la même con
clusion, mais uniquement en apportant le témoignage de Bran
cati (loc. cit., n° 1~). Ce ne sont pas là des preuves. 

~5. - Voici comment les deux auteurs que je viens de citer-
_,nt été amenés à traiteL· cette question. Us s'occupaient de la ca-· 

nonisation des saints : Brancati nous rappelle qu'il le faisait depuis
trente ans. Ils avaient donc à expliquer quel rôle joue l'extase 
dans ce genre de procès, et à dire, en particulier, si l'aliénation 
des sens produite dans un homme sain, pendant l'oraison, doit être 
)ppelée un fait 11n.irae2.1leux. Brancati et Benoît XiV répondent 
que jamais l'Église ne la regarde comme telle, à moins« qu'elle
ne soit accompagnée de certains signes au-dessus des forces de la. 
nature, comme la splendeur <lu visage et autres choses sembla
bles >> (!oc. cit., n° t!s.). On comprend cette dernière exception. 
Ces auteurs se sont dit que la haute contemplation n'a pas pour· 
effet de rendre le corps lumineux ou parfumé, ou de le soulever en 
l'air. Ils en ont conclu. qu'il faut une intervention directe de Dieu 
ou de ses anges; qu'il y a dérogation à une loi physique ou, 
physiologique, et, par suite, miracle. 

Si ces caractères de surérogation manquent à l'extase, il n'y a, 
plus de miracle, et encore moins, de directement constatable, puis-· 
que l'aliénation des sens, l'abolition des sensations peuvent être· 
simplement produites par la maladie. On peut même dire que le 
sommeil naturel, surtout s'il est profond, est le commencement de· 
cet état. Et cette manière de voir doit être suivie à fortiori si l'on. 
admet (contrairement à cc que j'ai fait) que la contemplation 
puisse produire naturellement ce même effet physiologique. C'est· 
là un argument qu'apportent les auteurs précités. Ilrancati en con
clut que « les extases doivent être appelées des faits merveilleux, 
mais non miraculeux ». 

l\Iais, objectera-t-on, si l'aliénation des sens ne doit pas compter· 
parmi les miracles, <lu moins J'état intérieur, s'il est monté à un 
niveau très élevé, n'est-il pas un miracle? -- Pas davantage, car· 
comment pourra-t-on apprécier ce niveau? Par le témoignage seuL 
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de l'extatique. Or, il a pu se faire plus ou moins illusion. Donc· 
déjà le miracle ne serait pas prouvé suffisamment. Mnis une _autre 
raison montre même qu'il n'y en a pas. En effet, cet état intérieur· 
est le résultat d'une grfl.ce, d'un don du Saint-Esprit. Or, quoique 
ces grâces intérieures, destinées à notre propre sanctification, cxi- -
gent l'intervention directe de Dieu, jamais l'Église ne les a quali-
:fiées de miracles. Car elle réserve ce dernier nom aux signes per
ceptibles aux sens. De plus, ces grâces intérieures sont une
addition faite à notre nature, non une dérogation. Enfin, ce sont 
des faits qui se produisent régulièrement et dont plusieurs peuvent 
se prévoir avec certitude quand certaines conditions, telles que 
la réception des sacrements, sont posées. Il y a là les caractères 
d'une loi, d'ordre supérieur, il est vrai, mais d'une loi. C'est donc· 
l'opposé d'un miracle (Cf. Scaramelli, tr. 3, n° 182). 

28. - Ayant été amené à parler des extnses au point de vue
des béatifications et canonisations, j'ajouterai un mot pour pré
ciser le rôle que leur attribue la Saerée Congréga'1on des-
rites. 

Cette Congrégation examine toujours deux questions qu'elle· 
appelle doutes : Premier doute majeur : Y a-t-il des vertus hé
roïques dans cette cause de confesseur, ou un vrai martyre dans 
cette cause de martyr? Second doute majeur ? Y a-t-il deux, trois, 
quatre miracles après la mort? Chacun doit être attesté juridique
ment, au moins par deux témoins oculaires. 

D'après ce qui llrécède, l'extase ne rentre pas dans la seconde 
catégorie. Voici toutefois quel est son rôle; il €St purement indi
rect. Comme on doit examiner la vie entière du serviteur de Dieu, 
on est obligé de s'enquérir de ses dons surnaturels. Or l'extase en 
fait partie. l\'Iais, 1 ° l'existence de ces dons ne peut être directement 
l'objet d'une constatation juridique (mais seulement n1ora-le) puis
que l'agent intérieur principal est invisible. 2° Elle peut être
constatée indfrectement s'ils sont accompagnés d'une prophétie· 
réalisée ou d'une guérison ou autre fait extérieur miraculeux. 
3° Dans ce cas, ils ne servent qu'à établir l'hérolcité de la charité, 
en se fondant sur ce que Dieu en a donné une approbation exté
rieure ou qu'il a accordé un moyen puissant d'y arriver. /•0 La 
plupart du temps les extases n'interviennent que comme objection; 
car on peut se àemander si les aliénations des sens n'ont pas été· 
de simples maladies indiquant un tempérament déséquilibré. Il 
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:faut que le contraire soit solidement établi. Aussi les causes où il 
,n'y a pas eu d'extases sont plus faciles à faire réussir. 

Beaucoup de rationalistes se figurent, au contraire, que les 
-saints n'ont été canonisés qu'à cause de leurs extases. 

~,. -A plus fort.e raison, dit Benoit XIV, l'examen des révé
tatÏ01u1 et wlslonlll doit être précédé de celui des vertus, même 
si ces révélations semblent avoir le caractère divin. On doit agir 
-·« comme si elles étaient uniquement des g·râces gratuites », c'est. 
·à-dire données pour le bien des autres et non en raison de la sain
·teté du sujet. E11 effet, ces faveurs « ne peuvent être prouvées 
que par les affirmations qu'il en fait. Or quand quelqu'un est 
·seul à témoigner pour lui-même, on ne peut évidemment ajouter 
foi à sa parole que si on a établi d'abord qu'il en est beaucoup 
plus digne que d'autres; en un mot, qu'il est doué de vertus dans 
ie degré héroïque ... De plus, ces vertus sont seules à permettre 
-de juger l'arbre par ses fruits » (De canon., 1. III, c. 1.n, n° 2). 

§ 4. - Nature de l'union et de la vision de111 mystiques. 

28. - Les théologiens sont à peu près unanimes pour affirmer 
.que les visions mystiques de la Divinité ne sont pas de même espèce 
que la wision béatiftque. Je me range à cette opinion commune. 

Toutefois, au point de vue historique, il est intéressant de 
>rappeler que deux célèbres théologiens mystiques, Philippe de la 
Sainte-Trinité et Antoine du Saint-Esprit, ont penché pour le 
système opposé, et il est curieux de constater qu'ils n'ont été 
-l'objet d'aucune attaque. D'après cette idée, les deux sortes de 
vision ne différeraient qne par l'intensité et dès lors pae la clarté. 
Au ciel il y aurait plénitude de lumière et de bonheur; ici-bas, la 
·seule différence serait que la lumière serait faible et le bonheur 
incomplet ( 1 ). 

Voici ce que dit, en effet, Philippe de la Sainte-Trinité, en ti·ai
tant de l'ensemble des unions mystiques (ce dernier point ressort 
du dise. I, art. 1 du même traité, et de la classification du dise. III). 

(1) dans la Revue des sciences ecclésiastiques de Lille (juillet 1905), j'ai fait con
naître cette théorie, mais sans la prendre à mon compte. Je demandais seulement 
·qu'on la réfutât par des raisons convaincantes et surtout qu'on répondit aux 
arguments de raison sur lesquels elle semble s'appuyer. Je ne sache pas qu'on 
'"les ait examinés. 
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L'auteur se pose cette question : « Comment se comporte l'intelli
gence pendant l'union mystique? » Il croit volontiers que c'est 
une participation de la vision béatifique : « Du côté de l'objet de 
la vision, on pow·rait dire que le milieu dans lequel ces choses 
divines sont aperçues, sont des espèces très élevées, représentant 
l'objet d'une manière très éminente; mais il serait peut-être mieux 
(fo1'te melius dici potest) d'admettre que cette lumière d'ordre 
supérieur, communiquée à l'esprit, est une ce1·taine participation 
de la lumiè1·e de gloire; par suite, elle dispose l'intelligence pour 
que Dieu même s'y unisse, à la manière d'une espèce intelligible, 
mais avec diminution (de(icienter). De la sorte, Dieu est vu en 
lui-même (in seipso), mais non avec la clarté et la perfection de 
la gloire, parce que, soit la disposition du sujet, soit le pouvoir 
restreint de manifestation et d'élévation de celte lumière est cause 
d'un déficit. La vision qui en résulte est. donc immédiate, comme 
au ciel la vue de Dieu en lui-même, mais elle n'est pas aussi claire; 
et on l'appelle vision dans la ténèbre >> (P. III, tr. I, dise. Il, art. 1). 
- Antoine du Saint-Esprit transcrit ce passage, en l'approuvant 
(mais sans avertir qu'il n'en est pas l'auteur) (tr. IV, n° 61). 

Sur la vision de Dieu, voir ailleurs nos citations : Angèle de 
Foligno r(ch. xvm, ,a), sre Catherine de Sienne (ibid., ,a), la 
Vh10 Marine d'Escobar (ibid., ,, et les deux visions du ch. v, 38), 
Tauler ( ch. v, a, bis), St Alphonse Rodriguez ( ch. xv111, oo), 
St Jean de la Croix (ch. xvm, 59), S18 Madeleine de Pazzi (ibid., 
oG), la mère Suzanne Lévêque (ibid., 63 bis), la sœur Remuzat 
{ch. XIX, 3 t. ) . 

~8 bis. - Comment ex11llquer la nature de ces visions, et plus 
généralement l'union mystique? - J'imiterai Alvarez de Paz, 
qui n'essaie pas de le faire. Il se trouvait placé cependant dans 
des conditions exceptionnellement favorables, étant à la fois exta
tique et professeur de théologie. Il déclare que les faits sont très 
certains, mais qu'ils surpassent notre intelligence (Voir ch. xvm, 
,s). 

Toutefois puisqu'un auteur contemporain a essayé de prouver 
qu'ici-bas « la présence sentie » et toute connaissance expérimen
tale (t) de Dieu est impossible (Voir ch. v, note), il est bon d'in-

(1) On appelle expérimentale une connaissance qui vient de l'objet et qui le 
manifeste, non seulement comme possible, mais comme existant, comme agissant 
lui-même pour se faire connaître, et généralement comme présent. 
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cliquer rapidement une manière de concevoir cette présence et, 
d'en faire entrevoir la possibilité. 

Supposons que Dieu donne une pensée ou un sentiment (par
exemple, la pensée <le sa présence). Peut-il, oui ou non, faire 
·connaitre par une vue surnaturelle et intellectuelle le fait que 
cette action vient de lui? Je ne vois là- rien d'impossible. Or si on 
accorde que Dieu a celte puissance, il s'ensuit qu'ici-bas nous
pouvons avoir, pour la présence de Dieu, une connaissance qni 
renfe,·me une perception, qui met vraiment en communication. 
avec Dieu, et qui dès lors est expérimentale, sans raisonnement. 

Non seulement cette connaissance renferme une perception, 
mais on peut admettre qu'elle mérite en entier cette dénomina
tion. En effet, beaucoup de docteurs catholiques pensent que la. 
connaissance d'une loi implique la connaissance d'un législateur; 
qu'on ne passe pas alors d'une idée à l'autre par un raisonne-· 
ment: ce sont deux faces d'une même idée. De même l'action que 
Dieu manifeste implique sa présence et <lès lors on connaît celle-ci 
sans raisonnement et expérimentalement. 

Les quelques lignes qui précèdent n'ont pas la prétention d'ex
pliquer tous les faits affirmés par les mystiques. Je n'en ai étudié,
là qu'un seul, celui qui se trouve au point de départ. 

~9. - Prenlière oltjeetion. On vient de clire que la con-
naissance de Dieu par une vi-;ion mystique est expérimentale. 
Mais il semble que ce mot est impropre, puisque Dieu manifeste. 
alors sa nature, non immédiatement, mais par des espèces? 

30. - Ré11ou111e. La même difficulté pourrait être faite pour· 
l'œil matériel. Qllan<l il contemple les objets environnants, il ne 
leur est pas uni immédiatement. Il n'entre en· rapport a,,ec eux 
que par des espèces, et celles-ci sont d'ordre sensible, c'est-à-dire· 
inférieur. Cependant on dit que cetle connaissance est expéri
mentale. Elle surpasse de beaucoup celle qui se terminerait à une
simple peinture de l'objet. 

La vision mystique de Dieu est. vraiment une connaissance ex
périmentale. Il en est <le même du toucher interne qui fait le fond 
de tous les états· mystiques : il manifeste non pas la nature de· 
·Dieu, comme la vision, mais son action d'un genre spécial sur· 
l'âme. 

31. - Seeonde obJeetlon._Du moment qu'on ne reçoit de Dieu 
que des espèces intelligibles, on ne devrait pas dire qu'on le voit. 
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·n faudrait réserver cette expression pour la V1s10n béatifique. 
a~. - Ré1,onse. Si vous craignez une confusion, ajoutez un 

qualificatif; dites: vision mystique. 
!\lais il n'y a aucun motif sé.rieux: d'interdire les mots voir, vision. 

Les saints les ont toujours employés pour peindre les hautes com
munications divines qu'ils ont reçues. Ils ne disent pas : Je vois 
·une image de Dieu, mais : Je vois Dieu. L'Église ne les a jamais 
inquiétés; ne nous montrons pas plus sévères. 

Puis, cet argument obligerait à beaucoup d'autres changements 
·-dans le langage. On ne pourrait plus dire : Je vois un arbre, car 
.il n'est pas connu dans le fond de sa nature, mais par certaines 
qualités que manifestent des espèces. De même il faudrait cesser 

··de dire qu'au ciel les anges sont vus les uns par les autres et par 
,les Ames des élus. Car ces esprits ne reçoivent que des espèces. 

§ 5. - Ca.uses de l'aliénation des sens et de la ligature. 

as. - Il y a lieu d'étudier le problème soit pour la quiétude, 
·soit pour l'extase. Commençons par ce dernier cas; les phénomè
·.nes y sont mieux caractérisés. 

Daa.sl'extasc, on a toujours admis que l'aliénation des sens est 
'Une conséquence ùe la eoneentration de• faeultés sur leur 
-·objet. Elle viendrait soit de la violence de l'attention à une idée 
,ou à une image, soit de la violence de l'amour. 

Pour le prouYer, on raisonne par analogie avec la distraction. 
·Lorsque l'esprit ou le cœur sont fortement occupés, une foule de 
··sensations ne paraissent plus arriver jusqu'à l'â.me. C'est Jà un di-
minutif de l'aliénation des sens. Si, de plus, l'objet de la pensée 
-s'impose à nous malgré notre volonté, nous éprouvons de la dif
.ficulté même à penser à autre chose; ce qui ressemble assez à la 
ligature. Concevez dès lors que Dieu exerce une action mille fois 
·plus intense sur la pensée, une domination mille fois plus éner
gique sur l'àme, l'effet sera plus saillant sur le corps ~t sur le jeu 
,des facultés; tellement même que peut-être (ici il est prudent 
,d'introduire un peut-~tre) la sensibilité pourra diminuer jusqu'à 
.zéro, ainsi que le mouvement libre des idées. 

Cette explication se résume d'un mot : on regarde l'extase 
,comme une distraction renforcée. Quand on la présente avec dé-
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tail comme je viens de le faire, on voit mieux la part d'hypothèse 
qu'elle renferme. 

a,. - Tout en admettant la cause précédente, on peut se de
mander si elle est la seule. 

Je crois pouvoir établir qu'il y en a une autre quoique nous 
ignorions complètemerrt sa nature, et que cette autre eause joue 
le rôle principal. 

En effet, dans la quiétude on retrouve des phénomènes de même 
espèce que dans l'extase, quoique à un degré plus faible. Il y a 
une action de l'état mystique SUL' le corps et une ligature des puis
sances. Or il est évident que la cause ci-dessus n'explique plus rien 
dans le cas de la quiétude, car elle en est absente. L'attention, 
lein d'être violente, est sans cesse contrariée par des distractions; 
de même l'amour est le plus souvent irès calme. En vain objec
tera-t-on que, pendant les distractions, l'àme continue à avoir une 
certaine connaissance, qui est réelle quoiqu'elle n'en ait pas cons 
cience (1). Outre qu'une telle affirmation est purement hypothéti
que, ce raisonnement n'est pas concluant. Car il faudrait prouver 
de plus que cette connaissance produit une attention violente, no
tablement plus grande que celle qu'on éprouve en lisant un livre 
très intéressant. Or on n'a aucune preuve qu'il en soit ainsi; bien 
plus, on ne peut concevoir qu'une connaissance aussi énergique 
ne s'oppose pas aux divagations de l'esprit et ne devienne pas cons
ciente. 

(l) Les auteurs expriment souvent cette idée en disant: Pendant les distractions, 
l'àme produit des actes directs. Ils opposent ce mot à actes réfléchis, conscients. 
Nous en produisons tous les jours, mais dans l'ordre matériel. Par exemple, on se 
livre • machinalement Q à un travail extérieur, c'est-à-dire, en pensant à un autre 
obj~t; si bien même qu'après coup, on ne se rappelle plus si on l'a exécuté en en• 
tier. On n'en avait connaissance qu'à l'état direct. De même pour la récitation de 
prières vocales. En un mot, nous pouvons asso~ier des idées ou des images, coor· 
donner des actes dans un but déterminé. en pensant exclusivement à autre chose. 
C'est de l'automatisme, mais qui n'est pas purement celui des appareils mécaniques; 
il est dirigé par la sensibilité qui supplée l'attention absente. 

Cette signification est la plus usuelle. Elle est employée notamment par Bossuet 
(Etats d'or., l. V, 11° 1) et par Lopez Ezquerra (Lucerna, tr. II, c. 1x, n• 79). 

Certains traités modernes de mystique donnent en même temps au mot actes 
directs un autre sens, qui souvent n'est pas conciliable avec le premier et peut 
amener ainsi des confusions. Ils l'opposent à actes discursifs, à raisonnement. De 
la sorte il devient synonyme d'actes intuitifs. Or, les mots inconscient et intuitif 
sont loin d'être équivalents. Car on peut raisonner sans s'en apercevoir et alors on 
fait un acte inconscient qui n'est pas intuitif; et réciproquement on peut penser 
volontairement à un premier principe; alors on fait un acte intuitif, qui n'est pas 
inconscient. - Pour éviter tout malentendu, je ne me suis jamais servi du terme 
d'acte, directs. 



QUESTIONS THÉORIQUES. 

La physionomie de la quiétude montre aussi qu'elle diffère· 
beaucoup de l'état d'un homme distrait. Si ce dernier ne produit 
pas certains actes, c'est qu'il n'y songe pas. Rappelez son atten
tion, il les fera immédiatement. Le contemplatif, au contraire, 
pense à ces actes et sent de l'impuissance à les exécuter. Il y a là
toute la distance qui sépare un distrait d'un impotent. 

Il y a donc une cause inconnue qui paralyse dans la quiétude. 
L'analogie nous oblige à admettre qu'elle existe et se renforce· 
dans l'extase. Et puisqu'elle se passe de tout autre secours dans la 
quiétude, on peut en conclure avec vraisemblance qu'elle pourrait 
s'en passer aussi dans l'extase; ce qui revient à dire qu'elle y a 
probablement le rôle principal. 

Si les auteurs n'ont pas songé à cette doctrine, c'est que tou 
jours ils étudient le cas de l'extase et jamais celui de ses dimi
nutifs, le seul qui tranche le problème. 

Il est désagréable de se trouver ainsi en face d'un phénomène 
inexpliqué 1 Il en coûte à notre amour-propre d'avouer notre·· 
ignorance. Il faut pourtant savoir nous y résigner. Les plus grands
savants modernes nous en ont donné l'exemple; ils n'ont pas eu 
honte de dire : Je ne sais pas. N'imitons pas les anciens phy
siciens, y compris ceux du xvne siècle, qui, en face de tout phé
nomène, avaient une explication prête, parfois enfantine ( 1 ). 
S18 Thérèse est d'une franchise bonne à imiter. Parlant de la liga
ture, dans Les états inférieurs à l'extase, elle dit : « Quelle est la
cause de cette impuissance? Je déclare encore une fois que je l'i .. 
gnore » (Château, 6, ch. vn). 

35. - Les auteurs cherchent souvent à expliquer pourquoi les 
extases deviennent plus rares, quand on est parvenu à l'union 
transformante. Ils n'en ont jamais donné de ra1sons satisfaisantes. 
Il fallait s'y attendre : ce problème est intimement lié au précé
dent; ces deux phénomènes dépendent du jeu d'une même cause· 
qui reste inconnue. Ainsi que je viens de le dire, nous ne savons 
pas au juste pourquoi l'état mystique produit, dans certains cas, 
l'aliénation des sens; par suite, nous ignorons pourquoi, dans
d'autres cas, il ne le produit pas. De même, si j'ignorais ce qui 

(l) Descartes lui-même, qui visait à une réforme des méthodes scientifiques, n'a 
pas su se délivrer de ces habitudes déplorables. Ses admirateurs voilent trop ce. 
côté fantaisiste de ses théories. Voir mon article sur La physique de Descartes, 
dans la revue Les Études, de septembre 1892. · 
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fait marcher une horloge, j'ignorerais pourquoi elle s'arrête ou 
,retarde. 

36. - A.utre problè01e. Nous avons vu que l'union mystique 
tend à immobiliser à la fois le corps et l'esprit. Puisque ces deux 
actions ont une telle ressemblance, ne peut-on pas les attribuer à 
une cause unique (quoique inconnue)? 

Assurément. Je dis d'abord que le fait est possible. Peut-être 
-que l'union mystique n'agit immédiatement que sur le corps. 
Alors, si elle immobilise l'esprit, ce serait uniquement en immo
bilisant certains de nos organes. Ce n'est pas autrement que cer
,taines boissons ou remèdes endorment ou excitent nos facultés. 

l\fais s'il est possible que les deux phénomènes soient produits 
par une cause unique, il y a une certaine probabilité que Dieu 
a ainsi réglé les choses, car il ne multiplie pas les causes sans 
,.nécessité. 

§ 8. - Discussion sur les deux nuits de St Jean de la. Croix. 

37. - Dans le -chapitre xv, je crois avoir prouvé que la pre
,mière nuit décrite par J.e saint est une quiétude latente, ayant les 
seules apparences d'une oraison (généralement aride) de simpli
·Cité; et ensuite que la seconde nuit est formée de tous les états 
mystiques proprement dits, inférieurs au mariage spirituel. 

D'autres auteurs ont compris le saint de manières diverses, 
et différentes de la mienne. Il est bon d'en faire l'examen. Ces 
systèmes ont tous un inconvénient commun : ils expliquent cer
tains textes clairs, et en laissent de côté beaucoup d'autres, qui 
seraient embarrassants. 

Commençons par le P. Ber,bier. Son analyse a été publiée 
,en 1790, sous forme de onze lettres adressées à la marquise de 
Créqui. On m'a dit: {< Son int.erprétation est un peu longue, mais 
bien plus facile à comprendre que la vôtre. Il a dû tomber juste, 
car on l'a réimprimé, comme préface, dans plusieurs traductions 
françaises <le S1 Jean de la Croix. De plus, les auteurs qui veulent 
exposer la doctrine du saint n~ font ordinairement que résumer 
l'analyse du P. Berthier. Or ce qui plait dans son exposition, c'est 
,qu'il n'y a plus de mystère. » 

88. - Bépou•e. Je l'avoue, il n'y a plus de mystère; mais 
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peut-être en faudeait-il un peu plus. Oui, c'est simple; mais un 
peu trop, ce me semble. Certes, je suis partisan ardent de la sim
;plicité, mais à une condition, c'est qu'elle soit conforme à la vérité. 
Si quelqu'un venait me dire : « J'ai une théorie de l'électricité, 
qui est des plus simples », je me défierais; ce serait Ià un trop 
beau programme. 

Le P. Berthier, il faut le reconnallre, est très pieux et donne des 
enseignements excellents. l\lais, fait invraisemblable, il n'a vu 
qu'une chose dans ces livres mystiques, l'ascétisme. Il en développe 
longuemënt les préceptes, et avec la conviction qu'il a de grands 
secrets à nous apprendre. Ces secrets se réduisent à ceci, qu'il faut 
combattre l'orgueil et la sensualité. Le saint eût élé bien étonné 
qu'on lui sût tant de gré de ces vérités usuelles. Si S' Jean de la 
Croix n'avait pas dit un mot de mystique, le compte rendu du 
P. Berthier pourrait ,·ester exactement le m~me ( 1). 

Donc il est incomplet. Il n'envisage le livre qu'à un point de 
vue très restreint, celui de l'ascétisme. Et c'est justement le p1·inci
pal qu'il laisse de cdté. De la sorte, tout mystère, toute difficulté 
disparaissent. Peut-être s'est-il rendu compte de cette élimination, 
.et alors il n'y a pas "à le blâmer. Peut-être n'a-t-il voulu écrire 
qu'une adaptation à l'usage des gens du monde? 

Pour bien se convaincre de ce que j'avance, sans avoir à com
parer son exposition avec le volume entier, il suffit de se rappeler 
un fait évident, c'est qu'au dire de si Jean de la Croix, les deux 
nuits sont deux sortes de contemplations. Or le P. Berthier ne nous 
.dit pas ce qu'est chacune àce point de vue, et èn quoi elles diffèrent. 
Il était libre de parler seulement du reste, et il le fait fort bien. 
Seulement qu'on ne prétende pas qu'il donne la clé de ce livre 
mystérieux. Il met le saint à la portée de tous les chrétiens, mais 
en le rapetissant. C'était le seul moyen. 

Et telle est la question qu'il faut poser à quiconque veut expli
quer trop simplement si Jean de la Croix : (( Comment ses deux 
nuits sont-elles, non seulement des épreuves, mais des contempla
tions? » - N'espérez pas avoir une réponse nette. 

89. - Bien plus, le P. Berthier n'a pas vu que, dans ce livre, 
l'ascétisme prend une eouleur toute 1.»artieulière qu'on ne ren-

(1) Il parle cependant de tendre à • l'union divine •· Mais on voit qu'il n'entend 
pas ce mot comme les mystiques. Pour lui, c'est simplement une vertu, • la con
formité à la volonté divine " (Lettre 10}. 
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contre pas dans le P. Rodrignez et autres traités classiques sur le~
verlus. St Jean de la Croix ne s'adresse pas, comme ces auteurs, à,. 
tous les chrétiens pieux, mais à une classe spéciale, ceux qui aspi
rent à l'union mystique, ou qui y sont déjà entrés. Et il tire ses· 
arguments, non des vérités courantes du christianisme, mais pré-
cisément de l'union que cherchent ses lecteurs. 

Par exemple, les aut~urs ascétiques ne songent guère à mettre 
en garde contre l'abus des images de piété. Mais s'ils le faisaient, 
voici l'argument qu'ils emploieraient : « Il faut user de ces ima
ges, puisqu'elles servent à exciter à l'amour de Dieu et des saints. 
Mais il y aurait exagération à y voir le seul ou le principal moyen 
d'arriver à cet amour. » 

S1 Jean de la Croix s'jtdresse à un auditoire plus limité, et: 
donne un motif plus spécial. On peut résumer ainsi ses conseils 
(Voir !JI! ontée, I. III, ch. x1v, xxx1v) : « Ne méprisez pas ce· 
moyen, ce qui serait contraire à l'esprit de l'Église; mais sachez 
que ce n'est pas un moyen prochain d'arriver à l'union mystique 
que vous désirez. Ne lui donnez pas plus d'importance qu'il n'en 
mérite. » 

Voilà deux raisonnements bien différents. Le second seul donne 
une couleur mystique à un conseil ascétique. 

De même si un auteur ascétique parlait de la dévotion sensible· 
(celle qu'on obtient à l'aide des facultés sensibles), il demanderait 
simplement qu'on ne s'y attachât pas trop. St Jean de la Croix va 
jusqu'à la repousser pour certaines personnes et à certains mo
ments. Le premier donnerait pour raison que cette grande atta
che est une imperfection. Le second dit que ce genre de dévotion
n'a pas facilement lieu en même temps que l'union mystique, 
chose unique dont il se préocc~pe, et qu'il faut, à l'occasion, faire 
céder la place à l'état le plus élevé. 

Enfin, si on jette un regard d'ensemble sur l'œuvre du saint, on 
voit que toute la partie active, c'est-à-dire l'ascétisme, est ratta-
chée par lui à la partie passive, et celle-ci au but final, le mariage 
spirituel. Ce n'est plus du Rodriguez. 

,o. - Ce qui précède nous explique en partie un défaut qu'on 
a reproché à S1 Jean de la Croix, son obscurité; et l'explication 
est à son avantage. En effet, dans ses livres, l'ascétisme, chose si 
facile à comprendre, est sans cesse mélangé et rattaché à une, 
autre qui est très difficile, la mystique. 
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· .& t.. -· Un autre ré11u111é ineomplet consiste à dire : la pre
mière nuit de S' Jean de la Croix soumet les sens à l'esprit; la se
conde soumet l'esprit à Dieu . 

.&~. - Bé11onse. Libre à vous de concevoir la vie purgative 
comme divisée ainsi en deux périodes; quoique j'aie peine à com
prendre qu'on puisse faire le premier 1ravail, d'une manière sur
naturelle, sans le second. l\lais ne dites pas que c'est là toute la 
doctrine de S1 Jean de la Croix. La preuve en est que cette formule 
peut convenir à tous les chrétiens; tous peuvent la comprendre et 
la pratiquer. Or, le saint ne s'adresse qu ;à une catégorie particu
lière (P1·ologue de la Montée). 

Il est vrai qu'il a employé lui-même cette formule, quoique très 
rarement. l\fais le contexte en restreint la signification. Car 1 ° il 
suppose à ce double travail un certain but; ce n'est pas simplement 
le salut, ni même la vertu, mais l'union mystique, et la plus rele
vée, « le sommet clu Carmel >>. 2° Comme moyens, il parle surtout 
de l'oraison et de la manière toute spéciale dont les facultés doi
vent y opérer. - Qui se douterait de tout cela en lisant la formule 
ci-dessus? Elle est trop simple, 1rop générale . 

.&3. - JI serait encore plus ine:s.aet de dire que les deux nuits 
sont des purifications, l'une active, l'autre passive. Le saint dit for~ 
mellement le contraire. La seconde est seulement plus manifeste
ment passive que la première. Toutes deux appartiennent à la voie 
purgative, et toutes deux aussi à la voie unitive. 

Il ne faut pas dire non plus : Les deux nuits sont simplement 
deux sortes de souffrances. La première serait formée pal' de l'ari
dité, des ténèbres, de la froideur; la seconde par telle ou telle 
épreuve plus pénible. 

Je réponds qu'en effet il y a tout. cela, mais avec quelque cl:.:>se 
de plus, une certaine contemplation que le saint signale sans cesse, 

_et comme l'élément principal. Vous oubliez d'en parler. Faites-le; 
et si vous croyez que cette contemplation n'est pas mystique, es
sayez de la définir . 

.a,. - Niauwais polui de départ. En somme, quand nous li
sons S1 Jean de la Croix, nous avons présentes à l'esprit les divisions 
classiques des autres auteurs, tous les moules où ils ont jeté leurs 
idées; et bon gré mal gré, nous voulons y faire entrer les idées 
du saint. C'est du temps perdu. Il a son moule à lui. Il faut s'y 
résigner. 
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.&5. - Es.emple. Tous les auteurs ascétiques parlent des trois 
voies purgative, illuminative, unitive, et leur font correspondre, 
au moins approximativement, les expressions de voies des com
mençants, des progressants, des avancés. Les uns n'y font jouer 
aucun r6le à la mystique; les autres, du moins, ne la placent qu'à 
la fin de la troisième voie. Le saint emploie également ~es six mots, 
mais en les entendant autrement que tout le monde. Il se place au 
point de vue spécial de la mystique, et met celle-ci dans la seconde 
et la troisième voie (Cantique, argument précédant la strophe 1 ; 
et str. 22, vers 1). La voie illuminative, celle des progressants, 
commence pour lui avec la cessation de la méditation (str. 6) et 
finit avant les ravissements des fiançailles spirituelles· ( str. 1 r,. ). 

Déjà il avait dit ailleurs: « Ceux qui, dans la vie spirituelle, 
s'exercent encore à la méditation, appartiennent à l'état des com
mençants. Lorsqu'il plaît au Seigneur de les faire sortir, c'est en 
les introduisant dans la voie du prog1·ès, qui est celle des contem
platifs» (Nuit, l. I, ch. 1). « La voie de l'esprit ou des prog1'essants 
est enco1·e appelée voie iltuminative, ou voie de contemplation 
infuse » (Nuit, 1. I, ch. x1v). 

Cert.es ce langage est fort différent de celui des autres auteurs 
spirituels. 

§ P/, - Les sceptiques en face des mystiques. 

,o. - Les mystiques catholiques affirment avoii• des percep
tions et communications purement intellectuelles. Par exemple, 
dans l'union mystique; ils sont convaincus d'entrer réellement en 
rapport avec Dieu, sans images; et dans certains degL·és supérieurs, 
ils disent que la Sainte Trinité se montre à eux sans mélange de 
représentations matérielles; ils voient quelles relations spéciales 
les trois personnes divines ont entre elles. 

Or, une question a été souvent discutée de notre temps: quelle 
valeur a cette croyance des mystiques? N'est-ce pas une simple 
illusion de leur part? Cette question se décompose en deux autres : 
comment sont-ils sûrs de l'objeetlwlté de cette connaissance intel
lectuelle? et comment pourraient-ils nous faire partager leur 
certitude? 

Et d'abord, pour eux-mêmes, ils sont sûrs; tout comme je le suis 
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d'avoir un livre devant les yeux. On aurait beau m'expliquer par 
de savants raisonnements que je prends pour objectif un phéno
mène qui n'est que subjectif; on n'arrivera pas à me convaincre. 

Si on demande ensuite comment les mystiques peuvent foire 
partager leur certitude aux profanes, je réponds qu'ils réussiront 
seulement avec les esprits de bonne volonté, sans préjugés, avec 
ceux qui ne nient pas a priori le surnaturel ou une de ses espèces. 
J'avoue que, pour les libres-penseurs, il n'y a aucun moyen décisif 
de les convaincre (1). Certains catholiques sont même dans ce cas. 
Ils profitent de ce que l'Église n'impose sur ce point aucune obli
gation; car le fait de la Révélation ne suppose pas nécessairement 
que les visions des prophètes aient été intellectuelles; et je ne 
parle ici que de celles-li). 

Ne soyons pas scandalisés de cette impuissance à convaincre. 
On peut concevoir un fait tout semblable dans la vie courante. 
Nous admettons tous que le rouge est distinct du bleu; et cela, 
parce que nous en avons l'expérience quotidienne. Or, supposons 
qu'un aveugle vienne nous soutenir que c'est là une illusion; que 
cette différence n'a aucun fondement objectif. Nous lui répondrons 
qu'il est mauvais juge en la question et que nous possédons un 
sens dont il est privé. « Mais, répondra-t-il, c'est précisément là 
qu'est voti·e erreur; elle est le résultat d'idées préconçues. » Nous 
en appellerons alors aux témoignages les plus nombreux. S'il les 
rejette, nous n'avons plus d'argument sans réplique à_ lui opposer. 
Car il n'en peut exister qu'un, cc serait de lui communiquer nos 
impressions du rouge et du bleu, pour qu'il constate par lui-même 
qu'elles diffèrent. Cette participation est irréalisable. 

On peut présenter cette comparaison d'une manière un peu 
différente, que voici. Si les aveugles croient sans discussion ce que 
les voyants leur disent de la lumière, des couleurs et de la faculté 
visuelle, c'est parce qu'ils forment une très petite minorité dans 
le monde, et qu'en face d'une telle affluence de témoignages, ils 
sentent qu'il serait insensé de nier. Mais supposons que les pro-

(1) W. James reconnait qu'à leur tour les libres-penseurs n'ont pas d'arguments 
capables de réfuter les mystiques : • Les négations des rationalistes n'ont pas de 
force ... La question reste toujours ouverte de savoir si les états mystiques ne 
seraient pas des fenêtres donnant sur un monde plus étendu et plus complet .. . 
Les plus hautes manifestations du mysticisme nous présentent des hypothèses .. . 
que nos raisonnements ne sauraient renverser • (L'expérience religieuse, ch. x de 
la traduction, p. 362). 
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portions soient renversées et que les voyants soient une petite 
exception .. Les aveugles refuseraient généralement de les croire et 
in.venteraiént diverses théories pour expliquer ce qu'ils appelle
raient leur illusion. La discussion resterait sans issue. 

Il en est de même si on nous contE>ste un fait que notre mémoire 
nous certifie avec la plus grande clarté. Notre intuition est incom
municable. Nous ne pouvons faire qu'une chose : affirmer énergi
quement que nous sommes sûrs; et le débat sera terminé; chacun 
des interlocuteurs gardera ses positions. 

Les grands mystiques sont également sùrs de leurs intuitions. 
Ils ne peuvent en prouver l'objectivité. Il ne leur vient même pns 
en pensée d'essayer. Ils apportent non des démonstrations, mais 
des récits. DL1 moment que les sceptiques refusent d'accepter leurs 
témoignages, pourtant nombreux, on n'a plus aucun moyen 
décisif d'entente. 

Seulement il faut bien noter que cette négation n'est pas scien
tifique. Dans une science cl'ohservalion, il faut s'en rapporter aux 
dires nombreux et tous concordants de ceux qui expérimentent. 
Ce serait déraisonnable de rejetee un tel ensemble de témoignages. 

,,. - Pour les révélations et visions imaginatives, je ne 
nierai pas qu'il ne puisse y avoir des illusions (voir ch. xx1). Mais 
ïl y a aussi des cas 011 le mystique est absolument sûr de la réalité 
du phénomène. Les rationalistes ne peuYent l'avouer. Ils recourent 
d'habitude à l'explication par le subconseient, c'est-à-dire par 
le pouvoir qu'ont nos facultés de travailler à notre insu sur des 
données antérieures (1). C'est le système à la mode. Mais pour que 
cette explication fût v1·aimcnt scientifique, il faudrait qu'on eût 
réussi à préciser les limites du subconscient. Or, tout au contraire, 
on le présente, sans démo:1stration, comme un pouvoir indéfini (2). 
C'est là qu'est le sophisme. De la sorte on explique sans broncher 
tout ce qu'on veut. Chaque fois qu'il se présente un fait psycho
logique supranormal, un ig·norant n'a plus l'ombre d'embarras : 

(1) Le dépôt de la mémoire est une autre espèce d'inconscient .. n est statique~ 
le subconscient est dynamique : il coordonne et peut-être mûrit, élabore les idées, 
les images et les sentiments. 

(2) l\l. Emile Boutroux le reconnait : • L'état de conscience se compose et d'un 
fo,·er et d'une marge dont la périphérie -est plus ou moins flottante et indéter
minée. Or, voici que nous apprenons (?) que cette marge elle-même tient, d'une 
facon continue, à une troisième région qui, insoupçonnée de notre conscience, 
m~mc obscure, ne peut, à aucun de.f}ré, ttre mesw·ée par nous quant à son étendue 
el à sa profondeur • (Revue de métaphysique et de morale, janvier 190i, p. 16). 



QUESTIONS THÉORIQUES. 6!5 

il l'attribue à la petite usine souterraine de notre esprit et le tour 
est joué. On comprend qu'avec ce procédé simpliste, on puisse 
éliminer sans peine le surnaturel. On affirme sans preuves que 
tout sentiment relig·ieux et toute vie religieuse ne sont que le 
développement de l'activité humaine. On attribue à des éruptions 
du subconscient les révélations de St Paul, des prophètes bibliques 
et des saints. Quelle théorie féconde! 

,8. - Si nous ne pou·vons changer victorieusement les idées 
des sceptiques, il y a un point, du moins, que nous pouvons exiger 
d'eux, c'est qu'ils aient la bonne foi de citer les doeu1nen1s IDJ'S

tiques tels qn'ils sont, au lieu de les atténuer, de les déformer, 
pour en rendre l'explication plus facile. Souvent on s'est mis trop 
à l'aise sous ce rapport. 

M. Darlu a eu le courage de s'en plaindre, clans une séance de la 
Socïété f1'ançaise de philosophie, qui réunissait vingt-cinq profes
seurs de l:J. Sorbonne ou de l'Université. La séance entière portait 
sur le développernent des états mystiques chez sainte Thérèse; elle 
remplit le Bulletin de la Société (janvier 1906. Paris, Colin). (( Un 
profane en ces matières, <lit M. Darlu, peut donner son impression. 
L'histoire dn mysticisme offre le plus grand intérêt; outre qu'elle 
-est une partie notable de l'histoire des idées, elle nous fait réflé
chir snr nos aspirations intimes, peut-être sur notre pauvreté 
-spirituelle. Mais c'est à la condition d'être de l'histofre, de rapporter 
impartialement ce que pensent les mystiques, ce qu'ils éprouvent 
ou croient éprouver. Au contraire, la psychologie du mysticisme 
se substitue au mystique, elle analyse, elle prétend modifier les 
-états intérieurs qu'il atteste, les classer dans tel ou tel de ses com
partiments. Elle est courte, elle est superficielle, elle est exposée 
par les partis pris de sa méthode à dé( orme1·, voire à rabaisser ce 
,qu'elle prétend expliquer» (p. 41). 

Dans la même séance (p. 19), on lut une lettre de M. Blondel 
·.faisant remarquer au conférencier, M. Delacroix, qu'il ne séparait 
pas assez les faits de leur explication, et que cette dernière réagissait 
fâchcüsement sur la description des faits. <( Je·crains, dit-il, que, 
-dans l'essai que vous nous présentez aujourd'hui, ne soit impliqué 
un postulat tacite ou à peine indiqué, mais qui risque cependant 
de gàter votre méthode et d'inverser quelques-unes de vos con-
.clusions. Vous étudiez en effet les phénomènes mystiques comme 
,étant dans le sujet qui en est affecté ( ce qui est la condition même 
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de la recherche positive), mais encore comme étant du sujet seul; 
et c'est là, sous couleur de réserve scientifique, un parti pris de 
l'ordre métaphysique qui réagit sur l'interprétation et sur la 
desc1·iption m~me que vous donnez des faits ... Dans le domaine de 
la vie sensible, la perception et l'hallucination, quoique identiques 
·à beaucoup d'égards pour la conscience, ne diffèrent-elles pas. 
cependant, je ne dis pas ici par leur origine réelle, mais même au 
point de vue phénoménal? Vous demanderai-je pour cela de partir 
de l'hypothèse d'une action divine snr les Ames, d'admettre une 
perception nourrissante et pour ainsi dire une sensation dynamo
génique de cette réalité mystérieusement afférente? Nullement, je 
vous demande seulement de ne pas exclure implicitement, par 
votre manière systématique de poser le problème et de déc1·ire 
1les états mystiques, une hypothèse qui ne relève pas de votre 
méthode. Car vous ne paraissez l'exclure ... qu'en dénaturant 
tendancieusement les faits ... Par la façon seule dont vous exposez 
cette succession d'états [ ceux de sainte Thérèse], vous supposez 
résolue la question même de leur origine, et vous les ramenez à 
n'être, comme l'hallucination, qu'une névropathie, qu'une effé
rence sans afférence. Et j'ajoute immédiatement que votre des
cription des faits eux-mêmes en est altérée ... Si j'attire avec quel
que insistance votre attention sur une tendance qui me parait 
ressortir de certaines de vos expressions, vous me les pardonnerez, 
en songeant qu'il s'agit ici non seulement de la méthode qu'il 
convient d'appliquer à l'étude philosophique du mysticisme, mais 
même, il faut le dire, de toute la philosophie religieuse ..... Sous 
;peine de dénaturer les faits, il faut d'abord les décrire sans se 
prononcer, même indirectement, sur leur cause profonde {1). » 

En résumé, si les mystiques ne peuvent réussir â faire recevoir 
comme vrai leur témoignage sur l'objectivité de leurs c·:>nnais
sances intellectuelles, exigeons au moins que l'on ne feigne plus 
d'ignorer leurs déclarations foemelles sur ce sujet. Je dois signaler 
que, dans la séance dont je viens de parler, certains membres ont 
reconnu, du moins, l'existence de cette conviction. Ainsi M. E. Bou
troux a dit, en cherchant à résumer la doctrine de sainte Thérèse : 

(1) Naturellement, le conférencier a nié qu'il ait altéré les faits. Il a ajouté que 
• l'exclusion de la transcendance •, c'est-à-dire de l'objectivité, est pour lui • non 
un postulat, mais une méthode • d'explication. Celle-ci consiste simplement à 
affirmer que les mystiques se trompent, en • croyant subir une action •. 
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« De cette action de Dieu au dedans de nous résulte une connais
sance surnaturelle qui s'obtient par voie d'intuition intellectuelle. 
Sainte Thérèse a très nettement l'idée d'une perception qui n'est 
pas celle des sens, dont les sens ne sont pas capables, et qui est 
donnée à l'intelligence seule ... Sa doctrine est un mysticisme qui 
franchit la contemplation pour aboutir à l'action, et dans lequel 
la contemplation a pour fin de mettre l'âme en possession du prin
cipe interne et divin, qui fera son action créatrice et toute-puis
sante » (p. 17). 

M. Lalande (p. 32) constate également le témoignage des mys
tiques, et montre où l'on est conduit si on ne l'admet pas : « On 
peut faire, dit-il, deux hypothèses sur les états en question. Ou 
bien, comme les mystiques le prétendent, il s'agit d'états normaux,. 
quoique rares. Ils consistent dans l'expérience d'une 1·éalité à 
laquelle nous n'alieignons pas habitnellement, mais qui existe 
indépendamment d'eux, qu'ils ne créent pas, qui peut être connue 
de même par différents esprits. Et la perception de cette réalité est 
un avantage, une force dans la vie pratique, comme le serait un. 
sens de plus ... Ou bien ce sont des malades, des hallucinés,. 
tirant tout de leur propre fonds, et ne touchant rien de réel. Ce 
.qu'ils croient percevoir n'est qu'une invention plus ou moins riche 
de leur propre esprit, comme ce que crée l'imagination d'un 
artiste ou le délire d'un aliéné ( 1 ). » 

M. Belot, dont je parlerai tout à l'heure, constate aussi que « les 
mystiques pensent et prétendent expérimenter Dieu, avoir avec. 
lui un contact direct et interne » (p. 37). 

Enfin M. Sorel est du même avis : « Je voudrais, dit-il, appeler 
l'attention de la Société sur une très grosse question que soulève 
la mystique. Je me demande si tout peut être expliqué par des. 
illusions psychologiques, et s'il ne faudl'ait pas laisser la porte 
ouverte à des hypothèses métaphysiques, permettant d'attribuer
une téalité objective à la cause des perceptions mystiques ... Il 
pourrait y avoir quelque chose d'extérieur qui mettrait en mou
vement la sensibilité des mystiques; ceux-ci n'ont aucun doute sur 
la réalité de cet extérieur et leur témoignage ne saw·ait êfre re
jeté sans de très fm·tes raisons » (p. 26) . 

.&9. - Dans la séance précitée, M. Belot a posé une autre ques-

(1) L'orateur continue en réfutant cette seconde hypothèse. 



1'618 CHAPITRE XXXI. 

tion qui se rattache non plus à l'existence d'un objet aperçu .par 
les mystiques, mais à sa 1ta1ure es.aete. Ils assurent « qu'ils 
expérimentent Dieu ». L'orateur demanda « de quel droit ce Dieu, 
ou plutôt cette réalité confuse, indéterminée, inexprimable, dont 
les mystiques sentent en eux ln. présence, de quel droit cet être 
peut-il Mre, et est-il, en effet, assimilé à l'un ou l'autre des con
cepts préexistants de la divinité? » Comment, pour préciser, les 
,contemplatifs catholiques savent-ils que c'est le Dieu de la tradition 
chrétienne et non celui des bouddhistes, des panthéistes, ou un de 
ceux qu'ont rêvés divers philosophes? L'orateur ajoute : « Il y a 
là un problème qui s'impose dès l'abo1•d à celui qui étudie le mys
ticisme, et qui, bien qn'entièrement positif, dépasse cependant 
une simple description psychologique des états mystiques (1). J'ai 
·toujours été étonné de la facilité avec laquelle les mystiques se 
convainquent que leurs extases ont Dieu pour objet, pont· con
-tenu ou pour cause (2); mais aussi de la complaisance avec la
quelle les observateurs du mysticisme et les analystes les moins 
mystiques laissent passer cette affirmation sans SJ demander ce 
qu'elle peut bien signifier, ni sw· quoi, en fait, elle se fonde » 

(p. 37). 
Je crois que l\I. Belot s'exagère un peu « la complaisance » des 

·sceptiques. S'ils ne se demandent pas, comme lui, le comment de 
-certains faits mystérieux, c'est qu'ils préfèrent les nier a priori. 
l\fais revenons au principal du problème. Il s'agit de ~avoir sur 
quoi se fonde ici la conviction, non pas du public, mais des mys
tiques eux-mêmes. 

Remarquons d'abord que, même dans l'oI"dre naturel, il y a un 
:problème analogue, fort difficile, èt qui a beaucoup exercé les 
philosophes : c'est celui· de l'orig·ine des idées. Quand on descend 
des théories générales aux idées et croyances de détail, il n'est 
point aisé d'analyser assez lAur formation pour dire quelle est la 
,part de leur.3 causes diverses : intuition intellectuelle, filière de 
raisonnements personnels, éducation première, enseignement pré
cis de l'âge mûr, trituration insensible due à l'entourage, etc. Dès 
lors, si les mystiques catholiques restaient sans réponse au com-

(1) En effet, il dépasse la simple description, puisqu'il recherche un comment. 
(2) L'étonnement ainsi éprouvé est du même genre que celui de l'aveugle qui 

:Serait surpris • de l::i. facilité avec laquelle les yoyants se convainquent • qu'il y a 
··Jne différence entre le bleu et le rouge. 
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ment qu'on leur pose ici, ils se comporteraient en cela comme tout 
le monde. 

Mais ils ont une réponse, qui est très claire dans le cas de l'extase. 
A la vérité, ils arrivent là avec un c1·edo bien défini; ils savent 
leur catéchisme. Mais dans la lumière brillante qui le~ inonde, ils 
déclarent reconnaî11·e i'être souverain dont ce livre populaire a 
parlé. Pour ne prendre qu'un exemple, ils aperçoivent par mo
menls la Sainte Trinité. Cela ne consiste pas, comme le supposait 
bonnement M. l\Iurisier, « à voir trois personnes sculptées dans 
un bloc de marbre » (ltfaladies du sentiment religieux, ch. 1, § 4-, 
p. 62). S'il en était ainsi, ils n'auraient rien appris de nouveau. 
Ils auraient constaté que Dieu, ou mieux, son image, est trois et 
un. Mais c'est en toutes lettres dans le catéchisme. L'extatique 
prétend aller plus loin; parfois, il voit les relations mutuelles des 
trois personnes divines; il constate que le Verbe est le terme de 
la pensée du Père et que le Saint-Espdt est le terme de leur 
amour réciproque (1). C'est plus fort. Ils reconnaissent donc net
tement celui dont on leur a parlé. 

Dans les états inférieur~ à l'e.~lase, il faut avouer que la clarté 
·des communications intellectuelles est moins grande; il y a des 
hésitations, et d'autant plus que l'état est moins élevé. Les mysti
ques savent très bien observer et signaler cette difficulté, mais ils 
s'aident nlors du peu de lumière qui leur arrive encore, puis de 
raisonnements qui excluent toute autre cause que l'action du vrai 
Dieu; et enfin de l'enseignement traditionnel, confirmé par leurs 
dircc te u r~. 

Dans sa dernière phrase, M. Belot signalait qu'il y a parmi les 
mystiques et beaucoup de leurs lecteurs une croyance qui l'étonne; 
ils admettent sans hésiter l'existence du surnaturel et, en particu
lier, du surnaturel tel que le conçoit la religion catholique. De 
fait nos théologiens font entrer cette dernière croyance, regardée 
par eux comme cerbine, dans la trame de leurs définitions et. ex
plications. Mais leur cas est tout différent de l'autre. D'abord ils 
n'instituent pas une étude purement philosophique ni une polé
mique avec les philosophes; car alors il faudrait partir de don
nées purement psychologiques ou rationnelJes. Ils s'adressent aux 
croyants, aux à.mes favorisées et à leurs directeurs, et ils se ser-

(1) Chacun le dit à sa manière, mais équivalemment. 
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vent de tout ce que ce genre de lecteurs apporte de croyances. 
On pourrait dire qu'ils se sentent en famille. S'ils écrivaient pour 
des sceptiques, leur rédaction serait très différente. Au lieu de 
dire, par exemple : tel état est surnaturel, ils feraient ce léger 
changement de dire : tel état est cru surnaturel par le mystique; 
et de la sorte leur exposition ne pourrait être accusée d'impliquer 
un postulat. Les sceptiques peuvent faire eux-mêmes cette petite 
modification dans nos définitions. De plus, en rédigeant de cette 
façon, les théologiens ne font que reproduire exactement les do
cuments des mystiques; ils parlent leur langue. Tandis qu'on est 
porté à altérer les documents, quand on veut partir du postulat 
opposé. Voilà deux raisons qui justifient la méthode employée 
jusqu'ici par tous les traités mystiques écrits par des catholiques. 



CHAPITRE XXXII 

DEUX MONOGRAPHIES HISTORIQUES 

§ t. - trn c réveil • protestant à tendances mystiques. 

1. -Tout le monde a entendu parler de ces périodes d'exaltation 
religieuse, observées de temps à autre, surtout en Amérique et en 
Angleterre, etqu'on appelle desRéveils (Revivais). Cesfaitsprésen
tent une intensité remarquable dans le pays de Galles; ils y re
paraissent à plusieurs années d'intervalle. Les deux derniers Réveils 
ont eu lieu en 1859, pendant trois ans, et pendant l'hiver de 190lc.-
1905. Le plus récent a été étudié avec soin par plusieurs auteurs 
et notamment par 1\1. Henri Bois, professeur de théologie à la faculté 
protestante de Montauban ( t). 

M'appuyant sur ces documents, je me propose uniquement de 
décl'Îre les faits, sans exposer de théorie. En face de phénomènes 
3Ussi complexes et jusqu'ici aussi peu étudiés par les psycholo
g·ues, il serait trop difficile de faire la part de Dieu et celle des dis
positions humaines. 

Voici les fait;s. En 190~, un besoin de conversion passa sur le 
pays de Galles. Des laYques, hommes ou jeunes filles, se sentirent 
enflammés d'un saint zèle pour prêcher ce retour à Dieu, et firent 
des réunions dans des chapelles, sans s'occuper de leurs divergen
ces confessionnelles. Les ministres protestants prêtèrent leurs lo
caux, sans tenir compte non plus du c1•edo des assistants. Leur rôle 
fut très effacé. Il ne consistait même pas à présider l'assemblée. 

(1) ,Le Réveil au pays de Galles. Toulouse, 28, rue des Salenques. ln-8 de 615 p.; 
1906. Les c!~ations sont empruntées à cet ouvrage. 
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Celle-ci réglait tout à sa guise. Tout au plus le pasteur disait-il 
un mot de bienvenue. · 

Ces réunions étaient fréquentées presque uniquement par le 
peuple : petits bourgeois, ouvriers ou paysans. Les riches et les 
intellectuels n'y parurent guère. Dans les parties du nord, où l'on 
parle anglais, le succès fut également médiocre. 

Quatre sortes d'exercices occupaient ces assemblées, qui parfois 
étaient quotidiennes; mais sans aucun programme fixé d'avance, 
et dans n'importe quel ordre : 1° les allocutions, 2° les prières 
improvisées, 3° les cantiques, r .. 0 le « témoignnge ». 

1 ° Les allocutions n'ont qu'un rôle secondaire. Le promoteur de 
la séance monte en chaire, ou bien c'est une jeune fille ou un ou
vrier. Le discours est improvisé et le sujet en est des plus restreints. 
Pas de dogme. On parle avec émotion de la nécei:sité de renoncel" 
au péché, de résister au diable, de se donner pour toujours à 
Jésus. Les motifs sont tirés uniquement de l'amour que Jésus nous 
a montré sur le Calvaire. Les autres époques cle sa vie restent dans 
l'ombre (ce qui surprend). Jamais on ne parle de l'enfer. De temps 
à autre, l'orateur lit quelques versets de la Bible. Mais si l'émotion 
grandit, les assistants lui répondent par des paroles d'approbation, 
ou même lui coupent familièrement la parole, en se mettant à 
chanter ou à prier à haute voix. 

2° Ce genre de prières est très en honneur. E11es sont toujours 
improvisées, quoique formées généralement de réminiscences de 
la Bible ou des cantiques. Ori demande la conversion des pécheurs 
ou l'on remercie d'ayoir été converti. Le premier venu qui sent 
l'inspiration, et même de petites filles de cinq ou six ans, expri
ment ainsi lenrs sentiments sans aucune contrainte, et parfois 
avec une prolixité qui fatigi.rn les simples curieux. Souvent d'autres 
se mettent à prier à pleine voix, sans s'occuper do ceux qui ont 
déjà commencé. 

3° Mais l'exercice préféré, ce sont les cantiques. Les Gallois sont 
une race poétique et musicienne. Ils savent par cœur près d'un 
millier de cantiques, dans leur langue; ils les chantent parfaite
ment en parties. Le plus souvent les paroles et la musique sont 
l'œuvre de quelque ouvrier, et sont d'une grande beauté. Soudain 
un assistant entonne un de ces morceaux. Tantût l'assemblée s'unit 
.à lui; tantôt un autre assistant commence un chant différent et 
dans un autre ton; puis chacun continue sans s'occuper de son 
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concurrent; pendant qu'un troisième se met à prier tout haut. 
Ces exercices plaisent tellement aux Gallois, qu'ils les prolongent 
parfois, le soir, pendant huit ou neuf heures, c'est-à-dire jusqu'à 
quatre et cinq heures du matin. 

A certains moments l'effervescence dépasse toutes limites. 
Quand ces grandes assemblées chantent et prient ainsi, c'est comme 
« la voix d'un océan qui monte, qui monte toujours, déferlant jus
qu'au trône de Dieu ses vagues, véritables lames de fond, où un 
millier d'êtres humains se donnent tout entiers, corps et Ame, à 
la prière éperdue pour la conversion des pécheurs». Le promoteur 
lui-même ne peut plus maîtriser son émotion. Il s'affaisse dans la 
chaire, en criant : « Sauve, grand Jésus, sauve! » 

Quelquefois cet enthousiasme a bien certains inconvénients pour 
le mobilier des chapelles où l'on s'entasse. Un pasteur ferma la 
sienne, parce qu'en deux mois, on lui avait fait pour 1.500 francs 
de dégâts; sans mauvaise volonté, du reste. 

Il y a là une ferveur et une puissance de prière qu'il faut louer. 
On voit les mineurs, au sortir de leur travail, rentrer chez eux à la 
hâte, nettoyer leur peau noire, se revêtir d'habits propres et se 
précipiter vers la réunion. 

fa. 0 Le témoignage est un exercice plusieurs fois renouvelé quand 
l'assemblée est allumée. Le promoteur fait l'inventaire des vrais 
fidèles, un peu comme dans l'Armée du Salut. Il demande que 
tous ceux qui se sont donnés à Jésus se lèvent. Il y a souvent des 
récalcitrants; alors toute l'assemblée prie pour eux avec ferveur. 
Les voisins les exhortent, les conjurent de se convertir. Sitôt que 
l'on obtient un consentement, on le proclame, et les assistants en
tonnent avec .enthousiasme le refrain Diolcli iddo (Grâces soient 
rendues à Dieu). Puis on recommence le siège de ceux qui ont 
résisté; et ainsi de suite. Parfois le leader déclare que la séance 
est levée, mais le public ne l'écoute pas et recommence de nou
veaux cantiques. 

~. - Chez ces Gallois.1 impressionnables et émotifs, on observe 
un phénomène qui demande une mention spéciale, et qu'ils appel
lent le lnw,.-1 (prononcez lwuil) (t). Quand il se produit d'une ma
nière bien caractérisée, celui qui prie à haute voix ou fait une 
allocution s'échauffe peu à peu et finit soudain par perdre cons-

. (1) Ce mot signifie voile, et plus spécialement - la voile enflée par la brise •. Le 
.mot gallois awel (brise) est parfois employé dans le même sens. 
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dence pendant quelques minutes; mais il continue de prier ou 
parler. C'est une sorte de crise somnambulique (1). Au réveil, 
il ne se souvient de rien. La voix a changé. C'est une espèce de 
cantilène improvisée ressemblant assez au plain-chant. Elle est 
dans le mode mineur et n'emploie guère que trois ou quatre 
notes. Les phrases et les gestes deviennent souvent rythmés, et les 
larmes coulent. Le.s assistants admettent que cet état provient de 
l'action du Saint-Esprit. 

M. Henri Bois ajoute quelques traits particuliers. Il a observé 
un revivaliste qui « à la fin de chaque phrase du hwyl, avait une 
~spèce de sang·lot frisant le sanglot nerveux, hystérique ». Chez 
d'autres cc les poings se ferment, se crispent, et ont l'air de boxer 
-en cadence; ou bien, le poing, lancé en avant, revient ensuite en 
arrière, régulièrement, inlassablement, comme 1e geste d'un mi
neur qui, armé de son pic, attaque le rocher; ou bien, s'il y a une 
table ou un banc à proximité, la main se lève et, en retombant, 
frappe chaque fois deux, trois ou quatre coups ... ou bien c'est le 
corps qui se lève sur la pointe des pieds et s'abaisse en cadence; 
-0u bien la gesticulation a lieu non de haut en bas, mais de droite 
à gauche ... c'est très variable ». Quand le sujet a fini de parler, il se 

(1) Au Réveil de 1859, • les manifestations physiques étaient bien plus marquées. 
Les gens tombaient souvent dans le délire, donnant essor à leur émotion en sau
tant et criant : llosannah ! alleluia ! En des centaines d'endroits, les assistants 
étaient emportés hors des chapelles, incapables de remuer les pieds et 1es mains •. 

Au pays de Galles, on n'observa pas de glossolalie (don des langues). Le con
traire arriva pour un réveil d'une extrême puissance qui, de Christiania, s'est 
propagé en Norvège en 1907. Le chef du mouvement était un pasteur méthodiste 
-du nom de Barrat, qui aurait reçu le don, au cours d'un voyage en Amérique. li 
.parlait huit langues différentes qu'il ne comprenait pas lui-même. On a des raisons 
de croire que, comme dans des cas analogues (notamment celui d'Edouard Irving, 
vers 1830), ce sont deos pseudo-langues, des imitations de mots, qui traduisent sim
plement, comme le ferait la musique, la tempête émotive qui secoue le sujet. (Voir 
les Archives de Psychologie de Genèrn, juillet 1907, p. 1 et 40). 

En 1907, il y avait aussi des Réveils avec glossolalie à Londres, à Calcutta et au 
Thibet. L'agitation nerveuse joua un grand rôle dans celui de Los Angeles (Califor
nie). (Voir la revue Notre petite feuille, publiée à Riyaz, canton de Vaud, n•• de 
juillet et octobre 1907). 

Il en fut de même au Réveil de Cassel (Prusse, 1908) qu'a décrit le p~steur 
Schrenck (D-ie Cassclei· Bewegu.ng, à Cassel, chez Rottger). Il blâme le vacarme qui s'y 
faisait et prouve que le3 langues inconnues qu'on y parlait se réduisaient à des sons 
.sans signification. - Chez le même éditeur, on trouve les monographies de cJouze 
Réveils alle1,1ands du xrx• siècle. - La Gazette de Cassel raconte que, dans cette ville, 
la police a fait fermer Ia salle, à cause des scènes de convulsions et des danses 
bizarres qui s'y produisaient. Mais dans les villages voisins, tout a continué. 

De tous côtés, chez les protestants, on prie pour obtenir un Réveil dans le monde 
.entier. A Genève, on publie des cartes de propagande avec cette invocation : • O 
Dieu, envoie un Réveil et commence-le en moi ~our l'amour de Jésus. • 
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:repose souvent de son émotion en cachant longuement son visage 
dans ses mains ou son mouchoir. 

« Le hwyl gallois n'est pas confiné au domaine religieux ... Il 
n'est pas rare de l'entendre dans les discours des réunions poli
tiques. C'est donc tout simplement une des façons familières au 
tempérament et aux mœurs des Gallois, de donner ceurs à une 
émotion intense. » Il en est de même, parait-il, des Highlanders 
d'Écosse, dans lenrs prières. « Il s'ensuit qu'il ne faut ni mépriser 
ni surfaire le hwyl. Ce qui est dû à l'action du Saint-Esprit, c'est 
l'émotion elle-même. Le hwyl n'est qu'une traduction toute con
tingente. » Il est en partie le résultat des aptitudes lyriques et 
musicales des Gallois. C'est une race qui a encore des hardes et où 
des paysans eux-mêmes jouent de la harpe. 

Il semblerait que des réunions aussi longues et mouvementées 
dussent fatiguer. On assure qu'il n'en est rien, si elles ne sont pas 
trop fréquentes. « On y oublie la fatigue et la faim. » On en sort 
·<< joyeux, serein, dispos, épanoui. La joie ne fatigue pas ». 

Chose singulière, les promoteurs ne tombent jamais dans le 
hwyl. Bien plus, en dehors des réunions, ils sont « un peu mornes 
et ternes », sans conversation. C'est sans doute le résultat de la 
fatigue produite par la multitude des séances. Ils ont besoin d'être 
stimulés par une foule en ébullition. 

a. - Et maintenant il faut se demander si ces exercices ont eu de 
1Jon• résultats au point de vue religieux, moral et social. Plu
sieurs protestants lettrés ou de langue anglaise l'ont contesté (1). 
Mais beaucoup jugeaient les choses de loin, sans prendre d'infor
·mations sérieuses. D'avance ils étaient mal impressionnés par les 
manifestations excessives de piété, qu'avec plus d'indulgence ils 
auraient attribuées au tempérament gallois, si différent du flegme 
britannique. Puis certains pasteurs eux-mêmes ne pouvaient 
concevoir des réunions d'où preSIJUe toute doctrine était absente, 
laissant la place aux sentiments. C'était, disait-on, « une débau
-0he d'émotionalisme ». D'autres, au contraire, se sont attachés à 
observer de près les résultats moraux et les ont trouvés bons. 
Us l'ont été tout d'abord pendant la durée du Réveil. De nom
breux ivrognes et des joueurs ont renoncé à leurs vices, au grand 
-désespoir des cabaretiers qui perdaient la plus grande partie de 

(1) La revue Foi et Vie leur a répondu en précisant les suites de ces Réveils et. 
-de quelques autres antérieurs (n° du 16 novembre 1007). 
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leur clientèle. Les mineurs qui buvaient la moitié de leur paye
l'ont rapportée en entier à leur ménage qui a changé d'aspect. 
Tout y est devenu propre; désormais les enfants étaient bien 
habillés. Par suite, plus de querelles de famille; les femmes décla
raient qu'elles n'étaient plus battues par leurs maris. Les ouvriers 
qui s'oubliaient encore à blasphémer étaient repris par leurs ca
marades. On payait ses dettes. Un médecin disait : « Je ne sais 
trop que penser du Réveil, mais en tout cas j'en aurai profité; non 
pas que j'aie plus de malades, mais on me paie de vieilles notes 
que je n'espérais plus vqir renf'rer. J'en ai touché pour 500 francs. » 

Un certain nombre d'âmes sont montées plus haut et ont été en
flammées d'un très vif amour de Dieu et de zèle pour le salut du 
prochain. 

Et quand l'effel'vescence du Réveil a été passée, qu'est-il resté 
de ses fruits? On assure que beaucoup de convertis ont persévéré; 
leur vie a été métamorphosée. Il ne faut pas s'étonner qu'il y ait 
aussi des rechutes : un des inconvénients des Réveils, c'est que, 
(< sous l'influence du milieu, se produisent des exaltations soudai
nes, parfois passagères. Les gens qui se sont ainsi convertis, 
comme surchauffés, sans que la transformation soit profonde, se 
déconvertissent aussi facilement qu'ils se sont convertis. L'o
rientation de leurs sentiments change avec une extraordinaire 
aisance, parce que ces sentiments étaient moins l'expression pro
pre de leur êt.re intime que le passage en eux d'un courant émotif 
venu d'ailleurs ». 

,. - Le Réveil a eu presque simultanément plusieurs promo
teurs, hommes ou femmes. Je ne parlerai que du principal, 
Evan Roberts. C'est également sur lui qu'on a le plus de rensei
gnements. C'est un ouvrier mineur. Il était âgé de vingt-six ans 
lorsqu'en décembre 190t.., il prit la tête du mouvement revivaliste 
qui venait de naitre. Son père, mineur de profession, était un 
homme pieux, qui éleva ses dix enfants dans la crainte de Dieu. 
Lorsque Evan vint au monde, sa mère s'écria : « Voilà encore un 
fils pour le service du Seigneur! Peut-être sera-t-il un jour prédi
cateur! » En sortant de la mine, Evan se rendait vite à la maison 
et se plongeait dans les livres. Son père se plaignait qu'on ne pût 
l'en arracher avant trois ou quatre heures du matin. Il ne se las
sait pas d'étudier la Bible, même au fond des fosses, en s'aidant 
de sa lampe de mineur. Il a composé de beaux cantiques et joue 
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de l'harmonium; il cultive même le violon et la mandoline. Pen
dant treize ans, « il avait prié pour recevoir le Saint-Esprit », 

c'est-à-dire plus qu'une conversion, et pendant une dizaine d'an
nées, il a demandé un Réveil : « Je pouvais, dit-il, passer des 
nuits à lire des récits de Réveils ou à parler sur des Réveils. C'é
tait l'Esprit qui me poussait ainsi à penser à un Réveil. » Enfin, 
un jour, ne pouvant plus résister à la pression intérieure, il p['êcha 
ses anciens camarades dans la salle d'école de son village. A partir 
de ce moment, et pendant plus de six mois, il s'est dépensé dans les 
réunions. Partout une puissance inconnue a accompagné ses pa
roles. << Son langage est celui de la conversation familière. Ce qu'il 
dit est très simple et. même ne s'élève guère au-dessus des lieux 
communs ... Il commence souvent ses discours en déclarant qu'il 
ne sait pas ce qu'il va dire, mais que le Saint-Esprit lui dictera 
ses paroles ... Il prend pour sujet de ses allocutions un incident 
qui se produit, une strophe qu'on vient de chanter, un verset 
peint sur le mur de la chapelle. Sauf certains moments où il s'a
nime un peu, il parle de l'air le plus tranquille, debout, une 
main dans la poche de son veston ou de son pantalon, l'autre te
nant la Bible ... Il dit tout ce qui lui traverse l'esprit, sans se 
préoccuper de chercher des transitions. Sa manière est essentiel
lement hachée, discontinue. Et il lui arrive de conclure abrup
tement par ces mots : Je n'ai rien de plus à vous dire mainte
nant. » 

Comme les autres leaders du Réveil, il a pour principe de n'ap
paraitre dans une réunion que lorsqu'elle est ùéjà commencée; ils 
attendent parfois plus de deux heures; ce qui laisse à l'assemblée 
et à eux•mêmes le temps de s'échauffer, de s'élever à un diapason 
élevé. Et après être monté en chaire, Evan reste parfois longtemps 
en silence et en prières. « Son silence opère parfois des prodiges. 
Sa pl'ésence seule fait courir un frisson à ti-avers une vaste assem
blée de gens de tout Age et de tout sexe. Il possède le prest.ige, ce 
je ne sais quoi de mystérieux, cette faculté indépendante de tout 
titre, de toute autorité que possèdent un petit nombre de person
nes, et qui leur permet d'exercer une fascination véritablement 
magnétique sur ceux qui les entourent ... Dans les cabarets on dis
cute ferme sur les pouvoirs mystérieux d'Evan Roberts. » On a dit 
de lui : « Il pourrait mettre une assemblée hors d'elle-même, rien 
qu'en prononçant le mot Mésopotamie. » 
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A la longue, le système nerveux d'Evan a donné _des signes do 
surmenage. On a trouvé excessives les émotions qu'il manifeste en 
chaire, ses contorsions, ses sanglots en pensant aux pécheurs, puis 
ses épanouissements de joie, en constatant des conversions. Croyant 
porter les péchés de l'assemblée à la façon de Jésus mourant, il 
tombe dans une sorte d'agonie intense, s'effondre dans la chaire, 
où il disparait pendant plusieurs minutes; il se tord, puis reparaît 
transliguré. 

Ce qui a déplu également c'est que, par suite de ~a nervosité 
croissante, il est arrivé à devenir irritable; se persuadant que 
beaucoup de personnes viennent par simple esprit de curiosité, il 
gronde l'auditoire, le menace et fait des scènes sans motifs. 

Evan passe pour lire les pensées de ses auditeurs. On a expliqué 
le fait par l'habileté remarquable et sans cesse développée avec 
laquelle ses yeux perçants examinent les visages, surtout dans les 
rangées voisines de la chaire. Il entend aussi très finement les con· 
versations à voix basse. 

Evan c1·oit avoir des apparitions célestes et surtout recevofr de 
l'Esprit-Saint des paroles qui le guident dans sa vie courante. S'il 
avait lu et admis les trait.és catholiques de mystique, il aurait ap
pris qu'il faut repousser ces paroles pendant longtemps, jusqu'à 
ce que leur sainte origine soit devenue bien claire. Lui-même a 
avoué qu'il ne lui est pas facile de « discerner la différence entre 
la voix du diable et la voix de Dieu ... S'il y a une règle pour con
naître cette différence, jusqu'à aujourd'hui je ne l'ai pas décou
verte ». 1\1. Bois ajoute avec raison : « Voix du diable, voix de 
Dieu, ce sont là pour Roberts les deux seuls termes de l'alterna
tive. Il ne s'aperçoit pas qu'il y en a une troisième possible : voix 
de l'homme. » Cette confiance absurde dans ses révélations a en
trainé Evan a des actes· étranges qui ont inquiété ses amis. Ils crai
gnent que sa tension nerveuse ne le conduise à la folie. Tantôt il 
refuse de se rendre à une grande réunion où l'on a fait toutes sor
tes de préparatifs pour le recevoir. Il se contente de dire : « J'ai 
prié pour être guidé, et la réponse de l'Espi-it est : Tu ne dois pas 
aller. » Tantôt après s'être levé pour parler, il se rassied, s'en
gloutit dans la chaire où il reste invisible pendant deux heures; 
et cela devant deux mille cinq cents personnes entassées et sur
excitées. Déjà au milieu de ses pérégrinations, on avait été sur· 
pris qu'Evan les suspendit pour faire dans sa chambre une r.etraite 
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de sept jours, ·pendant laquelle !'Esprit lui avait interdit de parler 
autrement que par écrit. Une seule personne lui apportait en 
silenee sa nourriture. 

Après le Réveil, Evan s'est longuement reposé. 

§ a. - Conception que les musulmans se font de l'extase. 

a. - Pour comprendre exactement comment les musulmans 
-conçoivent l'extase, le mieux est de dépeindre les exercices en 
usage dans certaines associations à tendances extatiques. Pour 
cela, commençons par donner quelques notions sur les eonfré
ries muaulmane• ( 1). 

Les pays de l'Islam sont remplis d'une multitude d'associations 
religieuses dont beaucoup sont en même temps politiques et très 
inquiétantes pour l'avenir (2). Elles s'entourent plus ou moins de 
secret. La plus ancienne, celle des Kadriya, date du xne siècle de 
notre ère, et fut provoquée par le besoin d'unir les espr·its en face 
des premières croisades. Son nom est tiré de celui de son fonda
teur, le persan Sidi Abd-el-Kader el-Djilani, mort à Bagdad, en 
1166. Ses disciples 1'appel1ent le Sultan des Saints. 

Une des associations les plus récentes, et très envahissante, celle 
des Senoussiya, fut fondée par un algérien, Chf>ikh Senoussi, mort 
en 1859. Contrairement à l'esprit d'exclusion des autres ordres, il 
leur a ouvert le sien, leur permettant de garder leurs noms, doc
trines, usag·es et privilèg·es. Cette concentration est opérée autour 
de la haine des chrétiens. Il fait le vide autour d'eux et prépare 
la révolte qui, au jour marqué par le Seigneur, les chassera de la 
cc terre de l'Islam » (dar el-Islam, opposé de dar el-!zarb, pays des 
infidèles; mot à mot : pays de la guerre sainte). Sa devise est 
c< Turcs et chrétiens, je les briserai d'un seul coup. » 

. Les affiliés des confréries sont appelés Khouan (frères) (3) dans 
l'Afrique du Nord, derviches (pauvres) en Turquie et dans l'Asie 

(l) BIBLIOGRAPHIE. - RINN, .Marabouts et Khouan (Alger, Jourdan, 1884); LE CHATE• 
LIER, Les conft·él'ies musulmanes (Paris, Leroux, 188i); D EPO~T et CoPPOLANI, Les 
confréries religieuses musulmanes (Alger, Jourdan, 1897); PmIMEROL, Chez ceux qui 
giietlent (Paris, Fontemoing, 1902); R. P. PETIT, supérieur des Assomptionnistes à 
Constantinople, Les confréries musulmanes (excellent résumé. Paris, Blond, 190-2). 

(2) Le Maroc est le centre de plusieurs confréries très militantes. On leur attri
bue le soulèvement de 1907. 

(3) C'est la forme plurielle de akhou. 
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centrale, /akfrs (mendiants) aux Indes, mourids (disciples) en 
Égypte, Arabie et Syrie. 

Depuis la conquête de l'Algérie par les Français, en 1830, les 
confréries ont pris, par réaction, un immense développement dans 
tons les pays de l'Islam. Très peu de musulmans y échappent, en 
dehors de la société riche et sceptique des grandes villes. 1\1. Pom
merol évalue le nombre des affiliés à 170 millions. 

Laissant de côté les excellenles organisations administratives et 
financières des confréries, je ne parlerai que de leur côté reli
gieux. 

On sait que, chaque jour, tout musulman doit réciter certaines 
prières, à des moments déterminés; les muezzins les annoncent 
du haut des minarets. Les Khouan sont tenus de les faire suivre 
d'autres prières, spéciales à leur association. L'une des principales 
est une sorte de litanie, appelée dikr (énonciation répétée), pour 
laquelle on se sert d'un chapelet. Le fond en est le même dans 
tous les ordres, mais avec de petiies variantes qui permettent aux 
initiés de se reconnaitre facilement. Généralement on y trouve le 
credo, la formule fondamentale de l'Islam : « Il n'y a de dieu 
_que Dieu » (La ilaha -i!L' Allah; mot à mot : aucun dieu ou divi
nité, sinon Dieu), qu'on répète, par exemple, cent fois. On y ajoute 
d'autres phrases ou invocations laconiques, telles que « Dieu me 
voit 1>, « Dieu pardonne », ou un fragment de verset du Coran, 
ou des noms d'attributs divins : « 0 vivant », cent fois; « ô im
muable », cent fois; ou simplement la syllabe Houa (Lui). Quand 
le rythme de la récitation en commun s'accélère, les premières 
syllabes de « La ilaha ill' Allah » disparaissent successivement et 
se réduisent à lahou, la h_a, la lii, ou même à hou, ha, hi, ou en
core à hou-hou. 

La phrase La ilaha ... doit être répétée par les Kad1·iya 165 fois 
après chacune des cinq prières quotidiennes; par les Kerzaziya, 
500 fois; pour les Aïssaoua, le total par jour est de 13.600 fois. 

G. - Ces préliminaires étant posés, arrivons à la question de 
la 1u1e11do-extase des musulmans. 

Parmi toutes les confréries dont nous venons de parler, beau
coup ont des tendances mystiques et se proposent de procurer, à 
certains jours et pour quelques instants, une union profonde avec 
Dieu. Cette union (itti$âl), décrite par les soufistes persans et 
hindous du IX8 siècle, ressemble au nirvana des bouddhistes. C'est 
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l'anéantissement de la personnalité, par l'identification (djam • ou 
ittilu1d) du sujet avec Dieu. Sidi Abd-el-Kader el-Djilani procla
mait que « le bonheur est dans l'oubli de l'existence ». Cheikh 
Senoussi définissait ainsi l'extase : « l'anéantissement de l'indivi
·dualité de l'homme dans l'essence divine » et Abd-ul-Kcrim a 
résumé cet état en deux mots : « inconscience et insensibilité ». 

Une telle doctrine ne peut choquer les musulmans, car ils vénè
rent les fous comme des saints et pensent que Dieu habite ces 
cervelles vides. C'est ce qui explique les libertés qu'ils leur laissent 
-et que nous trouvons excessives (1). 

Parfois l'initié cherche surtout à s'unir au fondateur de son 
<lrdre, qu'il regarde comme une émanation supérieure de la Divi
nité et son intermédiaire tout puissant. Ainsi font les Re/aya. 

7. - Voyons maintenant par quel el1e1nin on arrive à l'u
nion pseudo-extatique. Le soufisme, qui a précédé les confréries, 
et dont beaucoup sont des dérivés, se contentait de conseiller le 
moyen moral du renoncement, du détachement poussé aussi loin 
que possible. Primitivement c'était là l'essence du soufisme qui 
était simplement une voie ( tariqâ), une méthode de sanctification, 
non une dogmatique ni une association. Mais les confréries ont 
ajouté des exercices spéciaux. De là une grande différence avec la 
mystique des chrétiens. Ceux-ci admettent qu'il est impossible, 
même indirectement, de procurer par sa propre industrie un vrai 
-état mystique. Il faut que Dieu le produise, et alors il survient 
inopinément, soit pendant la prière, soit au milieu d'une occupa
tion profane. Aucune préparation ne peut y conduire. 

Le musulman pense autrement. Il a un procédé physique, qui 
consiste dans la manière de réciter le dikr en commun; ce qui 
arrive surtout le vendredi, jour religieux hebdomadaire de l'Islam. 

Des prescriptions variables fixent comment on doit retenir et 
prolonger sa respiration. Il y a un point plus important, à savoir 
la gymnastique épuisante, qui est imposée, et a pour effet cle 
produire une sorte de vertige, d'ivresse hystérique, suivie soit de 

(1) M. Asin y Palacios, professeur d'arabe à l'Université de .Madrid et directeur 
de la Cullum espaiiola, a publié dans sa revue (février l!:l06) un savant article sur 
1a conception de l'extase chez les musulmans. Il a choisi deux auteurs typiques, 
·qui eurent une immense influence, le persan Gazzali (Al-Gazel, xne siècle) et le 
murcien l\lohidin Abenarabi (xme siècle). Le degré suprême décrit par ces doc
teurs est l'inconscience absolue; on essaie d'y arriver par les procédés moraux et 
physiologiques que je vais indiquer. 
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convulsions, soit d'un abattement profond. Ainsi, chez les Ka
driya, dit Le Chatelier, « les Kh:ouan se livrent à un balancement 
rythmique et accéléré du haut du corps, qui favorise la conges
tion du système cérébro-spinal. Sous la double influence de cette 
cause purement physique et d'une extrême tension d'esprit, de la 
convergence de toutes les facultés intellectuelles sur une même 
idée, celle de la majesté de Dieu, les phénomènes d'hystérie reli
gieuse se produisent chez beaucoup d'adeptes ... Ils sont fort ac
cusés dans les couvents de l'ordre » (p. 29). Le fondateur avait 
réglé que le fidèle doit borner sa récitation « à répéter ha en 
tournant la tête à droite, hou en la tournant à gauche, hi en la 
baissant, et en prolong·eant chaque son aussi long-temps que l'ha
leine le permet. On conçoit l'effet que peut produire sur le tem
pérament le mieux constitué la répétition de ces syllabes, accom
pagnée de violents mouvements de tête » (ibid., p. 33). 

De nos jours, les Zaheriya exécutent lentement les mêmes mou
vements avec la formule La ilaha il!' Allah, dite d'un seul souf11e, 
et parfois jusqu'à vingt et une fois sans respirer. 

Les Se1·ehou1·diya, fondés au xn1° siècle, répètent indéfiniment 
et sans interruption la· phrase La ilaha, etc., en ramenant la tête 
du nombril à l'épaule droite, et tombent ainsi dans une incons
cience muette. Les Zalieriya ajoutent l'épaule gauche. Les Nake
chabendiya s'aident parfois de l'opium ou de ses succédanés. 
Chez les Beioumiya, à chaque invocation, on fléchit le corps 
jusqu'à la ccintui·e, en croisant les hras; on les décroise en se 
redressant, pour battre des mains à la hauleur de la figure. 

Quelques confréries méritent une mention spéciale, à cause des
fortes excitations nerveuses auxquelles parviennent les affiliés. 

Et d'abord celle des 'Khelouatiya; elle date du x1v0 siècle. Les· 
membres se retirent de temps en temps dans une solitude pro
.fonde; de là leur nom (de Kheloua, retraite). Pendant qu'il est 
ainsi séparé du monde, l'affilié n'a le droit de parler aux autres. 
que par signes ou en écrivant. Il jeûne du lever au coucher du 
soleil et ne prend que la nourriture strictement nécessaire. Grâce· 
à l'emploi du café, il ne dort que deux ou trois heures. Il récite 
certains noms sacrés, tels que Houa (Lui), Qayyoum (Immuable), 
]faqq (Vérité), qui doivent être répétés 10.000, 20.000, 30.000 fois 
par jour, suivant les indications de l'initiateur. « On presse forte
ment la paupière supé1-ieure sur la paupière inférieure, pour pro-
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duire clans l'organe de la vue un titilleme.nt musculaire qui agit 
sur le nerf optique et par contre-coup sur le système cérébral. .. On 
récite, par exemple, 20.000 fois Qayyoum, en balançant et en 
baissant la tête dans le plan vertical, les yeux fermés. La vitesse
de récitation ne peut guère dépasser une fois par seconde, et la 
durée d'une telle prière est de cinq à six heures. En admettant 
que l'initié reçoive trois noms à répéter de même, il lui faut dh::
huit heures journellement ... Les docteurs de l'ordre comparent 
l'initiation de la Kheloua à un poison mortel, s'il est pris à doses, 
trop fortes dès le début, et qui peut s':,issimiler par un usage pro
gressif ... Tous les membres qui font des 1·etraites fréquentes sont, 
n1ême s'ils n'en prolongent pas la durée, dans un état mental 
grave. Hâves, déchamés, les yeux hagards, ils conservent tou
jours, en rentrant dans la vie ordinaire, les traces de ces rudes; 
épreuves ... Une extrême exaltation est donc la caract.éristiqne de 
cet ordre, et, plus qu'aucun autre, il doit être regardé comme le·· 
foyer d'un fanatisme intense» (ibid., p. 62 et suiv.). 

Une autre confrérie très remarquable est celle des Aïssaoua, 
fondée au xv0 siècle par Sid Mohammcd-ben-A'issa. Le dikr se
transforme en cris rauques. « cadencés par une musique sourde, 
à mesure très rapide. A chacun d'eux correspondent des flexions 
profondes et accélérées du corps jusqu'à la ceinture, ou des mouve
ments circulaires de la tête, aussi propres à ébranler le système· 
nerveux. Les crises ainsi déterminées se traduisent bientôt par une 
ivresse cérébrale et une anesthésie diversement localisée suivant. 
les sujets. Au fL1r et à mesure que ces phénomènes se manifestent 
à l'œil exercé du Cheikh qui préside, les Khouan, sur un signe 
de lui, se percent les mains, les bras, les joues de dards effilés .. 
D'autres s'entaillent la gorge ou le ventre avec des sabres aiguisés, 
mangent des animaux venimeux, mâchent des feuilles de cactus .. 
hérissées de piquants. Tous, peu à peu, tombent épuisés, dans une· 
torpeur qu'un attouchement du rnoqaddem (préposé, initiateur) 
.transforme, chez certains, en sommeil hypnotique » (ibid.). 
Quelqucs·uns broient <les morceaux de ver1·e entœ leurs dent~ 
p. 101). 

Dans une autre confrérie, celle des Re/ aya, fondée au xn° siècle· 
_par Refa'i, neveu de Sidi Ahd-el-Kader, la plupart s'affaissent 
quand l'ivresse hystérique se produit. Les autres « avalent des 
serpents ou des charbons enflammés, ou se roulent au milieu des 
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brasiers ardents. Ils s'habituent en outre à se précipiter sur des 
dards aigus, à s'en traverser les bras et les joues, à se faire fou]er 
aux pieds par leur Cheikh » (ibid., p. 20/J, 206). Les derviches 
hurleurs, qui, comme les derviches tourneurs, donnent des 
séances publiques à Constantinople et au Caire, appartiennent à 
l'ordre des Re/aya. La cérémonie débute par des cris accompagnés 
d'oscillations et de soubresauts que scandent des tambours. 
<< Formant une chain.e, dit Théophile Gautier, ils tirent du fond de 
leur poitrine un hurlement rauque et pt·olongé : Allah hou ! qui 
ne semble pas appartenir à la voix humaine. Toute la bande, 
rendue solidaire du mouvement, recule d'un pas, se jette en avant 
avec un élan simultané et hurle d'un ton sourd, enroué, qui res
semble au grommellement d'une ménagerie de mauvaise humeur, 
quand les lions, les tigres, les panthères et les hyènes trou vent que 
l'heure de la nourriture se fait trop attendre. Puis l'inspiration 
arrive peu à peu, les yeux brillent comme des prunelles de bêtes 
fauves au fond d'une caverne; une écume épileptique mousse aux 
commissures des lèvres; les visages se décomposent et luisent 
li vide ment sous la sueur; toute la file se couche et se relève sous 
un souffle invisible, comme des épis sous un vent d'orage, et tou
jours. à chaque élan, le terrible Allah hou se répète avec une 
énergie croissante. Comment des hurlements pareils, répétés pen-
1dant plus d'une heure, ne font-ils pas éclater la cage osseuse de la 
poitrine et jaillir le sang des vaisseaux rompus?» (Constantinople, 
-ch. XII/. 

Les derviches tourneurs (fondés au xm• siècle) sont des !Jfaou
laniya. On les appelle encore J{evlevis. « Ils valsent, les bras 
étendus en croix, la tête inclinée sur les épaules, les yeux demi
dos, la bouche entr'ouverle, comme des nageurs confiants qui se 
laissent emporter par le fleuve de l'extase ... Quelquefois leur tête 
-se renverse, montrant des yeux blancs, des lèvres que trempe une 
légère écume » ( Constantinople, ch. :x1). Finalement ils tombent 
à genoux, épuisés, la face contre terre, jusqu'à l'attouchement du 
-chef, qui parfois est obligé de leur frictionner les bras et les 
jambes. 

Un spectateur non prévenu ne se douterait pas que ces exer
cices physiques ont, chez les derviches hurleurs ou tourneurs, 
une signification religieuse et qu'ils constituent un procédé pour 
11rriver à l'union divine. Cette union profonde ne consiste pas, 
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comme chez nos saints, à connaître et aimer Dieu d'une manière 
supérieure, dans le repos et le silence. Dans les ordres à tendances 
extatiques, les Khouan se contentent, au contraire, d'une idée 
banale, et se procurent avec violence des impressions physio
logiques, conduisant comme l'ivresse jusqu'à. l'inconscience. La 
physionomie de ces deux sortes d'extases est profondément dif
férente. 
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tre Cœur bien ai - mé 

L'UNION MYSTIQUE 

CANTIQUB 

t 

Qui vous goûte, Jésus, de vous reste affamé t 
Qui vous boit à longs traits veut s'enivrer encore (i} 
Et le désir brûlant qui sans cesse dévore, 
C'est de tenir étreint votre cœur bien-aimé. 

Qui te gustant csuriunl; 
Qui bibunt adhuc sitiunt. 

(Hymne Jesu, decus angelicum.) 



Bien plus, on veut entrer (i). Car là s'ouvre et s'étend 
De ta Divinité le bienheureux abîme. 
L'âme enchaînée au corps, veut, du moins par sa cime, 
Plonger en ce beau ciel et s'y perdre un instant. 

3 

Le bon Maitre sourit à ce désir d'amour, 
Et, répondant au cri de l'âme ardente et pure : 
(< Viens, dit-il, ma colombe; entre par ma blessure. 
De l'abîme caché je t'ouvre le séjour. » 

4 

A ces mots, il étend ses caressantes mains, 
Et porte vers son cœur la colombe chérie. 
Elle entre. 0 joie immense! ... 0 véritable vie! 
Je te possède donc, ô doux trésor des Saintsl 

5 

0 vie, il te fallait à mon cœur altéré 1 
Partout je te cherchais, sans pourtant te connaître; 
Mais un instinct secret, appel du divin Maitre, 
M~ guidait vers le bien qui m'était préparé. 

6 

Quel mystère profond s'accomplit en ce lieu! 
Deux esprits sont donc là dans une douce étreinte. 
De leurs feux se croisant ils ressentent l'atteinte. 
Vâme peut respirer, - saisir, - entrevoir Dieul 

... . 
Hélas! l'heure a sonné à.e songer au retour. 
La colombe descend! mais toute transformée. 
D'un double feu là-haut elle s'est enflammée: 
Le désir de souffrir et le divin amour. 

Et corde in- isto seligat 
..Eterna ta berna cula! 

(Hymne Cor arca.) 

Nos fntimis recessibus 
1emel receptos contine ! 

· (Hymne O cor, amoris victlma.) 

63'? . 
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' 
Viennent les grandes eaux l Elles n'éteindron l plus 
Son amour pour le Christ. L'âme veut, pour lui plaire, 
Être foulée aux pieds, avoir part au Calvaire. 
ll lui faut à tout prix les douleurs de Jésus. 

9 

Qui vous goûte, Jésus, de vous reste affamé l 
Oui vous boit à longs traits veut s'enivrer encore; 
Et le désir brô.lant qui sans cesse dévore, 
C'est de porter sa croix comme le Bien-Aimé. 
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dictin. Douai(?), 16i0. Réédition chez Methuen, Londres, 1907. 

26. Denis le Chartreux (Denis de Ryckel) (1402-1471), surnommé le docteur 
extatique. Il habitait au monastère de Ruremonde (diocèse de Liège). De contem
.platione; De fonte lucis (Nuremberg, 1495). Ses œuvres complètes, en 40 in-,1°, sont 
rééditées par les PP. Chartreux de Montreuil-sur-1\Ier. 
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27. Henri Harphius (Henri de Herp ), provincial des Observantins de Cologne,. 
puis gardien du couvent de l\Ialines (mort en 1478). Théologie myatique, éditée à 
Cologne, en 1538, par le P. Loër. Edition corrigée, Rome, 1586. Traduction fran
çaise par l\Iachault, Paris, 1617. L'ouvrage est divisé en trois livres. 1\1. l'abbé· 
Auger reproduit le jugement suivant du frère Gérard d'Hamont : • Si, des deux 
derniers livres, on retranchait tous les passages empruntés à Ruysbroeck, il ne 
resterait presque plus rien • (Les mystiques des Pays-Bas). 

9• Série. - XVI• siède (10 auteurs). 

28. Sainte Catherine de Gênes (1447-1510). Le Purgatoire. Traduction fran
çaise par le P. Bouix; in-12; Ruffet, 1863. 

29. Jean Landsberg (Lanspergius), chartreux de Cologne (1490-1529). Opus
cula spiritualia; 2 in-8•, Cologne, Iô30. Cet ouvrage ne contient que quelques allu 
sions à la mystique. Ce livre a été réédité par les PP. Chartreux de ;.\,Iontreuil-· 
sur-1\Ier. Voir :1.3, St• Gertrude. 

30. Le vhi. Louis de Blois (Blosius), ancien page de Charles-Quint, bénédictin, 
abbé de Liessies, en Hainaut (1506-1565). Opera; Ingolstadt, 1631 et 1726, in-fol. de· 
700 pages. Son genre est celui de Ruysbroeck. 

3:1.. Le P. Balthasar Alvarez (1533-1580), jésuite, confesseur de sainte· 
Thérèse. Voir n• 43, le P. du Pont. 

32. Sainte Therèse (1515-1582). OEuvres, publiées par Louis de Léon, de l'or
dre des augustins, professeur à Salamanque; in-4°, Salamanque, 1588. - Esr:t'itos
de Santa Teresa, édition par Don Vicente de la Fuente. l\Iadrid, Rivacleneira, 
1877, puis 1881; 2 tomes. - Traduction française, par le R. P. Bouix, S. J., 1852, 
6 in-8°, Lecofîre. Le R. P. Peyré, S. J., a retouché la traductiori de la Vie de 
manière à serrer le texte de plus près (in-12, 1904) (1). Il la termine par deux 
lettres au P. Rodrigue Alvarez, que certains auteurs ont groupées avec d'autres 
analogues, sous le titre de· Livre des relations. Il suit, pour ces deux lettres, le 
même ordre que la Fu ente; c'est celui qui est le plus probable. Je l'ai également 
adopté. En 1908, le même auteur a publié, avec retouchés, le Chem,in de laper
fection, le Château et le Cantique des Cantiques. 

La sainte écrivit sa Vie, une première fois, à 47 ans (15G2); une seconde foist 
dans les quatre ans qui suivirent. Elle compooo en même temps le Chemin de la 
perfection (manuscrit de l'Escurial), qu'elle refondit en 15G9 (manuscrit de Valla
dolid). Le P. Bouix a suivi cette dernière rédaction, et la Fuente, la première, qui 
était inédite. Aussi les numéros de leurs chapitres ne concordent pas. C'est encore 
vers 1569 que la sainte composa les Pensées sur l'amom· de Dieu, ou commentaire 
du Cantique des cantiques. A 62 ans (15î7), 5 ans avant sa mort, elle écrivit le 
Château intérieur. Sur le progrès qu'elle a fait faire à la mystique, voir· 
ch. xxx, 2. 

On a écrit beaucoup de Vies de sainte Thérèse. Une des plus intéressantes est 
celle de « la Carmélite de Caen • (la l\Ière Marie du Sacré-Cœur); Retaux, 2 in-8°, 
2• édition, 18D2). - M. de Curzon a publié une Bibliographie Thérésienne; in-12t 
1902, rue des Saints-Pères, 83. 

C'est un lieu commun parmi les libres penseurs de dire que la sa.inte était hysté
rique et d'expliquer ainsi ses extases. M. Pierre Janet qui avait d'abord adopté 
cette thèse, fut averti par un prêtre que la sainte n'avait aucun des caractères que,. 
dans un de ses livres, il avait assignés à l'hystérie. Il étudia de nouveau la question 
et se rétracta dans une conférence publique (Bulletin de l'Institut psychologique in
ternational; Paris, 28, rue Serpente, juillet 1901). Le D• Imbert a montré égale-

{i) J'ai presque toujours reproduit Je texte de ces traductions. Dans celle que le P. Peyré 
a donnée du Chemin de la perfection, le chapitre xvn du P. Bouix devient le xvm• et 
ainsi de suite. - Voir la noie, p. so. 
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ment que cette accusation est.contredite par la médecine (t. Il, Appendice); le 
D· Goix a établi que toutes les maladies de la sainte sont dues à une fièvre inter
mittente dont elle souffrit toute sa vie et qui provenait d'une intoxication palu· 
déenne, fréquente dans son pays (Annales de philosophie chrétienne, juin 1896). 
Voir encore le livre du P. de San, Etude pathologico-théologique (Louvain, Fon· 
teyn, 1886) et l'article de l.U. de i\Iontmorand, dans la Revue philosophique, 
mars 1906. 

Le P. de Bonniot a écrit un chapitre intitulé : que les saints ne peuvent être 
hystériques (Le miracle et ses contrefaçons, art. II, ch. vn, § 3). Il part de ce prin
cipe certain que cette maladie est avant tout psychique : • Les désordres de la 
volonté passés en habitude sont, sinon la cause, du moins un élément essentiel de 
l'hystérie. Cette névrose résulte d'un affaiblissement de la volonté ou bien en est 
la cause, de telle sorte que ce désordre habituel organique ne va pas sans ce 
désordre mental •. Par contre, • la vertu n'est pas autre chose que la volonté qui 
a l'habitude de se commander à elle-même et de commander aux impulsions de la 
nature saine ou malade. L'hystérique ne commande jamais, même lorsqu'elle 
s'entête •. Tout cela est vrai a fortiori pour la sainteté, qui est la pratique de 
toutes les vertus, et dans un degré héroïque. Un saint peut être anémique ou 
malade; il n'est pas déséquilibré mentalement. 

33, 34:, 35, 361 37. Saint Jean de la Croix {1542-1591). OEuvres, publiées 
d'abord à Barcelone d'une manière imparfaite, 1619. La première édition complète 
est de Séville, 1702. Les premiers traducteurs français l'ont ignorée. Réédition par 
D. Juan Orti, Madrid, 1872. Traductions françaises par le R. P. Maillard, pro
vincial des PP. jésuites, 1694; réédité chez Régis Ruffet, in-8°, 1864; - par les 
carmélites de Paris (c'est-à-dire par la prieure du couvent de la rue de :Messine, 
la l\Ière Thérèse de Jésus); 4 in-12, Oudin, 1891. La traduction du P. Cyprien de 
la Nativité (1641) est accompagnée d'une introduction par le P. Jérôme de St
Joseph (Madrid, 1629), un • éclaircis_sement • de 224 pages, par le P. Nicolas 
de Jésus, professeur de théologie à Salamanque (l\Iadrid, 1630), et trois discours 
du P. Jacques de Jésus. L'édition de 1665 contient de plus un Traité de l'u· 
nion de l'dme avec Dieu, par le R. P. Louis de Sainte-Thérèse. Au lieu de 
mystique, on y trouve en réalité une étude sur les trois vertus théologales. 

3• Série. - XVII• siècle (60 auteurs). 

38. Le Vb!• Jérôme Gratien de la Mère de Dieu, carme déchaussé, colla• 
borateur de sainte Thérèse, mort en 1614. Dilucidario det verdadero spiritu, etc. 
(Explication du vét'itable esprit de la Mère Thérèse de Jésus); in-12, Bruxelles,. 
1608. La Fuente en cite de longs extraits à la fin de son tome II. 

39. Le R. P. François Suarez (1548-1617), jésuite. De Religione, Tr. 4 : De Ora
tione, 1609. Dans le traité De Religione Societatis Jesu, l. IX, c. vr, il réfute les 
objections adressées aux Exercices de saint Ignace. Ses biographes dient qu'ils 
avait parfois des extases. 

40. Jeanne de Cambry (Sœur Jeanne l\larie de la Présentation), religieuse 
augustine, prieure de Saint-Georges, à Menin (Belgique) (1581-1639), puis recluse. 
OEuvres spirituelles, in-4°, Tournai, 1665 (certains opuscules ont paru dès 1620). Sa. 
Vie a été écrite par le R. P. Saintrain, rédemptoriste; Casterman, in-12, 1899. 

4:1. Le Vb1• Jean de Jésus-Marie, 3° général des Carmes déchaussés (1564-
.1615). Opera ascetica; in-fol., Cologne, 1622. On y trouve un petit traité de mys
tique fort incomplet; puis un chapitre sur le même sujet dans sa Schola oratio
nis. - Traduction française du traité, par le P. Cyprien de la. Nativité, in-24. 
Paris, 1650. Il était surnommé Calagur'Îtanus. 

42. Le vénérable Louis du Pont (de la Puente) (1554-1624), jésuite. Vie du P. 
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Balthazar Alvarez; :Madrid, 1615. - Traductions françaises par l'abbé Plot (1842), 
et par le P. Bouix, in-8n, Régis Rufl'et, 1873. Bossuet cite souvent ce livre. Cette 
vie renferme plusieurs chapitres où le P. B. Alvarez explique son oraison. Dans 
les chapitres xm et xu (où sont résolues sept difficultés sur ces matières), on ne 
distingue pas toujours bien s'il parle de l'oraison de simplicité ou de l'état mys
tique, car il n'insiste guère que sur les qualités communes à ces deux degrés, 
mais le dernier apparaît nettement aux chapitres x1v, xv. 

Le (ou La) Guide spirituel (Guia espiritual); troisième traité. Vallodolid, 1609. 
- Traduction française, Périsse, 1863. 

4:3. Saint François de Sales (1567-1622). Traité de l'amour de Dieu; Lyon, 
1616. C'est au livre VI que l'oraison commence à être traitée. Les six premiers 
chapitres étudient la méditation et la contemplation ordinaire (que depuis on a 
appelée acquise); la contemplation mystique vient ensuite. Le saint n'a pas connu 
les œuvres de S' Jean de la Croix. Elles n'ont été éditées que trois ans plus tard, 
et traduites en français 19 ans après la mort de S' François de· Sales. 

44:. Alvarez de Paz (1560-1620), professeur de théologie, puis provincial des 
jésuites, au Pérou. 1'. Ill des Œuvres complètes, intitulé De inquisitione pacis; 
in-fol., Lyon, 1617, 1619, 16~3; Mayence, 1619; Cologne, 1620, 1628. Réimprimé 
par Vivès, Paris, 1875. -- Ce saint homme avait des extases fréquentes. Suivant 
l'aveu qu'il en fit à son confesseur, son union d'esprit et de cœur avec Dieu était 
si profonde, qu'elle n'avait pas été suspendue un seul moment, pendant 25 ans, 
au milieu des occupations les plus distrayantes. Voir l'article que je lui ai con
sacré dans le Dictionnaire de théologie de M. l'abbé Vacant. Sa classification a 
'les mêmes défauts que celle de Scaramelli. - Il ne parle pas de l'union trans
formante, quoiqu'il prononce le mot de mariage spirituel, mais dans le sens 
d'union continuelle avec Dieu (t. III, I. V, pars. III, c. xiv). Il ne paraît pas avoir 
lu les œuvres de sainte Thérèse, encore trop récentes; mais seulement sa V-ie, 
par un P. Carme qu'il ne nomme pas (t. III, I. V, pars III, c. 1x, alinéa 2). 

45. Saint Alphonse Rodriguez, frère coadjuteur de la Compagnie de Jésus 
( 1531-1617). Vie, formée avec ses mémoires. Traduction française, par le R. P. de 
Bénazé, in-12, Retaux, 1890. - Ces mémoires sont au nombre de vingt et un. Le 
saint écrivit le premier en 1604, à l'âge de 73 ans; le dernier en Hil6, à 85 ans. -
Il ne faut pas le confondre avec le P. Alphonse Rodriguez (1537-1616), auteur du 
beau traité, purement ascétique, de la Perfection chrétienne. Ce dernier avoue 
avec bonhomie qu'il est étranger, sinon à la mystique, du moins à une partie de 
sa terminologie. Parlant de celle-ci, • quelqu'un, dit-il, y comprend-il quelque 
chose? Pour moi, j'avoue franchement que je n'y comprends rien • (De l'oraison, 
ch. 1v). Il a tort de parler ainsi, mais plusieurs auteurs modernes se méprennent 
en prétendant qu'il a condamné la mystique elle-même. 

46. Le R. P. Constantin de Barhançon, capucin, gardien du couvent de 
Cologne. Sec1·ets sentiers de l'amour divin; in-12, 1622 et 1649, Paris. Auteur très 
diffus, ne donnant pas de définitions. 

47. Le R. P. Joseph du Tremblay (1577-1638), capucin, surnommé !'Éminence 
Grise, confident de Richelieu, fondateur des bénédictines du Calvaire. Aléthods 
d'oraison (titre primitif : Introduction à la vie spirituelle); 3• édition, 1626. Réédité 
en 1897, par le R. P. Apollinaire de Valence (Le l\lans; œuvre de saint François 
d'Assise). Il existe un manuscrit de lui sur l'oraison, à la bibliothèque Mazarine, 
à Paris. - Cet auteur ne parle pas de mystique proprement dite; mais seulement 
de l'oraison de simplicité, qu'il appelait quiétude. 

48. L~ R. P. Thomas de Jésus, carme déchaussé (1564-1627). Sommaire des de~ 
grés de l'oraison. Publié en espagnol; Rome (? ), 1600. Traduction française, par G. 
C. T. A., interprète du roi. In-12, Paris, 1612. C'est simplement un recueil d'extraits 
de sainte Thérèse, classés par chapitres. La traduction est très négligée comme 
style et exactitude. Le volume se termine par un Traité de l'oraison mentale des 
mêmes auteurs (Paris, 1612), ne parlant que de la voie ordinaire. Traité de la con. 
templation divine. Liége, 1675. 

49. Le R. P. Maximilien Sandaeus (Van der Sandt), j~suite (1578-1650). Theolo• 
gia mystica; gros in-8°, Mayence, 1627. Ce livre est formé d'une mulûtude de 
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thèses très courtes, dont le plan est difficile à saisir. Il ne parait pas s'être servi 
de sainte Thérèse, ni de saint Jean de la Croix, dont les noms sont pourtant indi
qués dans son index bibliographique. 

50, 51. et bis. La vénérable Marine d'Escobar, amie de sainte Thérèse 
(t. I, I. IV, ch. xxvn), fondatrice à Valladolid des sœurs réformées de Sainte
Brigitte {1554-1633). Vida, etc .•. (Vie tirée de ses écrits), en espagnol (Madrid, 
1665-1673); traduction latine du P. Melchior Hanel, S. J. (Prague, 1672, 1688), 
2 vol. in-folio. Le premier volume a été recueilli p::i.r le Vb1• Louis du Pont, qui 
fut son confesseur pendant trente ans; le second par le R. P. André Pinto 
Ramirez, S. J.; préface du R. P. Tanner, S. J. - Les PP. Dominicains avaient 
également des rapports fréquents avec la vénérable, notamment le P. André du 
Pont, qui remplaçait auprès d'elle son frère Louis, quand il s'absentait. Il lui 
servait alors de secrétaire pour ses révélations et s'en occupa pendant trente-six 
ans (Tanner, Prudentia, p. 80). Par ordre de Dieu, elle donna des leçons de 
mystique à plusieurs théologiens de l'ordre de Saint-Dominique (t. I, 1. I, 
ch. xxm, S 2). Voir '73. 

52. Le R. P. Louis Lallemant, jésuite, maitre, au second noviciat, du P. Surin 
et du P. Rigoleuc, à Rouen (I578-163b). La doctrine spirituelle (recueillie par le P. 
Rigoleuc); in-12, Paris, 169-t. Réimprimé; Lecoffre, 1892. - On a dit parfois que 
les trois auteurs que je viens de nommer représentent dans la Compagnie de Jésus 
une école à part, comme spiritualité. Le P. Balthasar Alvarez eut à se défendre 
d'un jugement semblable (ch. x1v, 32). Une telle erreur est. facile à expliquer. 
Ces auteurs ont écrit sur la mystique, tandis que la masse de leurs confrères 
enseignait l'ascétique, en la rendant méthodique. Les sujets traités étaient diffé
rents, mais non opposés; comme l'ont cru plusieurs de ceux qui n'ont pas étudié 
de près ces questions. La mystique ne contredit pas l'ascétique; elle la complète. 

53. Le vénérable Jean de Saint-Samson, frère lai aveugle de l'ordre des 
carmes mitigés, mort à Rennes (1571-1636). Maximes et OEuvres publiées par le 
R. P. Donatien de Saint-Nicolas; in-8°, Paris, 1651, 1656. Rééditions séparées de la 
Vie et des Maximes par le P. Sernin de Saint-André; Poussielgue, 1881-1883. 
OEuvres complètes, 2 in-fol., Rennes, 16b8. 

54:. Sainte Jeanne de Chantal (1?72-1641). Vie par la mère de Chaugy, et OEu
vres. Édition Migne, 2 in-fol., 1862. Edition Pion, 8 in-8°, 1877-1893. II est regret
table qu'on n'ait pas encore composé une chronologie de la vie intérieure de la 
sainte, indiquant le développement et les alternatives de ses états d'oraison et de 
ses épreuves. Voir '14. et 89. 

55. Le R. P. Augustin Baker, bénédictin anglais (1575-1641). Sancta Sophia, 
publié par le R. P. Serenus de Cressy, bénédictin; Douai, 1657. Réimprimé à New
York; in-8•, Duningan, 1857; et à Londres; Burns, 1876. 

56. Le cardinal de Richelieu (1585-164:l). Traité de la perfection du chrétien; 
Paris, 1646. Réimprimé à la fin du Dictionnaire d'ascétisme de Migne (1865). Ne 
pas confondre avec l'ouvrage du mème auteur : L'instruction du chrétien. 

57. Le R. P. Michel Godinez (de son vrai nom Wading), jésuite,. professeur de 
théologie à Mexico (1591-1644). Practica de la teologia mistica; La Puebla de los 
Angeles, 1681, in-8°; grand nombre d'éditions. Voir La Reguera, i04:, et Schram, 
it4. Il distingue la contemplation en chérubique et séraphique. Cette distinction 
n'a pas l'importance qu'on lui a attribuée depuis. Elle serait exacte s'il avait sim
plement voulu dire que tantôt c'est l'intelligence, tantôt la volonté qui prédomine. 
Mais il suppose de plus que chacune a un objet qui lui est spécial. Ainsi la con
templation de ('Eucharistie serait chérubique. C'est de l'arbitraire. 

58. Le B00" Fra Carlo da Sezze, frère lai franciscain, stigmatisé (mort en 
1670). Trattato delle tre vie ... et stati della santa contempla::ione; 1650, et Rome, 
1742. Classification compliquée. 

59. Le R. P. Maur de l'Enfant-Jésus, ex-provincial des carmes réformés 
de Gascogne (mort en 1651). L'entrée à la divine sagesse; in-18, 4• édition, Paris, 
1678. Il ne cite jamais ni sainte Thérèse, ni saint J. de la Croix; mais il semble 
qu'il a voulu subdiviser les épreuves de ce dernier. Les huit degrés de sa Montée 
sont fantaisistes. 
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60. Le R. P. -Philippe de la Très Ste-Trinit6, général des Carmes dé• 
chaussés (1603-1671). Summa theologiœ mysticœ; Lyon, 1656, in-fol. Réimprim6 
chez Van Gulick, Bois-le-Duc, 1874. - Vie du vénérable Dominique de Jesus llfaria, 
général des Carmes déchaussés; in-12, Lyon, 1659. Traduit du latin par le 
P. Pierre de Saint-André, Lyon, 1668. 

61. Le R. P. Simon de Bourg-en-Bresse, capucin. Les saintes élévations de l't2me 
à Dieu; in-12, 1657. - Sa classification se rapproche de celle de Courbon, mais 
elle est moins claire. Les descriptions renferment parfois des traits exagérés. 

62. Le R. P. Jean Chéron, provincial des carmes (mitigés) de Gascogne
Examen de la théologie mystique; in-12, Paris, 1637. Dans les ch. xxv1, xxvn, xxxv, 
il dresse un réquisitoire assez violent contre le langage des mystiques et contre 
des idées qui sont pourtant celles de sainte Thérèse. • Je nie, dit-il, que l'âme ait 
plusieurs puissances • (p. 362); il trouve ridicule de dire qu'on a des distractions 
dans l'état mystique (p. 361) ou que l'on contemple Dieu • dans l'obscurité • 
(p. 3!)3), etc. Peut-être ses attaques visent-elles Jean de Saint-Samson. 

63. Desmarets de Saint-Sorlin, premier chancelier de l'Académie Française 
(1595-1676). Les délices de l' Esprit, 1658. Livre bizarre et de mauvais goût, qui 
montre cependant une certaine connaissance des états d'oraison. Il les expose, 
en les regardant comme symbolisés par des faits de l'Ancien 'l'estament. Il a des 
idées quiétistes. 

64. Le R. P. Rigoleuc, jésuite (1595-1658). Vie et OEuvres recueillies par le 
P. Pierre Champion, 1686. Réédition, in-12, Lccoffre, 1868. - Le livre L'Oraison 
aans illu,sion (Paris, 1687), paru sans nom d'auteur, et souvent attribué au P. Ra
pin, S. J ., n'est que la réunion de quatre traités tirés des Œuvres du P. Rigoleuc. 

65. Le R. P. Jean-Joseph Surin, jésuite (1600-1665). Catéchisme spirituel, 16ô9. 
- Les fondements de la vie spfrituelle, 1667. Voir 52. 

66. Le R. P. Lupi de Bergame, mineur de !'Observance réformée. Teologio. 
mistica insegnata co' suoi tocchi interni (théologie mystique enseignée... avec ses 
touchers intérieurs). Bergame; in-12, 1659. 

67. De Bernières-Louvigny, trésorier de France à Caen (1602-1659). Il fit 
bâtir une maison, appelée L'Ermitage, près du couvent d'ursulines dont sa sœur 
était supérieure. Il s'y retirait avec quelques amis pour s'adonner à l'oraison. Ils 
visitaient ensuite les hôpitaux. On a perdu les nombreuses lettres que lui écrivait 
la vénérable Marie de l'Incarnation, ursuline du Canada. Il mourut subitement 
pendant son oraison. - 1° Le chrétien intérieur, t. I, 1659; t. II, 1674. 2° OEuvres 
spirituelles, 2 vol., 1679. - M. de Bernières ne publia rien lui-même. On imprima 
ces livres après sa mort, en réunissant ses notes et, ses lettres. Le P. François 
d'Argentan, capucin, contribua au premier ouvrage, qui, en 1690, avait eu douze 
éditions et s'était vendu à 30.000 exemplaires. La manière même dont ces livres 
ont été composés explique pourquoi ils n'ont pas plus d'ordre et de maturité. On 
y trouve çà et là des expressions peu mesurées à tendances quiétistes, mais qui 
parfois sont contredites dans d'autres passages. Ces défauts furent sans doute ac
centués dans la traduction italienne des OEuvres spirituelles; elle fut mise à l'in
dex en 1682. 

67 bis. Le R. P. Éloy Hardouin de S'-Jacques, récollet, définiteur de la pro
vince de Paris. Conduite d'une âme dans l'oraison depuis les premiers J°usqu'aux 
plus sublimes deg,·és. Paris, 1661. 

68. Le R. P. de Vallgornera, dominicain (1595-1665). Mystica tlieologia divi 
Thomœ; Barcelone, 1662, 1672, in-fol. Réimprimé en 1891, Pierre Marietti, Turin. 
Ce livre étant surtout composé de citations empruntées à saint 'fhomas et à ses 
prédécesseurs~ est instructif pour les historiens qui voudraient reconstituer l'état 
de la mystique au xm• siècle. Il est vrai que souvent, hélas I ces textes n'ont avec 
la mystique qu'un rapport lointain. Il sera plus commode de chercher les textes 
de saint Thomas, dans le t. II. du R. P. Meynard, au bas des pages. - Le plan 
de l'ouvrage est généralement calqué sur celui de Philippe de la Sainte-Trinité. 
Souvent même les titres des chapitres sont identiques. 11 est regrettable qua les 
citations ne soient pas mises entre guillemets; on ne sait pas toujours où elles 
Onissent. 
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69-70. La V1'1• Marie de .Jésus, fondatrice et première abbesse '1.u monas
tère franciscain récollet d'Agréda (160-2-1665). La mystique cité de Dieu (Madrid, 
1670). Réédition en 1890 par François Silvela. Traduction française par le P. 
'Thomas Crozet, franciscain (1\Iarseille, 1696). Rééditions chez Poussielgue et chez 
Berche. - En tête de l'ancienne traduction, on trouve deux ouvrages de Joseph 
Ximenès Samaniégo, général de l'Ordre de Saint-François, puis évêque de Pa
lencia, qui assista la. sœur à sa mort : Prologue généi-al sur les révélations, con
cluant que celles de Marie de Jésus sont divines; et Vie de cette sœur. La Vie est 
traduite à part; Poussielgue, in-8•, 1857. - A bien des reprises, Rome se montra 
hostile à. La Cité mystique (voir la Théol. myst. de l\W Chaillot, 1.23). Voir aussi 
-Ch. XXI, 30. 

7i. Le Vh1• Boudon, archidiacre d'Évreux (1624-1702). Le Règne de Dieu en 
l'oraison mentale; Paris, 1671. Plus tard, après la condamnation du quiétisme, 
il donna une édition corrigée. Il semble que ce soit celle-là que l\ligne a repro
duite, sans aucun renseignement historique, dans les OEuvres de Boudon; 3 in-fol., 
1856. D'autres éditeurs, en 1823 et 1837, ont eu le tort de se contenter du texte 
primitif. L'édition l\ligne est précédée de la Vie de Boudon, par 1\1. Collet, laza
riste, 1754. 

72. Le R. P. Pierre de Poitiers (signant P. de P.), provincial des capucins 
de la province de Touraine. Le Jaur mystique, 3 vol. petit in-8°; Paris, 1671. Ses 
-descriptions montrent qu'il comprend le • repos mystique •; mais on se perd 
<lans la division qu'il en fait en vingt et une espèces principales • essentiellement 
différentes ", sans compter les secondaires (t. III, p. 679). Cette classification touf
fue est tirée de la considération de • l'appétit concupiscible •, de • l'irascible », etc. 

73. Le R. P. Tanner, jésuite (1623-1694). Prudentia in examinandis ... .llla,·inœ 
de Escoba,• revelationibus; in-4°, Prague, 1698; et auparavant, traité analogue dans 
la préface des OEum·es latines de la. vénérable Marine d'Escobar, 1672. 

74. La B•• Marie de l'Incarnation, ursuline de Tours, puis de Québec 
(1599-Hi72). Bossuet a dit : " On l'appelle la. Thérès~ de nos jours et du Nouveau 
:l\londe • (États d'or., 1. XIX, n• 3). Vie (suivie des Lettres) par son fils, Dom Claude 
l\fartin, bénédictin, abbé de Saint-Germain des Prés, à Paris, 2 in-4•; Paris, 1677. 
·Cette Vie, remaniée, a été publiée par M. l'abbé Cha pot; 2 in-8•, 1892, Poussielgue. 
- Autre Vie, très remarquable, par une ursuline de Nantes (la l\lère 1\-larie de 
Chantal); Retaux, in-8°, 189:'>. Il faut féliciter cet auteur d'avoir mis bien en lumière 
-les dates des faveurs surnaturelles, notamment à la table des matières, et de n'a
·voir pas mêlé ensemble des descriptions d'époques différentes. Bien des hagiogra
·-phes négligent de nous montrer ainsi l'évolution de la vie mystique dans une âme. 

75. Le cardinal Bona, général des feuillants (1609-1674). Lapis Lydius (Du dis
cernement des esprits); Rome, 1672. - Via compendii ad Dettm. 

76. Le R. P. Antoine du Saint-Esprit, définiteur général des carmes et 
,évêque de l'Angola (mort en 1674). Directot·ium myst-icum, imprimé par décision 
-du chapitre général de l'Orclre et destiné à l'enseignement de ses scolastiques; 
Lyon, 16i7, in-fol.; Venise, 1732; Séville, 1724, sous le titre de Cursus theologiœ 
myslico-scholaslicre. Réimprimé par Vivès, 1904. 

'17. Le R. P. Nouet, jésuite (1605-1680). Conduite de l'homme d'o1·aison dans les 
voie.ç de Dieu; 2 in-12. Paris, 1674. Réimprimé, Lecoffre, 1893. 

78. Le R. P. Joseph du Saint-Esprit, premier du nom (voir tOO). Cadena 
mistica carmelitana de los autores carmelitas; in-fol., :Madrid, 1678. 

79. Le R. P. Paul Segneri, jésuite. Concordia, etc., c'est-à-dire Accord '11s 
travail et du repos dans l'oraison; 1680. Traduit de l'italien en plusieurs langues; 
en latin, par le P. Rassler, S. J., Augsbourg, 1707. Ce livre fut le premier à dé
masquer les erreurs de l\lolinos, condamné en 168i. On attribue aussi au P. 
Segneri le livre des Sept principes (Setti principi), publié sous le nom de Francisco 
Pace; Venise, 1682. Il combat sept illusions de Malaval et a été traduit en français 
.sous le titre de: Le quiétisme ou les illusions de la nouvelle oraison. In-12, Paris, 
l\fabre-Cramoisy, 1687. On croit que le traducteur anonyme est l'abbé Dumas. 

80. Lebrun, chanoine. Eclaircissement de la théologique mystique; Rouen. 
in-12, 1681. 
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St. Anonyme, de la Compagnie de Jésus. Traité pour conduire les iimes · à l'é
troite union d'amour avec Dieu ... contre les fausses et tr·ompeuses dévotions. 2• édi-· 
tion, Douai, chez Serrurier, 1680. 

82. L. R. P. Crasset, jésuite (1618-1692). La Vie de Madame Hélyot; Petit in-8°, 
1683. 

83. Renée de Lorraine, abbesse de :Montmartre. Conclusion des retraites; in-
12, Paris, Dubois, 1684. 

84:. Courhon, docteur en Sorbonne, curé de Saint-Cyr près Paris, au xvme siè
cle. Instructions familières sur l'oraison mentale; Paris, 1685. lléimprimé en 1874, 
in-12, 4• édition, Gaume. Ce livre est très instructif, malgré plusieurs inexacti
tudes. Une des principales consiste à attribuer à l'oraison affective des dons qui 
supposent une oraison plus haute. Casterman a réédité, sous le titre d'Entretiens 
spiriluel11, des opuscules ascétiques du même auteur (in-12, 1867). L'un d'eux, peu 
intéressant, a trait à la mystique. Il a pour titre : Bonheur d'une dme qui a trouvé 
Dieu dans l'oraison. 

85. Le R. P. :Maximien de Bernezay, récollet. Traité de la vie intérieure; 
3• édition, in-12, Paris, 1687. N'a que peu de chapitres sur la mystique. 

86. Le cardinal Brancati de Lauria, mineur conventuel. De oratione chris
tiana; Venise, 1687, in-4°. Réimprimé par les PP. Chartreux de :Montreuil-sur
Mer, 1896. Il n'a pas aperçu la vraie différence entre l'oraison de simplicité et 
celle de quiétude, entendue au sens de sainte Thérèse. Voir mon chapitre v, et 
l'article que j'ai publié à son sujet dans la revue Les Etudes du 20 avril 1899. Lui
même avoue que les gràces mystiques sont pour lui • une terre inconnue• (op. VII, 
préambule). Ce livre n'est guère composé qu'avec des documents antérieurs au 
xv- siècle; et, par cela même, il est intéressant pour ceux qui voudraient recons
tituer cette science plus ancienne, mais moins précise (Voir une remarque ana
logue sur Vallgornera, 68). 

87. La B .. :Marguerite Marie Alacoque, visitandine (1647-1690). Vie et 
OEuvres publiées par le monastère de Paray-le-1\Ionial; 2 in-8°, 1867, Poussielgue. 
2• édition, 1876. 

88. Fléchier, de l'Académie Française, évêque de Nîmes (1632-1710). Tome V 
des œuvres complètes (1782); Dialogues en vers sur le quiétisme; mémoires sur les 
faua: prophètes du Vivarais (composé vers 1690). Réédition des œuvres par 
Migne. 

89. Le charme du divin amour ou Vie ..• de la sœur Bénigne Gojoz, converse 
de la visitation de Turin (1615-1692), par la R. Mère de Provane. Le manuscrit est 
de 1693. La première édition est de 1846 (Turin, Barico); la seconde, complétée par 
M. le chanoine Petetin, est de 1901 (Besançon, Jacquin). La Mère de Provane dis
tingue quinze états d'âme successifs dans cette vie. La plupart ne sont pas des 
degrés d'oraison, mais des pensées dominantes qui occupèrent.la sœur pendant 
de longues périodes. Cet auteur n'avait pas souci de la chronologie. 

90. Lopez de Ezquerra, prêtre. Lucerna mystica; Venise, 1692 et 1702, in-4o. 
91.. Nicole. Réfutation des erreurs des quiétistes; in-12, Paris, 1695. 
92. De la Bruyère, de l'Académie Française (1646-1696). Dialo,'}ues posthumes 

sur le qu·iétisme; Paris, 1699. Une nouvelle édition se trouve dans le tome Ill des 
Œuvres, publiées par Hachette, 1895. Le quiétisme y est réfuté avec une ironie 
spirituelle. 

93. Bossuet, évêque de Meaux. Instruction sur les états d'oraison, IG97, 
I•r traité, où Bossuet s'est montré admirable de science, de clarté et de bon sens. 
Le second traité, retrouvé et publié de nos jours par 1\1. Lévesque, sulpicien (1897, 
Firmin-Didot), ne parle que de l'oraison ordinaire. - Lettres et opuscules divers, 
lJ.Jystici in tuto. Schola in tuto. 

94:. Le R. P. Antonin Massoulié, dominicain (1632-1706). Traitd ds la 1,éritable 
oraison (contre les quiétistes); in-12, Paris, 1600. On a encore de lui un excellent 
Traité de l'amour de Dieu (toujours contre les quiétistes), 1703; réimprimé par 
Goemaere, in-12, 1866; dépôt chez Victorion, à Paris, 4, rue Dupuytren. · 

95. Dominique Bernino, évêque d'Osimo (1603-1663). Publication vers 1700 de 
la Vie de saint Joseph de Cupertino. Traduit en français; in-8°, Poussielgue. 1856. 
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C• Série. - .IVOI• siècle (22 auteurs). 

98. Godefroy Arnold, protestant. Historia et descriptio theologi;e mysticœ; 
Francfort, in-8°, 1702. 

96 bis. François de St-Thomas, carme déchaussé, prieur du désert de Bo
larque. Aledula mysl'Ïca. Coïmbre, 1705; in-4°. 

97. Le R. P. Honoré de Ste-Marie, définiteur provincial des carmes dé
chaussés d'Aquitaine; 1651-1729. Tradition des Pfres et des auteurs ecclésiastiques 
sur la contemplation, 3 vol. in-12, Paris, 1708. - Renferme beaucoup de docu
ments. - Dissertation apologétique; Bordeaux, 1701. Cote à la Bibliothèque Na
tionale de Paris : inventaire D, n° 37803. 

98. Le R. P. Rousseau, dominicain. Avis sur les différents états de l'oraison 
mentale. 1710. Réimprimé chez Lethielleux, sous le titre de Directions pra• 
tiques, etc., in-12, 1003. 

99. La bienheureuse Marie des Anges, carmélite (1661-1717). Vis par le R. P. 
Sernin de Saint-André. 2• édition; Regis Rufl'et, in-12, 1868. 

100. Le R. P. Joseph du St-Esprit, définiteur général des carmes déchaus
sés, mort en 1639. Cursus theologire mystico-scolasticœ; Séville, 1710-1740, 6 vol. 
in-fol. Le sixième est très rare. - Voir ci-dessus son homonyme ('18). C'est tou
jours le second que je cite. 

101. Sœur Marie de Sainte-Thérèse, carmélite converse de Bordeaux. Let• 
tres spirituelles publiées par l'abbé de Brion. Paris, 1'720; deux in-12. 

1.02. La Vb1• Anne Madeleine Remuzat (1696-1730), Vie publiée par la Visi• 
tation de Marseille. 2· édition, in-8°. Vitte, 189-1. Anne-Madeleine a été appelée la 
seconde Marguerite Marie. Celle-ci a été l'initiatrice de la dévotion au Sacré-Cœur; 
celle-là en a été la propagatrice. 

t03. Saint Jean-Baptiste de la Salle (1651-1719), fondateur des Frères des 
Ecoles chrétiennes. Explication de la méthode d'oraison, 1739. Nouvelle édition; à 
la maison mère; in-12, 1898. L'auteur parle à plusieurs reprises de l'oraison de 
simple regard. 

t04. Le R. P. Emmanuel de la Reguera, jésuite (1668-1747). Praxis theologim 
mysticre; Rome, 1740-45. C'est une traduction latine du petit volume de Godinez, 
amplifiée en deux énormes in-folio. Voir Schram, 114. - Beaucoup d'érudition 
ascétique, sur les anciens auteurs. C'est seulement à la page 800 du tome I .. qu'il 
se demande en quoi lts contemplations ordinaire et extraordinaire diffèrent entre 
elles (n• 147). 

1.05. Le R. P. de Caussade, jésuite (1693-1751). Instructions spirituelles .•• sur 
les divers états d'omison (27 dialoguesJ; in-12, Perpignan, 1741. Réimprimé en deux 
volumes, chez Lecoffre (1892-95), avec notes par 1\1. Bussenot, chanoine de Reims. 

1.06. Eusèbe Amort, bavarois (1692-1775), chanoine de Latra.n, théologien du 
cardinal Lercari. De revelationibus .•. reguùe tutœ; in-4•, Augsbourg, 1744, et Ve
nise, 1750. Livre très instructif comme accumulation de documents. Il en tire un 
vrai fouillis de règles de discernement, au nombre de 125 (pars 1, ch. xxn), et en 
fait, surtout l'application, parfois sévère, à sainte Gertrude, à la bienheureuse Vé
ronique de Binasco et à environ 400 propositions de .Marie d' Agréda. Au sujet de 
cette dernière, il y eut une réponse publiée par le R. P. Diego Matheo, franciscain; 
lladrid, 1747. 

i.07. Le pape Benoit XIV (quand il était encore le cardinal Lambertini); (1675-
1758). De se1·vorum Dei ..• canonizatione; Rome, 1767. 

1.08. Le R. P. Casimir Tampesti, mineur conventuel. Mistica teologia (en 
italien) extraite de saint Bonaventure, etc ... ; 2 in-12, Venise, 1748. 

t.09. Piet1·0 Gianotti, curé de Città di Castello. Teologia miltica; 3 in-4•, 
Luques, lî5I. - Ristretto di mistica; in-4°, Pérouse, 1758. 

tiO. Le R. P. Scaramelli, jésuite (1687-1752). Directoire mystique; Venise, 1754. 
Traduit en français par le R. P. Catoire; 2, in-12. Casterman, 1865. C'est un des. 
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traités les plus complets et les plus clairs sur la mystique. Il a été souvent imit6 
,ou abrégé. Au point de yue descriptif, c'est, je crois, le meilleur ouvrage du 
xvm• siècle. Mais comme théorie, fai eu plus d'une fois à me séparer de lui. En 
particulier, sa classification qui a été adoptée par les PP. Séraphin, Verhaege, 
Voss, etc., est un peu défectueuse. Car elle présente comme des degrés distincts, 
.ayant une place déterminée dans l'échelle mystique, ce qui est une simple manière 
d'être de la quiétude aussi bien que de l'extase (silence, ivresse, angoisse d'amour, tou
-ches). Ce qu'il y a de vrai, c'est que l'on reçoit ces grâces à plus haute dose dans 
les unions élevées. - Cet ouvrage a surtout de l'int.érêt pour les théologiens, à 
-cause des discussions qu'il renferme. 

U.i. Lafitau, évêque de Sisteron (1685-1708). Lettres spirituelles; Paris~ 1754. 
112. Nicolas Terzago, évêque de Narni. Theologia historico-mystica; Venise, 

-1766, in-fol. Réfutation détaillée du molinosisme. Voir Chaillot, 123. 
1.13. Fra Bernardo de Castelvetere, capucin de Calabre. Direttorio mistico; 

·3• édition, Venise, 1774. 
H.4. Le R. P. Schram (1658-1720), bénédictin. lnstilutiones theologicœ mysticœ; 

Augsbourg, 1777. Comme Schram le reconnaît dans sa préface, il s'est proposé de 
-condenser en deux in-8• les deux in-folio de la Reguera. Certaines pages sont 
transcrites textuellement (Aphorismi, Arcana). Cc livre contient de bons docu
ments ascétiques. Mais la classification des états mystiques laisse beaucoup à 
désirer. L'auteur semble croire que chaque fois que ses prédécesseurs ont employé 
-des mots difîércnts, ils ont voulu désigner des états différents. A consulter 
-comme érudition. 

Cet ouvrage a été plusieurs fois réédité, au x1x• siècle : d'abord, à Paris, en 1845 
(tome 1), 18--17 (tome Il) par M. Schwertfeger, curé du diocèse de Lausanne. Sauf 
quelques suppressions insignifiantes, et celle du nom de l'auteur, cette édition me 
semble conforme au texte original; les numérotages des para.graphes sont con
servés. On l'a reproduite à Liège en 1860. Mais dans une autre édition (1848), 
1\1. Schwertfeger a eu la fâcheuse idée de changer le numérotage et de remanier 
la rédaction. La traduction française (Vivès, 4• édition, 1891) part du texte 
primitif, mais remanie surtout les numéros. 

i15. Saint Liguori (1696-1787). Homo apostolicus, appendix I; Venise, 1782. 
-C'est un court résumé de mystique, à l'usage des missionnaires. Il se retrouve en 
entier dans la Praxis confessarii du même saint docteur. 

1.18. Le R. P. l\lichel Marcianl. Trattato di mistica teologia; in-4°, Foligno, 
1790. 

&• S~rie. - XIX• et XX• siècle• (4:1 auteurs). 

1i'1. Le R. P. Picot de Clorivière, restaurateur et premier supérieur de la 
<Compagnie de Jésus en France, après le bref de rétablissement donné par Pie Vll 
(1735-1820). Considérations sur l'exercice de la prière; in-16, 1802, et Devalois, 1887. 
C'est un résumé très bre.f de ce qui regarde les oraisons soit ordinaires, soit 
extraordinaires. Le R. P. de Clorivière possédait ces dernières à un haut degré. 
Sa Vie a été écrite par le R. P. Jacques Terrien; Poussielgue, in-8°, 1892. 

1.18. Le R. P. Grou, jésuite (1731-1803). L'-intét·iettr de Jésus et de Marie; publié 
-d'après les manuscrits par le R. P. Cadrès, S. J.; 2 in-12, Palmé, 1862. L'auteur 
parle de l'oraison de simplicité (Voir mon ch. n, 75). Réédition corrigée, Haton, 
1909. - Maximes spirituelles. In-12; Rélin, 1789 (Voir les maximes 2, 10, 14). 

tt9. Jean Joseph de Gœrres (1776-1848). La mystique chrétienne; 5 in-8°, 
Ratisbonne, 1836. Traduit en français par Sainte-Foi; Poussielgue, 1854. Ses récits 
-sont intéressants mais alourdis psr des dissertations interminables et pseudo
scientifiques; le plus souvent les sources ne sont pas indiquées. 

120. Dictionnaire de mystique, dans la troisième Encyclopédie théologique de 
l'abbé Mig'ne, 1858, in-folio. Ce qui ôte beaucoup cle valeur à ce livre, c'est que 
,poéralement, dans ses récits, l'auteur n'indique pas ses sources. 
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i2t.. La sœur Saint-Martinien, de la Congrégation de Saint-Charles. Lettres; 
Angers, Lachèze, 1863, 2 in-12. 

1.22. Bizouard. Des rapports de l'homme avec le démon; 6 vol. in-8", Gaume~ 
1863. Ouvrage fait dans un bon esprit, et plein de documents. 

1.23. Mi:• Chaillot, prélat romain. Principes de théologie mystique; Paris, Hervé, 
in-12, 1866. Les deux premiers tiers de l'ouvrage sont une réfutation du quiétisme; 
e'est une traduction abrégée de 'l'erzago. Ce travail a d'abord paru sans nom 
-d'auteur dans les Analer.ta Juris pontificii de 1863. - Le reste du livre est une 
réfutation de Marie d'Agréda, sur soixante articles, d'après le cardinal Gotti, que 
,Clément XII avait chargé de cet examen (1734) (An,ilecta, 1855-186:3). Cette étude 
~st précédée d'un résumé historique des censures dont la Cité mystique a été 
l'objet à Rome. 

!24:. Le R. P. Hewit, successeur du R. P. Becker comme général des Paulistes 
de New-York. Light in darkness (La lumière dans les ténèbres); in-18, New-York, 
1871 et 1896. 

1.25. Le R. P. Séraphin, passionniste (mort en 1879). Principes de théologie my,
tique; in-8°, Casterman, 1873. S'est beaucoup servi de Scaramelli. - Grandeurs d~ 
Marie; 5 in-8°, de Lossy, 1860. Let. I est une apologie de :Marie d'Agréda. L'auteur 
:admet cette règle insuffisante, si elle est seule, que l'on doit • juger les révélations 
par la vie • (p. 25). li l'applique de manière à laisser penser que la aainteté de la 
·vie prouve la vérité complète des révélations. Le P. Séraphin croit apporter une 
:garantie de l'inspiration de Marie d'Agréda en disant que, sans avoir appris les 
sciences naturelles, elle en parlait avec une précision qui faisait l'admiration de 
,ses auditeurs. l\lais cette admiration est plutôt une note défavorable. Car les con
temporains étaient remplis d'idées faus~es sur la physique, la chimie, la méde
cine, etc ... Si on leur plaisait tant, c'est qu'on abondait dans leur sens. La vérité 
en physique ou en physiologie les eût révoltés (Voir, ch. xxx1, 26, une remarque 
analogue sur sainte Hildegarde). 

!26. Le D• Lefebvre, professeur de pathologie à l'Université catholique de 
Louvain. Louise Lateau; étude médicale. l •• édition, !1870; 2•, 1873; Louvain, 
Peters, in-18. Documents nombreux et présentés scientifiquement, sur l'extase et 
ies stigmates. - Vie de la même par le D· Rohling; traduction du D• de Noue. 
Douniol, in-18, 1874. 

12'7. Le R. P. Verhaege, picpusien. Manuel de théologie mystique; in-12, 
Palmé, 1877. Il a pris la classification de Scaramelli. 

!28. l\I. Griveau, juge au tribunal de Nevers. Étude sur la condamnation du 
livre ,J,e J,'énelon; 2 in-12, Poussielgue, 1878. 

129. Le R. P. de Bonniot, jésuite. Le miracle et les sciences médicales; in-12, 
Didier-Perrin, 1879. - Le miracle et ses cont1·efaçons; 5• édition, in-12, Retaux, 1895. 

1.30. 1\1. l'abbé Ribet. La mystique divine; 3 in-8°, Poussielgue, 1879; 2• édition, 
1895. 

131.. Le R. P. Voss, picpusien. Scaramelli directorium mysticum in compendum 
redactum; in-12, Lecoffre, 1881. 

1.32. Le R. P. Pierre Pouplard, jésuite. Un mot sur les visions; in-12, Palmé, 
1883; 'f.équi, 1897. 

1.33, 1.34. Le R. P. J'eiler, franciscain. Sur le mot contemplation (Beschauung}, 
-dans le Rirchenlexicon (1883). Dans le même dictionnaire, l'article Mystique est 
-composé par Pruner, en résumant simplement Schram. 

135. Le R. P. Seisdedos Sanz, jésuite. Estudios sobre las obras de Santa Te• 
re~a; in-8°, Madrid, bibliotheca de la Ciencia cristiana, 1886. 

1.36. Le R. P. André-Marie Meynard, dominicain. Traité de la vie intérieure; 
2 in-12, 1889; 3• édition, Amat, 1899. Il s'est beaucoup servi_de Vallgornera (68). 
On ne s'explique pas comment cet excellent auteur a pu dire qu' • en général. 
l'oraison de quiétude ne dure qu'un instant • (t. II, n° 208); que l'âme • peut être 
élevée à la contemplation extraordinaire parfaite par le moyen des créatures • 
(ibid., n° 36. L'exemple qu'il cite n'est que de la méditation o!'dinaire); que • l'acte 
contemplatif, même le plus parfait de l'union consommée, ne dépasse pas, du moins 
()fdinairement, la demi-heure • (ibid. 1 n• 18) Voir encore mon ch. xxx, 2. note. 
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t37. L'abbé Auger. Etude sur les mystiques des Pays-Bas. Cette etude, très ins
tructive, se trouve dans les Jllémoires couronnés par l'Académie de Belgique; în-
80, Rayez, Bruxelles, avril 1892. - De doctrina et meritis Joannis Van Ruysbroeck, 
thèse de doctorat; in-8°, Louvain, Valinthout, 1892. 

138. Le P. Aug. Poulain. Divers articles de revue, notamment: La mystique 
de saint Jean de la Croix, dans Le Messager du Cœur de Jésus, 1893 (le tiré à part 
est épuisé). Les desiderata de la mystique, dans Les Etudes du 20 mars 1898 
(épuisé). 

1.39. Le D• Imbert-Goubeyre, professeur à l'Ecole de Médecine de Clermont. 
La sti,qmatisation et l'extase divine; Amat; 2 in-8°, 1894. L'hypnotisme et la stigma
tisation; brochure in-12, Bloud, 1890. Le premier de ces ouvrages renferme beau
coup de statistiques que j'ai citées. 

1.40. M. l'abbé Saudreau, premier aumônier du Bon-Pasteur d'Angers. Les de
grès de la 1•ie spirituelle; deux in-12, Vic et Amat, 1896 et 1897. Livre plein d'onc
tion; - La vie d'i~nion à Dieu; in-12, Amat, 1900. A la fin de son ch. x, l'auteur 
critique sans les nommer • quelques écrivains de nos jours " (je suis du nombre), 
et essaie de combattre en partie la thèse de la présence sentie que j'ai énoncée aux 
chapitres v et VI. Déjà dans son premier ouvrage, il ne mettait pas de ligne de 
séparation entre l'oraison de simple regard et la quiétude de sainte Thérèse. Cela 
explique pourquoi, dans la première édition des Degrés, il blâme la distinction 9e 
la contemplation en acquise et infuse. II y revient dans l'ouvrage suivant (n• 128). 
- L'état mystique; in-12, Amat, 1903. L'auteur expose, n° 69 (ch. vm), que, pour 
lui, l'état mystique est constitué par deux éléments : 1° une connaissance de Dieu 
qui est confuse et surpasse notre intelligence (il ne précise pas davantage son 
objet et son mode); 2• un amour irraisonné, mais très intense. Là, il sous-entend 
évidemment qu'il définit seulement l'état mystique avancé et très développé. 
Au n° 141 (ch. xu, § 6), il étend, comme le R. P. Ludovic de Besse, le nom de 
mystique même à une oraison qui est celle de simplicité. Ces auteurs placent plus 
tôt que je ne le fais la frontière qui sépare la voie commune et la voie mystique, 

La méthode de M. S. consiste à citer surtout les auteurs antérieurs à sainte 
Thérèse. Comme ils n'indiquent pas, entre les états d'oraison, de lignes de dé
marcation bien nettes (voir mon ch. xxx), il veut qu'on s'en tienne à ce systèmeT 
et regarde comme une décadence la tendance des modernes à être plus précis. 

La conception que l'auteur s'est faite de la mystique l'a amené (n• 145, ch. xm) 
à une proposition que personne n'accepte : • Les mots voie mystique, voie con
templative, voie unitive, voie parfaite, désignent le même état •. Cela ne devien
drait vrai que si, comme lui, on faisait commencer à un degré très bas l'état 
mystique et la contemplation. 

En résumé, dans ce qu'il a de positif, le système de M. S. n'est pas contraire au 
mien, au sujet de la connaissance mystique. Tous deux nous disons qu'elle est 
d'une nature plus élevée que celle de l'oraison ordinaire, et qu'elle vient directe
ment de Dieu, au lieu d'être-produite par le raisonnement ou la mémoire (1). Mais 
il veut s'arrêter là, pensant que l'expérience n'apprend rien de plus et que tout 
est dit. Pour moi je crois pouvoir préciser davantage. Son système sera souvent 
préféré par ceux qui cherchent surtout une théorie simple. Celle-là l'est à sou
hait : elle peut s'exprimer en deux lignes et n'ajoute aucun mystère nouveau à 
ceux de la foi. De plus 1\1. S. répète sans cesse que lui seul représente la • doc
trine traditionnelle •, celle des • Grands Maitres • (avec 1\1 majuscule). Cette af
firmation perpétuelle, donnée avec assurance, finit par impressionner certains 

(i) Notons que même dans l'oraison la plus ordinaire, Dieu peut donner des lumières 
directes. Dès lors ce caractère ne pourrait établir entre ce degré et l'état mystique qu'une
différence du moins au plus. - Remarquons aussi que ltl, S. sépare ce caractère de ceux 
par lesquels je l'accompagne. Or, ainsi isolé, ce signe ne peut être constaté avec certitude, 
car notre esprit naturel produit des actes qui paraissent tout semblables : il a ses intui
tions et, en apparence au moins, ses créations. De la sorte le caractère que M. s. donne 
comme distinctif de l'état mystique est pratiquement invérifiable. Il en est de même pour 
ceux qui prétendent que ce qui rend mystique un acte, c'est d'étre produit par un do11 
du Saint-Esprit (Voir ch. VI, 19 bis). 
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esprits qui n'ont pas vérifié si la doctrine opposée ne pourrait pas en dire autant. 
M. S. a publié un quatrième ouvrage : Les f ails extraordinaires de la vie spiri

tuelle; in-12, Amat, 1908. J'ai répondu à ce livre intolérant dans la Revue du 
Clergé Français (15 juin 1908), et le R. P. de Séguier l'a fait dans la revue Les Élu.
des (20 octobre 1908 et 5 janvier 1909). Voir encore mon ch. v, 5, note. 

Pour mieux préparer l'esprit à recevoir quelques-unes de ses idées, 1\1. S. ne 
veut pas qu'on donne le nom d'extraordinaires aux états mystiques d'union 
inférieurs à l'extase. C'est contraire à la tradition. Dès le commencement 
-du xvn• siècle, le P. du Pont applique ce qualificatif à l'oraison • de quiétude et de 
silence • (Méditations; introduction, § l); et un peu plus tard, Philippe de la 
Sainte-Trinité se sert aussi de ce terme qui est devenu usuel (Pars I, Tr. 1, dise. 
III, art. 1). 

M. S. affirme que la ligature ne se rencontre pas dans les unions mystiques 
inférieures à l'extase (p. 199) et il la confond avec l'action sur le corps. Il ajoute : 
• Aucun des Maîtres n'attribue à la quiétude de semblables effets •. De telles as
sertions sont incompréhensibles quand on lit les citations qui terminent mon 
chapitre x1v. 

141. Le R. P. Ludovic de Besse, capucin. Eclaircissements sur les œum·es de 
saint Jean de la Croix; in-12 de 150 p., Oudin, 1803. - La science de la prière; in-
12, Amat, 1903. Le R. P. s'est proposé de vulgariser l'oraison de simplicité; ce qui 
est excellent. Mais il a le tort de l'appeler un état mystique, et de donner aux 
états décrits par sainte Thérèse le nom de miraculeux. J'ai signalé beaucoup d'au
tres inexactitudes (dans la revue Les Etudes, du 5 novembre 1903). Ce livre m'at
taque plusieurs fois, et assez vivement, sans me nommer. 

142. M. Henry Joly, Psychologie des saints; in-12, 189i. 
143. M. l'abbé Lejeune, curé de Charleville . .Manuel de théologie mystique; 

in-12, Poussiclgue, 1897. - Introduction à la v-ie mystique; in-12, Lethielleux, 1899. 
Ici l'auteur traite brièvement la mystique; dans son premier et son dernier cha
pitre, il donne ce qui est strictement nécessaire aux commençants. - L'oraison 
rendue facile (in-12, Lethielleux, 1904) ne traite que de l'oraison ordinaire; mais 
on y trouve des chapitres excellents pour les âmes qui ont besoin d'être encoura
gées. Notons ceux sur la demande, le faux abandon, les suavités spirituelles, les 
aridités. - Enfin l'article Contemplation, dans le Dictionnaire de théologie de 1\1. Var 
cant; c'est court et substantiel. 

1.44. Anonyme (la révérende 1\-Ière Cécile, abbesse de Solesmes). La v-ie spiri
tuelle et l'oraison; Retaux, in-12, 1899. Voir notamment les chapitres 1x, x, xr, sur 
l'oraison des anciens. 

145. 1\1. l'abbé Gombault, curé de Montlivault (Loir-et-Cher). L'imagination et 
les états préternaturels; in-8°, chez l'auteur, 1899; ouvrage couronné en 1899 par 
l'Institut catholique de Paris. - Articles publiés dans La science Catholique (octo
bre 1907 - novembre 1908). 

it.6. M. Estrade. Les apparitions de Lourdes; in-12, Mame, 1899. L'auteur ra
conte les contrefaçons par lesquelles Satan essaya de discréditer les vraies appari
tions. 

147. Ms• Elie Méric. L'autre vie; deux vol. in-12, Téqui, Ile édition, 1900. L'au• 
teur réfute le spiritisme. Sa revue (Revue du monde invisible; 'l'éqni) a traité quel
quefois des questions de mystique divine; mais, plus souvent, de ses imitations 
humaines ou diaboliques. - L'·imagination et ses prodiges; 'l'équi, 2 in-12, 1905· 

148. - Le R. P. Ernest Dubois, rédemptoriste. De exemplarismo divino. 4 vol. 
in-folio; Rome, Cuggiani, 1000. L'auteur traite de la mystique dans le tome IV, 
l. lII et IV. 11 interprète comme moi l'opuscule de Bossuet sur l'oraison de simpli
cité (l. Ill, p. 507). 

t4.9. - M. l'abbé Charles Sauv6. Etat, mystiques (appendice à L' lwmrM intime) .. 
ln-12, Amat, 1901. 

i50. - M. l'abbé Jules Pachea. Inerotluction d la p,ycholo.qis des rny,tique,. 
ln-12, Oudin, 1901. 

151.. - Dom Maréchaux, bénédictin. LA rnsrveillew; ,fü,in et 18 mtrveilleu~ 
démoniaque. In-8°, Bloud, 1901. 
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i52. - Adrien Aroelln. La dissociation psychologique; étude sur les phéno-
mènes inconscients. In-8", Bloud, 1901. C'est le tiré-à-part d'un article très remar
quable publié en octobre 19()1), dans la Revue des questions scientifiques de Bruxelles. 

t53. Le R. P. Dublanchy, mariste. Article sur l'ascétique dans le Dictionnaire
de théologie de Vacant, 1903 (1). 

t53 bis. Le R. P. Devine, passionniste. A Manualof mystical Theology. Londres, 
1903. Il suit Scaramelli. 

t54.. Le R. P. de :Maumigny, jésuite. Pratique de l'oraison mentale. Deux. 
in-18, vendus séparément; Beauchesne, 1905 (t. I, oraison ordinaire; t. II, oraison
extraordinaire). 

t55. Le cardinal Gennari. Del falso misticismo. In-8, Rome, Desclée, 2• édition,. 
1907. C'est une réfutation de :Molinos et de Fénelon. ' 

t56. Dom Vital Leliodey, abbé de la Trappe de Bricquebec (Manche). Les 
Voies de l'O,·aison mentale. In-12, Lecoffre, 1908. 

t57. Le R. P. Vermeersch, jésuite, professeur de théologie à Louvain. Quœstio
nes morales selectre. Tome I, pars li. Bruges, Beyaert, 1909. - Remarquer la, 
t.hèse sur la présence sentie et les sens spirituels (n• 78). 

Quelque• biographies (2). 

a) Fleurs dominicaines ou les mystiques d'Unterlindan (1230-1330), par Ie
V'• de Bussières. Poussielgue, in-12, 1864. 

b) Sainte Lidwine de Schiedam (1380-1433), par Huysmans. Stock, în-12, 1901. 
Le chapitre x1 expose très clairement le rôle des souffrances. 

c) Vie de sainte Françoise Romaine (1384-1440), par Dom Rabory, bénédic
tin de Solesmes. Œuvre de Saint-Paul, in-12, 1884. 

d) Vie de sainte Catherine de Ricci (1522-1590), par le R. P. Bayonne, O. P.; 
2 in-12, Poussielgue, 1873. 

e) Vie de la vénérable Agnès de Jésus1 dominicaine, à Langeac (1602-1634), 

(i) Dans sa bibliographie (col. 2053), il indique les livres suivants dont les titres semblent
ae rapporter à la mystique. Si je ne les ai pas insérés dans ma propre liste, c'est que, ne 
les ayant pas eus enlre les mains, je n'ai pu m'assurer si le mot mystique y est pris par· 
leurs auleurs dans son sens propre. J'ai retiré de cette liste Martin Gerbert d'Hornau (Prin-· 
eipia theologiœ mysticœ, abbaye de S'-nlaise, in-12, 1758), car l'auteur n'y parle que d'ascé
tisme. 

xv1• siècle. a) Sébastien Toscano, augustin. Theologia mystica. Lisbonne, i568; Venise, 
t573. 

b) Le vénérable Barthélemy des lllartyrs, dominicain (lll-14-1590). Compendium doctrinœ· 
apiritualis. Lisbonne, in-8°, i582. Réédité à Venise, i7H, sous le titre de Compendium mys
tiCIB doctrinœ. 

XTI1• siècle. l-

e) Jérôme de la Mère de Dieu, carme. Theologi4 mystica. Bruxelles, in-4°, 1609. 
d) Léon de Saint-Jean, carme. Théologie mystique. Paris, 2 in-8°, 1654. 
e) Dominique de la Sainte-Trinité. Le 7• traité de sa Bibliotheca theologica. Rome, t6G5· 

1676. 
() Michel de Saint-Augustin, carme mitigé. Institutionum mysticarum libri quatuor. AD· 

vers, in-4°, 1671. 
xvme siècle. g) Haver. Theologia mystica. Paderborn, in-4°, 1i08. 
h} Jean d'Ascargorta, franciscain. Lecciones de teologia mistica, Grenade, in-8°, 171'!. 
i) Antoine de !'Annonciation, carme. Disceptatio mystica de oratione et contemplation, 

scholastico stylo. Alcala, 1683. Quodlibeta theologica mystit.;a. Matlrid, in-4°, 1'112, 
j) Diego (Didacus} de la Mère de Dieu, franciscain. Ars mystica. Salamanque, in-8°, t'fl3. 
k) Casimir de Marsala, capucin. Disse1·tationes mystico scholasticœ adversus pseudo-mys

ticos hujiis œvi. Palerme, iu-fol., 1748. Crisis mystico dogmatica. Palerme, 2 in-fol., i75i. 
(2) Celles qui ont été indiquées dans la liste précédeote ont des caractéres dirférents : 

ou bien elles renferment des autobiographies instructives comme mystique, ou bien ellea 
sont présentées incidemment à propos des OEuvres d'un saint, ou enfin elles ont uno plus 
arande notoriété. 



BIBLIOGRAPHIE. 

par M. de Lantages; nouvelle édition, par l'abbé Lucot; 2 in-8", Poussielgue, 1863. 
- Autre Vie, par la vicomtesse d'Ussel; Bloud; in-12, 1889. 

f) Vie de la bienheureuse :Marie de l'Incarnation, carmélite (Mm• Acarie;. 
1564-1638), par André du Val, docteur en Sorbonne, second supérieur des Carmé
lites de France. In-8°, Paris, 1621; réédition chez Lecoffre, in-12, 1893. Cet auteur 
avait vécu dans l'intimité de la bienheureuse et donne beaucoup de renseignements 
sur son intérieur. Il vit fonder plus de cinquante maisons de Carmélites qu'il 
gouverna. 

g) La l\Ière Jeanne Deleloë, bénédictine belge (1620-1660), par Dom Bruno
Destrée; Desclée, in-12, 1905. Ce livre se compose surtout du journal où la servante· 
de Dieu consignait (d'un style très simple) les grandes grâces qu'elle recevait. 
Elle eut beaucoup à souffrir d'un directeur ignorant. 

h) La vénérable Jeanne-Marie de la Croix (1603-1673), par Bède Weber, 
traduit de l'allemand par Sainte-Foi; in-8°, Poussielgue, 1856. 

i} Vie de la vénérable Marie Crescence Hœss, de Kaufbeuren en Bavière,. 
religieuse du tiers-ordre de Saint-François (béatifiée en 1902) (1682-1744), par le 
R. P. Jeiler, O. S. F. Traduite par le R. P. Rugemer, O. S. C.; Casterman, in-12, 1896. 

j) Vie de Catherine Emmerich (1774-1824), par le R. P. Schmœger, rédemp
toriste. Traduite de l'allemand par l'abbé de Cazalès; 3 in-8°, Bray, 1868. Dans la 
Revue des sciences ecclésiastiques, de 1889, t. II, on signale un certain nombre 
d'erreurs, contradictions ou puérilités qui se trouvent dans les révélations de
Catherine. 

k) Les stigmatisées du Tyrol (l\farie de l\lœrl, 1812-1868; Domemca. Lazzari,. 
1815-1848), par Léon Boré; 2• édition, Lecofîre, in-12, 1846. 

_l) La sœur Apolline Andriveau, fille de la Charité (1810-1895). Poussielgue,. 
u-12, 1896. 

1.. Benoît de Canfeld, capucin, protestant anglais converti (1563-1611). Règle
de perfection, réduisant la vie spirituelle à un seul point, la volonté d1 Dieu. Paru. 
d'abord en anglais. Edition latine, composée par l'auteur, Cologne, 1610. Imprimé 
par ordre de son général en 1625. Grand nombre d'éditions; condamné en 1689. 
Saint François de Sales avait déjà remarqué que le livre III• pourrait être entendu 
mal à propos • (OEuvres, édition de Dom Mackey, t. IV, p. 9). 

2. Antoine de Roias, prêtre séculier. La vie de l'esprit, pour s'avancer en 
l'oraison; l\ladrid, 1620. Précédé de l'approbation de neuf docteurs. Traductions 
françaises par le P. Cyprien de la Nativité, 1649, 1652. Condamné en 1689. Le 
quiétisme de cet auteur est assez mitigé. Tout en conseillant, et à tout le monde 
indistinctement, une oraison immobile, il lui donne du moins beaucoup d'actes. 
comme préambule (Voir son sommaire final). 

3. Le P. Jean Falconi, de l'ordre de la Merci (né en 1596, mort à Madrid en 
1638). Lettre à une fille spirituelle; Madrid, 1657. Condamné en 1688 et 1689. Cette 
lettre, datée de 1628, circula trente ans en manuscrit. - Lettre à un religieux; 
condamné en 1688. - [Premier et second] Alphabet (cartilla) pour apprendre à 
lire dans le livre de la vie éternelle, qui est Jésus-Christ (Barcelone; le In en 1637, 
les deux en 1676). Condamné en 1688. Molinos s'appuyait sur ses écrits (La guide, 
1. I, ch. xm, n•• 86, 87, 88). 

4. François Malaval, laïque de Marseille (1627-1719). Il devint aveugle à l'âge 
de neuf mois. Après avoir fait ses études chez les oratoriens, il fut reçu docteur 
en théologie et en droit canon, et devint célèbre par ses vastes connaissances, qui 
lui firent obtenir le titre de docteur en Sorbonne. Il publia en 1664, et sous les 
seules initiales F. :M., la première partie de sa Pratique facile pour élever l'dme à 
la contemplation; puis l'ouvrage complet en 1669. Sur la requête de son ami, le 
cardinal Bona, le pape Clément X permit à Malaval, en 1674, de recevoir la tonsure 
et de porter l'habit ecclésiastique. En 1680, le P. Segneri s'élève contre la Pratiqu,& 
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(acile, dan• son livre des Sept principes qu'une commission de trois cardinaux 
condamne en 1682. Mais finalement Malaval est vaincu, et mis à l'Index en 1688. 
Il se soumet et, da.ns une Lettre adressée en 1695 à s()n ami, l'abbé de Foresta, 
prévôt de la cathédrale, il réfute les 68 propositions de Molinos; incomplètement, 
hélas! car sa Lettre est mise à l'index en 17~3. Il mourut p.ieusement, à 9-2 ans, 
entre les bras de Mg• de Belzunse, un an avant la peste de Marseille, et fut enterré 
dans l'église des dominicains, dont son neveu était prieur. Sa vie a été écrite par 
le savant abbé Dassy (Marseille; in-12, 1869, à l'Institution des jeunes aveugles). 

Malgré les bonnes intentions de Malaval, son livre a fait un mal immense, soit 
à cause des nombreuses éditions qui en furent données en France et en Italie, soit 
par les deux livres qu'il suscita, celui d'Epiphane Louis (qui l'appelle !'éclairé pro
vençal), et le }.Joyen court de Mm• Guyon. Bourdaloue jugeait que ce dernier ou
vrage n'était, comme fond, qu'une reproduction de celui de Malaval (Lettre à 
Mm• de Maintenon, 10 juillet 1694. Voir aux pièces justificatives de la Vie de Féne
lon par le cardinal de Bausset, I. II). Il est très vraisemblable que Molinos lui-mème 
s'est inspiré du livre de Malaval. 

5. Le R. P. Épiphane Louis, abbé d'Estival, en Lorraine, procureur général de 
la réforme ùe Prémontré. Conférences mystiques sur le recueillement; Paris, 1676, 
1684. Ouvrage composé à la demande des bénédictines du Saint-Sacrement, de 
Paris, dont l'auteur était supérieur. 

6. Molinos, prêtre espagnol (1627-1696), établi pendant vingt ans à Rome. La 
guide spirituelle; Rome, 16'75. Soixante-huit propositions furent condamnées par 
une bulle d'innocent XI, 1687. Molinos avait d'abord présenté sa doctrine avec 
tant d'habileté qu'à Rome, il avait reçu des approbations élogieuses de quatre 
qualificateurs du Saint-Office et de sept cardinaux (Voir la Vie de Madame Guyon, 
par Guerrier). L'un d'eux, en devenant pape, Innocent XI, avait fait loger Mo
linos au Vatican. Pendant dix ans, les dominicains et les jésuites réclamèrent; 
ils constataient que des couvents entiers quittaient les prières vocales et la con
fession pour s'abandonner à une oisiveté. contemplative de mauvais aloi. Mais 
les partisans de Molinos furent si adroits qu'ils firent censurer par l'inquisition 
les livres des jésuites. Le P. Segneri faillit être mis à mort. Enfin l'hypocrisie 
de Molinos finit par se découvrir. On saisit chez lui douze mille lettres de direc
tion et on instruisit pendant deux ans son procès. Après quoi, on arrêta deux 
cents de ses disciples. Il avoua sa conduite immorale (Terza.go, p. 15), abjura ses 
doctrines, et fut condamné à la prison perpétuelle. Au bout de neuf ans, il y 
mourut, âgé de 69 ans. 

'1. l\lm• Guyon de la Mothe (1648-1717). Ses ouvrages forment une quarantaine 
de volumes. Les principaux sont le Moyen court et très facile de faire oraison; 
Grenoble, 1685; condamné en 1689. A l'apparition de ce livre, des religieux de 
Grenoble en achetèrent quinze cents exemplaires pour le répandre. -Les torrents 
spirituels; paru à Cologne en 1720, après avoir longtemps circulé en manuscrit. 
- La R~gle des associés d l'enfance de Jésus (Lyon, 1685; condamné en 1689) est 
d·e M"'• Guyon (voir la préface de l'édition des Opuscules, Cologne, 1720, p. 5), et 
non de M. de Bernières, comme l'ont cru les rédacteurs de l'index de 1900; ce 
dernier auteur était mort depuis 26 ans. - A consulter Jlfm• Guyon, sa vie, par 
M. Guerrier, professeur au lycée d'Orléans; Didier, in-8°, 1881. Mm• Guyon man
quait de jugement. Ses œuvres montrent qu'elle se conlentait des raisonnements 
les plus faux. :Mais elle possédait des qualités propres à lui gagner beaucoup de 
partisans. Elle prêchait sans cesse, ne parlait que de Dieu et d'oraison; les dames 
de la cour se sentaient enflammées au contact d'une âme si sainte. Elle était 
souple, insinuante, charmeuse et, en même temps, entêtée, d'une ténacité inlas
sable à reprendre les idées q11'elle avait paru rétracter. Au fond, ces idées se ré
duisent à une seule : l'abandon poussé à ses dernières limites, à l'anéantissement. 
L'exhortation à cette • mort • spirituelle, et l'analyse subtile des degrés sans fin 
qui en approchent, revient à toutes les pages avec une monotonie fatigante, 
imitée depuis par certains apôtres de l'abandon. Dans ses lettres à Fénelon, 
elle a le ton d'un professeur qui trouve que son élève a encore beaucoup à ap
prendre, mais elle sent qu'il arrivera, grâce il. sa bonne volonté. 
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APPENDICE I 

CONTEMPLATION ACQUISE ET CONTEMPLATION INFUSE (1) 

Noua avons vu (ch. rv, 8) qu'il y a deux espèces de contemplation. Depuis le 
.eommencemeot du xvn• siècle, on les a appelées, l'une, contemplation acquise, 
acti1'e ou ordinaï.-.e, l'autre, contemplation infuse, passive, suréminente, mystique. 
Le grand point à savoir, c'est qu'il y en a deux. Ce fait a été nié par un auteul" 
contemporain et ses disciples. Jamais avant lui on n'avait énoncé celte négation. 
Cela suffirait à prouver que cet auteur ne représente pas, en mystique, la tradi
tion, quoiqu'il se vante toujours du contraire .. Pour achever de l'établir, il suffit 
de donner une liste d'écrivains mystiques qui ont admis sans aucune contestation 
qu'il y a deux espèces de contemplaûon. Voici cette liste ( 1 ), qui renferme: 
63 noms. 

RICHARD DB S1-VICTOR (Voir mon ch. IV, 

8). 
WALTER HILTON (part. 1, ch. v). 
$18 THÉRÈSE (2). 
Lz vb1• Louis Du PoNT(Préface dss Mldi

tatiom, SS x, x1). 
ALVAREZ DE PAZ (De perfecta contempta-

tione, l. v, pars 1, c. 1). 
THOMAS DE JÉSUS (DB Oration,, 1. 1, c. 111). 
LALLEMANT (Principe VII, ch. IV). 
SAND.EUS (p. 68, 76, 81). 
S•• J. DR CHANTAL (Voir mon ch. 11, 7a). 
NICOLAS DE JÉSUS (part. 11, ch. m, S 1). 
CARDINAL DE RICHELIEU (ch. XXXI). 
GODINEZ; l. v1, ch. xvn, fin et cité par la 

Reguera, t. 11, p. 209. 
Pu1LIPPS :DE LA S'•-'fRINITII (pars 11, tract. 

1, dise. 11 ). 

RmoLENC ( Traitl dt, l'homme d'oraison, 
Ch, III, S III), 

SURIN ( Catéchisme spiritUtJI, part. r, ch. III). 
DE V ALGORNJ!:RA ( q. 111, dis p. 1, art. 111). 
BouDON (Le Règne de Dieu, l. 1, ch. vm). 
MoROTius, cistercien ( Cursus vit;.e spiri-

tualis, 1674; édition de Ratisbonne, 
1891; p. 291). 

JEAN DE s, THOMAS (eitê par le P. :Mey
nard, t. 1, n• 126). 

CAMus, évêque de Belley; eité par Bou
don. 

CARDINAL BONA ( Via compendii, c. x). 
ANTOINE Du Si-EsPRIT (Tr. 111, disp. 1, sect. 

vn). 
NouET (1. v, entretien m}. 
RENÉE DE LORRAINE, p. 33. 
SEG!';'ERI (Concordia, part. r, eh. r). 

(t) Cet Appendice a été ajouté par l'auteur pour la 9• édition. - J.-v. B. 
(2) Dans les références, je ne citerai pas le litre du traité, lorsqu'il se trouve suffisamment 

indiqué par la Bibliographie de la p. à revoir et suivantes. 
(3) Voir mon ch. xx1x, 3. La sainte distingue deux espèces de recueillement, l'un qui dépend 

de notre volonté, l'autre qui n'en dépend pas. Cela revient à distinguer deux sortes de con
templation, car le mot iecueillement n'étant jamais pris pour désigner la méditation, il faut 
bien qu'il se rapporte à l'état au-dessus, c'eat à-dire à la contemplation. 
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RALTBAIAll DK S" CATDRINB (Splendori di 
Sapienza celeate. Bologne, 1671; p. 239, 
393). 

COURDON (partie Dl}. 
CARDINAL BRANCATI (Voir mon eh. IV, 8). 
LOPEZ DE EzQUERRA (ibid). 
GRANDEOLAS (L, Quiétisme; Paris, 169~; 

p. 71). 
?IIASSOULit (Traité d4 l'Oraison; part. 111, 

ch. x). 
D0J1 Dl LA GRANGE, chanoine de si-Victor 

(L'idi, véritable de l'Oraison; Paris, 
1699; p. 114). 

HONORt DE $'•-MARIE (Voirmon ch. IV, 8). 
p. ROUSSEAU (Prélim. et lettre XI). 
Aae10L, De,enganos mistico,. Madrid, 

1733; p. 385. 
CBEII.UBINO DA SANCTA TERESA, carme 

(Sancta Teresa maestra di Spirito; 
Venise, 1736; p. 153). 

JOSEPH DU St-ESPRIT (t. 11 p. 125; t. n, 
p. 228). 

S• JEAN-BAPTISTE H LA SALLE (part. 11, ch. 
1, S l). 

DE LA REGUBRA (t. 1, p. 788, n° 79; t. 11, 
p. 209). 

CALATAYUD, oratorien (Divu, Thomu. Va
lence; 1744-17f>2; t. 111, p. 81-84). 

BENOIT XIV (De canon.;l. ur, c. uv1, n°7). 
T1J1PlilTI (Traité w). 

GIANOTTI (t. 11, p. 9). 
SCARAIIELLI (Voir mon ch. IV, 8). 
TERZAOO (Dissert. V!!, S 3). 
J OSBPB DE Jtsvs MARIE (cité par Terœgo ). 
Do.111N1Qu1 DB LA S1•-TR1Nmt, général des 

carme, d.Schaussés (t. vn de la Biblioth. 
Theol., Rome, 1776; l. vn, scct. 111, c. x1v 1 s 1. 

SCHRAJI (édition primitive, n° 240; édi· 
tion de 1848, n• 250). 

S1 L1ouoR1 (Append. 1, n• 7). 
D1 CLORIVIÈRE (ch. xx1v, xxv). 
Les auteurs anonymes du dictionnafre 

d'Ascétisme de Migne (au mot Contem
plation). 

SÉRAPHIN (part. 1, ch. 11). 
VERHAEGE (l. 1, sect. 1, c. I). 
RIBET (t. 1, ch. m). 
Voss (1. 1, pars. 1, c. 111). 
JEILKR (p. 498). 
MEnARD (t. 1, n•• 126, 128). 
AGUILLO LOPEZ DE TURISO, franciscain 

(Theologia mistica. Barcelone, 1893; 
p. 147). 

LE.JEUN& (Introduction à la 1>ie mystique, 
ch. vn et dictionnair, de théologie). 

R. P. DueLANCBY (Voir mon ch. v, n• 34). 
DEVINE (part. 1, ch. IV). 
Do11 VITAL (part. n, ch. 1x). 
R. P. V.t:RIIURSCB {11°• 66, 70). 
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DISCERNEMENT DES ESPRITS 

I 

RÈGLES DE SAINT IGNACE (2) 

RÈGLES 

pour sentfr et connattre e~ quelque maniére 
les divers mouvements 

qui sont e:xcités dans l'âme : 
les bons, afin qu'on les admette; 

les mauvais, afin qu'on les rejette. 

Ces 1Mgles conviennent davantage pour la Première Semaine. 

Premùll'e règle. A ceux qui vont de péché mortel en péché mortel, l'ennemi 
a coutume pour l'ordinaire de proposer des délices apparentes, en faisant 
qu'ils imaginent des délectations et des voluptés sensuelles; et son intention 
est de les retenir ainsi et de les enfoncer de plus en plus dans leurs vices et 
dans leurs péchés. Envers ces sortes de personnes, le bon esprit suit une 
marche contraire; il pique leur conscience par le remords et par les reproches 
de la raison. · 

Seconde règle. Dans ceux qui se sont mis avec ardeur à se purifier de leurs 
péchés, et à servir Dieu Notre-Seigneur en s'élevant du bien au mieux, la 
manière dont agissent les esprits est opposée à celle que trace la première 
règle. Car alors c'est le propre du mauvais esprit de mordre, d'inspirer la 
tristesse, d'opposer des obstacles, inquiétant l'âme par de fausses raisons, 
pour l'empêcher d'aller en avant. Au contraire, le propre du bon esprit est 
de donner du courage et des forces, des consolations, des larmes, des lumières 
et du calme, rendant tout facile et écartant tous les obstacles, afin qu'on 
avance dans le bien que l'on fait. 

(t) Ajouté à la dixième édition. Voir Introduction, n. 37. - J •• v. B. 
(!) Exercices spirituels. La traduction est celle du P. Paul Dehuchy, s. J. Paris, Lethiel· 

leux, p. t93-208. Nous la reproduisons :i•ec la gracieuse autorisation de l'auteur et de l'édi
leur. Elle a été faite sur le texte espagnol. - J.-v. B. 
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Troisième règle. De la consolation spirituelle. J'appelle consolation le mou• 
vement intérieur qui se produit dans une âme, quand elle vient à s'enOam. 
mer d'amour pour son Créateur et Seigneur, et conséquemment à ne pouvoir 
plus aimer sur la terre aucune créature en elle-même, mais seulement dans 
le Créateur de toutes choses. - De même encore, quand on répand des 
larmes qui portent à l'amour du Seigneur, soit qu'elles naissent de la douleur 
de nos péchés ou du souvenir de la Passion de Jésus-Christ N.-S., ou de toute 
autre cause directement ordonnée à son service et à sa gloire. - Enfin j'ap
pelle consolation tout accroissement d'espérance, de foi et de charité, et toute 
allégresse intérieure qui appelle et attire l'âme vers les choses du ciel et de 
son propre salut, la rendant calme et la pacifiant dans son Créateur et Seigneur. 

Quat1'ième règle. De la désolation spirituelle. J'appelle désolation tout ce qui 
est contraire aux effets marqués dans la troisi'.ème règle, comme l'obscurcis
sement de l'âme, le trouble intérieur, l'impulsion Yers les choses basses et 
terrestres, l'inquiétude causée par les diverses agitations et tentations, et qui 
porte à la défiance; sans espérance, sans amour, l'âme se trouve paresseuse, 
tiède, attristée, et comme séparée de son Créateur et Seigneur. Car de même 
que la consolation est opposée à la désolation, ainsi les pensées qui naissent 
de l'une sont en opposition avec celles qui naissent de l'autre. 

Cinquiéme 1·ègle. Au temps de la désolation, il ne faut jamais faire aucun 
changement, mais se tenir ferme et constant dans ses résolutions et dans la 
détermination où l'on était, soit au jour qui a précédé cette désolation, soit 
pendant qu'on jouissait de la consolation. La raison en est que comme dans la 
consolation c'est plutôt le bon esprit qui nous guide et qui nous dirige par son 
conseil, ainsi dans la désolation c'est le mauvais esprit, dont les conseils ne 
peuvent nous mener à rien de bon. 

Sixième règle. Encore que dans la désolation on ne doive rien changer aux 
résolutions prises antécédemment, néanmoins il est très avantageux de se 
changer soi-même avec courage, de manière à prendre l'offensive contre la 
désolation elle· même; par exemple, en s'adonnant davantage à la prière et à 
la méditation, en s'examinant avec beaucoup de soin, en ajoutant quelqae 
exercice convenable de pénitence. 

Septième règle. Celui qui est dans la désolation doit considérer comment le 
Seigneur pour l'éprouver l'a laissé à ses puissances naturelles, afin qu'il 
résiste aux diverses agitations et tentations de l'ennemi; car il le peut avec le 
secours divin, qui lui reste toujours, quoiqu'il ne le sente pas ouvertement; 
parce que, si Dieu lui a soustrait cette faveur spéciale, ce grand sentiment de 
son amour, et cette intensité de la grâce sensible, il lui conserve néanmoins 
la grâce qui suffit au salut éternel. 

Huitième tègle. Quand on est sous le poids de la désolation, il faut travailler 
à rester ferme dans la patience; car c'est la vertu à opposer aux vexations 
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présentes. Il faut aussi penser que la consolation ne tardera point à Tenir, si 
l'on emploie les moyens prescrits dans la sixième rèule contre la i!P.c;:olation. 

Neuvième règle. Il y a trois causes principales pour lesquelles nous nous 
trouvons dans la désolation. La prermère est que nous sommes tièdes et pares
seux, ou négligents dans nos exercices spirituels, et ainsi ce sont nos propres 
fau_tes qui éloignent de nous la consolation spiriluelle. 

La seconde cause est que Dieu veut nous éprouver pour voir combien nous 
valons, et jusqu'où nous irons dans son service et pour sa gloire, sans un tel 
salaire de consolations et de grâces extraordinaires. 

La troisième cause est qu'il veut nous donner cette vraie connaissance et 
-cette conviction par laquelle nous sentions intimement qu'il ne dépend pas de 
nous d'acquérir ou de retenir la ferveur de la dévotion, la véhémence de 
l'amour, les larmes, ni aucune consolation spirituelle, mais que tout cela est 
un don et une grâce de Dieu N.-S.; et il veut par là nous ôter la prétention 
de placer, pour ainsi dire, notre nid dans une maison qui n'est point à nous, 
laissant aller notre esprit à quelque pensée d'orgueil ou de vaine gloire; et 
nous attribuant à nous-mêmes la dévotion et les autres parties de la consola
tion spirituelle. 

Diœième règle. Celui qui est dans la consolalion, doit penser comment il se 
--comportera dans la désolation qui surviendra plus tard, prenant de nouvelles 
forces pour ce temps-là. 

Onzième règle. Quand on éprouve la consolation, il faut mettre tous ses 
soins à s'humilier et à se rabaisser autant qu'on en est capable, en pensae.t 
·combien peu l'on vaut au temps de la désolation, dès qu'on n'a plus cet 
.appui sensible de la grâce. Au contraire, si l'on est en proie à la désolation, 
il faut penser que l'on peut beaucoup, avec la grâce qui suffit pour résister à 
lous les ennemis, prenant des forces en son Créatew- et Seigneur. 

Dou.:ième règle. Notre ennemi peut être comparé à une (méchante] femme, 
:tant par la faiblesse à laquelle il est forcément réduit, que par le furieux désir 
de nuire. Car une femme, lorsqu'elle est en rixe avec un homme, a cela de 
·propre qu'elle perd courage et prend la fnite quand l'homme lui montre un 
visage assuré. Au contraire si l'homme commence à fuir en perdant courage, 
la colère, la vengeance et l'audace de cette lemme croissent et dépassent toute 
mesure. Ainsi, le propre de l'ennemi du salut est de sentir ses forces et son 
courage lui échapper (et toutes ses tentations s'enfuient avec lui), lorsque 
·celui qui s'exerce aux choses spirituelles oppose un visage intrépide à ses 
.attaques, en faisant diamétralement le contraire de ce qu'il suggère. Mais si 
l'on commence à craindre et à manquer d'assura.nce dans le support des ten
tations, il n'est pas sur la terre de bête féroce comparable à l'ennemi de la 
nature humaine, qui poursuit alors son dessein pervers avec le dernier achar
nement. 
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T1'eizième règle. On peut aussi le comparer à mi séducteur, en ce qu'il veut 
le secret, et craint d'être découvert. Car de même que le séducteur qui, par 
des discours trompeurs, a l'intention d'attirer au mal la fille d'un bon père ou 
l'épouse d'un bon mari, veut que ses paroles et ses insinuations soient tenues 
secrètes, et qu'au contraire c'est pour lui un extrême: déplaisir lorsque cette 
fille découvre à son père, et cette femme à son mari, ses propos fallacieux et 
sa tendance coupable, parce qu'il comprend bien que c'en est fait alors de 
son entreprise; de même l'ennemi de la nature humaine, quand il suggère à 
l'âme juste ses frauduleux conseils, veut et désire qu'elle les garde dans le 
secret; mais il éprouve un grand déplaisir lorsqu'elle les découvre à son bon 
confesseur, ou à quelque autre personne spirituelle qui soit au fait de ses 
ruses et de ses malices, parce qu'il sent bien qu'une fois sa fourberie dévoi
lée. il ne pourra plus mener à terme son méchant dessein. 

Quato,·zième règle. L'ennemi se comporte encore à l'égard de notre âme 
comme un chef de brigands pour vaincre et faire son butin. Car de même que 
ce capitaine, après avoir assis son camp près de la forteresse, en examine 
les défenses et la position pour l'attaquer ensuite par le côté le plus faible; 
ainsi l'ennemi de la nature humaine, rôdant autour de nous, explore en tous 
sens toutes nos vertus théologales, cardinales et morales, et à l'endroit où il 
nous a trouvés plus faibles et plus dépourvus de ressources pour notre salut 
éternel, c'est là qu'il donne l'assaut et cherche à nous prendre. 

RÈGLES 

pour obtenir le m~me effet 
avec un plus grand discernement des esprits; 

elles conviennent davantage 
pour la Seconde Semaine. 

Première règle. C'est le propre de Dieu et de ses anges, dans les mouvements 
qu'ils excitent, de donner la véritable allégresse et la joie spirituelle, bannis
sant toute tristesse et trouble suggéré par l'ennemi. Au contraire le propre de 
celui-ci est de faire la guerre à cette sorte de joie et à la consolation spiri
tuelle, en apportant des raisons apparentes, des subtilités et des tromperies 
sans fin. 

Seconde règle. Il appartient à Dieu N.-S. seul de donner à une âme la con
solation, sans qu'une cause ait précédé; parce que c'est le propre du Créateur 
d'entrer dans sa créature, d'en sortir, de produire un mouvement au fond 
de l'âme, l'attirant toute à l'amour de sa divine Majesté. - Je dis sans cause 
précédente, c'est-à-dire sans que l'esprit et les sens aient été frappés d'aucun 
objet par lequel une telle consolation aurait pu arriver à l'âme, au moyen des 
actes de son entendement et de sa volonté. 
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TroisÜme règle. Si une cause a précédé la consolation, celle-ci peut venir 
également du bon et du mauvais ange, mais pour des fins contraires : le bon 
ange a toujours en vue que l'âme profite, qu'elle· croisse et qu'elle s'élève 
du bien au mieux; le mauvais ange la pousse dans une voie opposée, pour 
l'entraîner ensuite à tout ce que médite sa perversité et sa malice. 

Quatrième règle. C'est le propre du mauvais ange, qui se transfigure en ange 
de lumière, d'entrer avec l'âme dévote et de la faire sortir avec lui-même; 
c'est-à-dire qu'il suggère d'abord des pensées bonnes et saintes, conformément 
aux dispositions de cette âme juste; et puis il tâche peu à peu de parvenir à. 
sa fin, en l'attirant dans ses pièges occultes et à ses desseins pervers. 

Cinquième règle. II faut examiner avec grande attention le cours des pen
sées successives; et si tout y est bon, le commencement, le milieu et la fin, 
tendant au bien sous tous les rapports, c'est le signe du bon ange. Mais si 
dans la suite des pensées qu'on lui suggère, l'âme finit par rencontrer quelque 
chose qui est mal ou qui la distrait du bien, ou qui est moins bon que ce
qu'elle s'était proposé <l'abord, ou encore quelque chose qui l'affaiblit, ou la 
rend inquiète, ou la trouble lui ôtant sa paix, son calme, le repos dont elle 
jouissait, c'est un signe manifeste que de telles pensées procèdent du mauvais 
esprit, l'ennemi de notre profit et de notre salut éternel. 

Sixième règle. Quand l'ennemi de la nature humaine a été surpris et reconnu 
à sa queue de serpent, c'est-à-dire à la fin mauvaise où il conduisait, la 
personne tentée par lui de la sorte trouvera de l'avantage à reporter son 
attention sur le cours des bonnes pensées flu'il a suggérées, pour voir quel en 
a été le principe, et comment peu à peu il est parvenu à la faire déchoir de 
cette suavité et de cette joie spirituelle dont elle jouissait, jusqu'à ce qu'il 
pût l'amener au point où tendait sa malice, pour qu'à l'avenir, profitant de 
cette connaissance expérimentale, elle sache se garder de ses pièges habituels •. 

Septième 1·ègle. Dans ceux qui avancent du bien au mieux, le bon ange 
touche l'âme doucement, légèrement et avec suavité; c'est comme une goutte 
d'eau qui entre dans une éponge. Au contraire le mauvais ange la touche 
durement, avec bruit et secousse, èomme lorsque la goutte d'eau tombe sur 
une pierre. Mais dans ceux qui vont du mal au pire, les mêmes esprits se font 
sentir d'une manière opposée. La cause en est dans la disposition de l'âme 
qui se trouve leur être contraire ou semblable; quand elle est contraire, ils 
entrent bruyamment et avec sensation, de sorte qu'on peut s'en apercevoir 
facilement; quand elle est semblable, ils entrent avec silence comme dans une 
maison qui leur appartient et dont la porte leur est ouverte. 

Huitième règle. Lorsque la consolation a lieu sans une cause qui a précédéJ 
encore qu'elle soit à l'abri de l'illusion, puisqu'elle ne procède que de Dieu 
seul, comme il a été dit; néanmoins la personne spirituelle à qui N. S. l'ac-
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-corde, doit avec beaucoup de vigilance et d'attention considérer et discerner 
le temps propre de cette consolation actuelle, du temps qui la suit, où l'âme 
encore fervente continue à sentir la faveur et le~ restes de la consolation déjà 
passée. Car souvent dans ce second temps, la personne en question, s'ap
puyant sur ses propres habitudes ou sur ses conceptions et ses jugements 
pour raisonner par elle-même, il peut arriver que, soit le bon ange, soit 
aussi le mauvais, concoure à lui faire prendre des déterminations et former 
-des desseins qui ne viennent pas immédiatement de Dieu notre Seigneur. 
C'est pourquoi il est nécessaire de les discuter avec beaucoup de soin, avant 
-de leur donner un plein assentiment et de les mettre à exécution . 

• 

II 

A VIS DE SAINTE THÉRÈSE SUR LES TENTAT IONS 
ET LES ILLUSIONS (1) 

EXTRAITS DU CHAPITRE XXXVII. 

3. Il est bien stir que (Dieu) ne nous manquera pas pour sa part. Oh! qu'il 
-est bon payeur et qu'il paye largement, sans lésiner!. .. Il aime que nous 
soyons vraies, traitant avec lui .en toute franchise et sincérité ... Alors, il 
oonne toujours plus que nous ne demandons (5i:J). 

4. Le Seigneur voyait qu'il faut réveiller (les âmes généreuses) et leur rap
·:peler qu'elles ont des ennemis. Combien il est plus dangereux pour elles de 
marcher sans être sur leurs gardes; quelle aide spéciale du Père éternel il leur 
faut, puisqu'elles tomberaienl de si haut! Pour qu'elles ne se laissent pas 
-égarer sans y prendre garde, il fait ces demandes si nécessaires à tous, tant 
que nous sommes en cet exil : Et ne nous induisez pas, Seigneur, en entation, 
m2is délivrez-nous du mal Ca!4). 

2, Jl!~TRAlTS DU CIIAPITRE XXXVIII. 

!. Sachez-le, mes sœurs, je le tiens ponr très sùr, ceux qui ouchent à la 
:perfection ne demandent pas au Seign~ur qu'il les délivre des peines, des 
épreuves, des dangers. C'est encore là un effet très certain et important de 
l'esprit du Seigneur ... Ils les désfrent, les demandent, les aiment. Comme 
les soldats, qui sont plus contents quand il y a plus de· guerres, parce qu'Hs 
espèrent s'en tirer avec plus de profit. Croyez-le, mes sœurs, les soldats du 

(1) Chemin de la perfection. A propos de la demande du Pater: Ne nous induisez pas en 
tentation. - Comme aucune traduction ne me paraît assez littérale, j'ai cru devoir traduire 
moi-même, en serrant le texte d'aussi près que possible. Le texte que je traduis est celui 
de h Vida de la Santa Madre Teresa de Jesus y Camino de Perfeccion por la misma Santa 
Madre, Madrid 1.911 (Apostolat <l• la Presse). Édition populaire, mais • conforme aux plus 
correcte, et autorisées ,. Les chapitres xxxvu-xx:rnt tle cette édition répondent aux 
4:-à. xxx.v111-n des traductions Bouix-Pevré, et carmélites-Polit. - 1.-v. B. 
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<..:hrist - j'entends les âmes contemplatives- voudraient hâter l'heure du com
bat. Elles ne redoutent guère les ennemis déclarés. Elles les connaissent; elles 
savent que, avec la force que le Seigneur met en elles, ils sont sans force 
et toujours vaincus, avec grand profit pour elles. Ceux qu'elle!! craignent -
et elles ont toujours raison de les craindre et de demander au Seigneur de les 
en délivrer - ce sont des ennemis cachés, des démons qui se transfigurent en 
anges de lumière, qui viennent déguisés : jusqu'à ce qu'ils aient fait beaucoup 
de mal dans l'âme, ils ne se laissent pas reconnaître; ils boivent notre sang 
et ruinent les vertus; nous sommes en pleine tentation et nous n'y pensons 
pas (!H4). 

2. Ceux-là, mes filles, prions et supplions souvent dans notre Pater que le 
Seigneur nous en délivre ... Ils nous nuisent cie mainte façon. Ne croyez pas 
que ce soit seulement en nous faisant prendre comme étant de Dieu les goûts 
et délices qu'ils peuvent produire en nous. C'est là, me semble-t-il, le momdre 
mal qu'ils puissent nous faire. Peut-être même qu'avec cela ils feront avancer 
plus vite. Alléché par ce goût, on reste iJlus d'heures en oraison. Comme on 
ignore les ruses du démon et qu'on se voit indigne de ces délices, on ne 
cessera de rendre grâces à Dieu, on se tiendra plus obligé de le servir, on 
s'efforcera de se disposer pour que le Seigneur fasse plus encore de faveurs, 
pensant que celles-là sont de sa main (515). 

3. Appliquez-vous toujours, mes sœurs, à l'humilité; voyez que vous n'êtes 
pas dignes de ces grâces ... Je tiens, pour moi, que bien des âmes échappent 
ainsi au démon, qui pensait les faire se perdre, et que le Seigneur tire notre 
bien du mal que (l'ennemi) prétendait nous faire ... Mais veillez qu'il ne fasse 
brèche en l'humilité par aucune vaine gloire, suppliant le Seigneur qu'il vous 
garde en ce point. N'ayez crainte, mes filles, que Sa Majesté vous laisse conso
ler beaucoup par personne aulre que lui. 

Là où le démon peut nous faire grand dommage à notre insu, c'est en nous 
faisant croire que nous avons des vertus sans les avoir. Cela, c'est la peste. 
Car, dans les goûts.et consolations, il nom; semble seulement recevoir et en 
être plus obligés à servir Dieu; ici, nous croyons donner et servir, et que le 
Seigneur est obligé de payer; et ainsi peu à peu se fait grand mal. Car d'un 
côté, l'humilité s'affaiblit; d'autre part, nous négligeons d'acquérir la vertu 
que nous croyons déjà gagnée. Et, sans le sentir, croyant marcher en sécurité, 
nous nous jetons dans une fosse dont nous ne pouvons sortir. Quand même 
ce ne serait pas un péché mortel bien avéré, qui nous jetterait en enfer, nous 
restons sans jarrets pour avancer dans ce chemin dont j'ai commencé à traiter 
(5i5-5i6). 

4. Je vous le dis, cette tentation est bien dangereuse ... Quel remède, mes 
sœurs? Celui qui me paraît le meilleur, c'est celui que nous enseigne notre 
Maître : la prière, supplier le Père éternel de ne pas permettre que nous 
tombions en tentation. Pourtant je veux vous en dire un autre {encore). S'il 
nous paraît que le Seigneur nous a déjà donné quelque vertu, c'est, compre
nons-le, un bien reçu de lui; il peut nous le reprendre: comme c'est souvent 
arrivé en fait, et non sans une grande Providence de Dieu. N'en avez-vous 
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jamais fait l'expérience vous-mêmes, mes sœurs? Moi, oui... Et en cela, je·ne 
suis pas seule. Je J'ai observé en bien des personnes meilleures que moi 
(516-5! 7). 

5. Si donc il en est ainsi, qui pourra dire de soi qu'il a de la vertu ... 
puisque juste au moment où il en aurait le plus besoin, il s'en trouve 
pauvre? ... Il est vrai, si nous servons le Seigneur avec humilité, il finit par 
nous secourir en nos besoins. Mais si cette vertu n'est pas là vraiment, à 
chaque pas, comme on dit, Je Seigneur vous laissera. Et ce sera très grande 
grâce de sa part, pour que vous en fassiez grand cas, et compreniez en vérité 
que nous n'avons rien que nous n'ayons reçu (517). 

6. Notez encore cet avis. Le démon nous fait croire que nous avons une 
vertu - meltons la patience - parce que nous formons le propos, et en 
faisons de suite plusieurs actes, de beaucoup souffrir pour Dieu; et il nous 
semble que vraiment nous le ferions en fait. Et nous voilà bien contentes, 
parce que le démon nous aide à Je croire. Je vous en avertis, ne faites aucun 
cas de ces vertus-là; ne pensons pas les connaître, sauf de nom, ni les avoir 
reçues de Dieu, jusqu'à preuve faile. Car il arrivera que, sur une parole 
déplaisante qu'on vous aura dite, la patience va s'effondrer. Quand vous 
aurez bien des fois souffert, bénissez Dieu, qui commence à vous enseigner 
cette vertu, et efforcez-vous de souffrir; car c'est un signe qu'il veut que vous 
la payiez, puisqu'il vous la donne (518). 

Autres applications: à la pauvreté, à l'humilité (n. 7, 8, 9, 10).' 
. iO. Il est fort important d'être toujours au guel pour reconnaître cette 

tentation, tant pour les points indiqués que pour beaucoup d'autres. Car 
quand le Seigneur donne vraiment une de ces vertus, il semble bien qu'elle 
attire toutes les autres après elle : c'est chose fort connue. Mais, encore une 
fois, quand même vous croiriez l'avoir, craignez l'illusion; car l'âme vraiment 
humble s'en va toujours en doute sur ses propres vertus, et d'ordinaire elle tient 
pour plus certaines et de meilleur aloi celles qu'elle voit dans les autres (519). 

EXTRAl'li DU CÙM'lTRE XXXIX. 

f. Gardez-vous bien aussi, mes filles, de ces humilités que met (en nous} le 
ilémon, toutes pleines d'inquiétude, sur la gravité de nos péchés. Il tourmente 
ainsi les âmes de mainte façon, pour les amener à s'éloigner de la communion, 
à ne plus faire d'oraison en particulier (pour en être indignQs, leur fait croire 
le démon); et quand elles s'approchent du Très saint Sacrement, les voilà qui 
se demandent si elles se préparent bien ou non ... et ain~i se passe le temps 
qu'elles avaient pour recevoir des grâces. La chose finit par en venir au point 
qu'il paraît à l'âme que, pour qu'elle en soit là, Dieu l'a tellement abandonnée 
qu'elle doute quasi de sa miséricorde. Tout lui paraît danger en ce qu'elle fait, 
et sans fruit tout son travail, pour bon qu'il soit; d'où un tel découragement 
que les bras lui tombent, et qu'elle ne fait aucun bien, parce qu'il lui semble 
1ue ce qui est bien dans les autres est mal en elle (520). 

2. Viellez bien, me.s filles, veillez bien à ce que je vais vous dire, parce que 
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parfois ce pourra être humilité et vertu de nous trouver si mauvaises, et 
d'autres fois très grande tentation; comme j'ai passé par là, je m'y connais. 
L'humilité n'inquiète, ni ne trouble, ni ne déconcerte l'âme, si grande qu'elle 
soit, mais elle vient avec paix, et joie, et repos. Bien que, à se voir méchant, 
on comprenne clairement qu'on mérite d'être en enfer, qu'on s'afflige, qu'on 
sente avec raison que tous devraient nous avoir en horreur, qu'on n'ose 
presque demander miséricorde, si c'est la bonne humilité, celte peine s'accom
pagne d'une suavité intime et contentement, si bien que nous ne voudrions 
pas ne pas l'avoir; elle ne trouble ni ne tourmente l'âme, mais la dilate et la 
rend capable de servir Dieu davantage. L'autre peine la rend toute troublée, 
toute serrée, toute retournée; elle est écrasante. Le démon prétend, je pense, 
nous faire croire que nous sommes humbles et, s'il se pouvait en retour, nous 
faire perdre confiance en Dieu. Quand vous vous trouverez en cet élat, 
écartez, autant que vous pourrez, la pensée de votre misère et tournez-la sur 
la miséricorde de Dieu, comment il nous aime et a souffert pour nous. Et si 
c'est tentation, cela même vous ne le pourrez faire : elle ne vous laissera ni 
calmer la pemée, ni la porter sur rien, sinon pour vous fatiguer davantage; 
ce sera déjà bien de savoir que c'est tentation. De même, en fait de pénitences 
indiscrètes, pour nous faire entendre que nous sommes plus pénitents que les 
autres, et qu'il faut faire quelque chose. Si vous vous cachez du confesseur 
ou du supérieur, ou si, quand on vous dit de cesser, vous ne Je faites pas, c'est 

_ tentation évidente; ayez soin, quelque peine que cela vous fasse, d'obéir; car 
en cela est la plus grande perfection (520-52-1). 

3. Il nous présente une autre tentation bien dangereuse. C'est une sécurité 
qui nous ferait croire qu'en aucune façon nous ne reviendrions aux fautes 
passées ni aux plaisirs du monde : << C'est pour moi chose entendue, je sais 
que tout finit, j'ai plus de goô.t aux choses de Dieu. » Celte sécurité, dans les 
commençants, serait un grand mal : avec elle, il ne leur faut qu'un rien pour 
tes rejeter dans les occasions et les y faire consentir. Et plaise à Dieu que la 
rechute ne soit pas pire de beaucoup! Car comme le démon voit que c'est une 
âme à lui faire du mal et à faire du bien aux autres, il fait tout son possible 
pour qu'elle ne se relève pas. Ainsi, quelques goûts et gages d'amour vous ait 
donnés le Seigneur, ne soyez jamais si assurées que vous cessiez de craindre 
la possibilité de rechute, et gardez-vous des occasions (52t). 

4. Ayez grand soin de traiter de ces grâces et faveurs avec qui peut vous 
éclairer, sans lui rien cacher, et ayez soin, au commencement et à la fin de 
l'oraison, si haute que soit la contemplation, de toujours en revenir à Ja con
naissance de vous-même; et, si cette oraison est de Dieu, sans même le 
vouloir ni songer à cet avertissement, vous le ferez même plusieurs fois, 
parce qu'elle entraine avec elle l'humilité et nous laisse toujours avec plus de 
lumière pour entendre le peu que nous sommes. 

Je ne veux pas m'arrêter davantage; car vous trouverez beaucoup de 
livres pleins de ces avertissements. Ce que j'en ai dit, c'est parce que j'ai 
passé par là, et me suis parfois trouvée en peine. D'ailleurs, tout ce que l'on 

en peul dire ne saurait donner pleine sécurité (521-522 
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5. Donc, Père éternel, qu'avons-nous à faire, sinon de recourir à vous et de 
vous supplier que tous ces ennemis ne nous induisent pas en tentation. Vien
nent les attaques ouvertes, avec votre grâce nous nous en tirerons mieux; 
mais ces trahisons, qui les découv1'Ïra? Mon Dieu, nous avons toujours besoin 
de vous demander remède; dites-nous, Seigneur, quelque chose pour que nous 
nous connaissions et nous gardions. Vous savez que, par ces chemins, ne va pas 
la foule; s'il faut y aller avec tant de craintes, il en ira beaucoup moins 
{522). 

La sainte e;cplique ensuite ("fin du chapitre et chapitre suivant) pourquoi le 
démon ne tente pas ainsi ceua: qui ne vont pas dans les voies de l'oraison, et 
pourquoi l'on s'épouvante tant de voir tomber dans l'illusion une âme plus proche 
de la perfection, tandis qu'on ne fait nulle attention à des centaines de mille
qui tombent dans le péché. Puis elle eœh-rn-te ses filles à y mm·cher quand même. 
Ces voies sont enco1·e les plus sûres. Un ne s'y égare pas quand on sait y unir 
l'amour et la crainte, en les tempérant l'un par l'autre. 

III 

MARQUES POUR DISCERNER L'ESPRIT DE DIEU 
D'APRÈS SAINTE MARGUERITE-MARIE (i) 

VIVE t JÉSUS 1 

Dans la grande crainte que j'ai toujours eue d'être trompëe parmi les 
grâces et faveurs que je reçois de mon Souverain; voici donc les marques 
qu'il me donne pour connaître ce qui vient de Lui d'avec ce qui provient de· 
satan, de l'amour-propre ou de quelq·1e autre mouvement naturel. 

En premier lieu, c'est que ces 1aveurs et ces grâces particulières seront 
toujours accompagnées en moi de quelque humiliation, contradiction ou 
mépris de la part des créatures. 

En second lieu, qu'après avoir reçu quelques-unes de ces faveurs, ou com-
munications divines, dont je suis sï indigne, je me sentirai plongé dans un 
abîme d'anéantissement et de confusion intérieure, qui me fera sentir autant 
de douleur dans la vue de mon indignité que j'aurai reçu de plaisir dans la 
jouissance des mérites et libéralités de mon Seigneur, qui par ce moyen étein
dra en moi toute vaine complaisance, et mouvement de propre estime et 
vanité. 

De' plus ces grâces et connaic;sances, soit qu'elles me soient données pour 
noi ou pour quelque autre, ne produiront jamais en moi aucune pensée de 
mésestime du prochain, pour grandes qu'il me fasse voir ses misères. Cela ne 

(tJ J,e texte est celui que donne !IJgr Gauthey, dans Vie et <Euvres de la Bienheureuse Mar-
1uerite-Marie Alacoque, Paris, de Gigord, 1915, t. II, p. 181-183. Nous le reproduisons u·ec
~ gra.cicuse autorisation de l'éditeur et des V.isitandines de Paray-le-Monial. - J,-V. B, 
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me portera qu'à des sentiments de compassion et de charité, pour lui donner· 
tout le secours qui sera en mon pouvoir. · 

Ces grâces ne m'empêcheront point d'observer ma règle et d'obéir, les ayant 
si étroitement soumises à l'obéissance que si je venais à m'en départir, il se 
retirerait de moi avec toutes ses faveurs. 

De plus cet Esprit qui me conduit, duquel je les reçois et qui est au-dessus 
de toute expression, a pris un tel empire sur moi qu'il me semble pouvoir 
dire qu'il régit et gouverne comme il lui plaît, dans mon intérieur, ne lui 
pouvant résister, puisqu'il est la vie qui m'anime. Il m'élève et m'abaisse, 
me console et m'afflige, sans que je fasse rien autre que de l'adorer, aimer et 
m'abandonner toute à lui. Voilà tout ce qu'il veut de moi : aimer, agir et 
souffrir en silence et me fait jouir d'une paix inaltérable parmi ces trois. 
désirs qu'il a allumés dans mon cœur, qui me tourmentent incessamment, 
qui sont : de l'aimer, de souffrir pour son amour et de mourir, car la vie me 
serait insupportable sans la croix. C'est tout le bonheur d'ici-bas que d'y pou
voir souffrir. 

De plus cet Esprit qui me conduit me donne une faim insatiable de commu
nier, d'être humiliée, vivre pauvre, inconmrn, méprisée et enfin mourir acca-· 
blée sous le poids de toutes sortes de misères. Voilà les marques que mon 
souverain Maître a bien daigné me faire la miséricorde de me donner pour 
m'assurer de ~es grâces et qu'elles viennent du bon Esprit, et, si je ne me 
trompe, toutes les grâces qu'il me fait produisent en moi tous ces effets. Et 
s'il m'était permis de m'affliger ce ne serait que de la crainte d'avoir trompé 
les créatures sans savoir, comme cela s'est fait. La moindre estime qu'elles 
font de moi m'est un tourment insupportable. Car, c'est la vérité que si l'on me 
connaissait aussi méchante que je le suis, l'on n'aurait que de l'horreur et 
de la haine pour moi et du mépris pour tout ce qui en vient. Si cela était 
ainsi, ce me serait la plus grande con.solation qui me pût arriver, ne voyant 
pas que j'aie fait aucune action qui ne mérite châtiment. Et puis, quand on 
dit : une vie sans amour de Dieu, c'est dire le comble de tous les maux ima
ginables. Et, quoique le sacré Cœur de Jésus se soit rendu mon Maître et mon 
Directeur, il ne veut pourtant pas que je fasse rien de tout ce qu'il m'ordonne 
sans le consentement de ma supér1eùre, à laquelle il veut que j'obéisse plus 
exactement qu'à lui-même. Voici ce qu'il m'enseigne : de me défier de moi 
comme du plus cruel et puissant ennemi que je puisse avoir; - mais que si 
je mets toute ma confiance en lui, il m'en défendra; - de ne me jamais 
troubler de rien, quoi que ce puisse être, regardant tous les événements dans 
l'ordre de sa sainte Providence et voloJ\té, laquelle, quand il lui plaît, peut. 
ourner toutes choses à sa gloire. 
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Ô Marie conçue sans péché,
priez pour nous qui avons recours à vous!



L’image de la 4e de couverture représente sainte Anne instruisant la 
Sainte Vierge encore toute jeune enfant. Derrière Marie, se trouve 
saint Joachim, son père, qui la contemple avec un tendre intérêt.  
L’image est tirée de l’excellent « catéchisme en images » du père 
Vincent de Paul Bailly qui a été réédité en couleurs par les éditions 
des « Amis de Saint François de Sales ». Leur site web est le 
suivant : www.amissfs.com.  Nous les remercions pour nous 
avoir autorisé à utiliser les belles images de ce catéchisme pour la 
conception de nos couvertures.  Pour ceux qui le peuvent, nous 
recommandons l’achat de cet attrayant catéchisme.
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