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Infinitude et mesure
dans I’Ethique chrétienne

La recherche théologique actuelle pose avec acuité les problémes
éthiques. A cela poussée par linstabilité des structures sociales, par
la nouveauté et la diffusion des possibilités d'intervention médicales
et psychologiques non meoins que par la remise en question des justi-
fications de I'éthique chrétienne qu'elle a recue, elle se sent comme
écartelée entre une exigence de fidélité évangélique, qui est sa raison
d’étre, et la difficulté de l'incarner dans un comportement incontesté.

Toujours plus pressant, le retour & I'Evangile se veut aussi plus
pur. On sefforce alors de dégager un novau primitif en décapant
la tradition scripturaire de tous les emprunts 4 dautres systémes
éthiques et notammment aux systémes hellénistiques dont Vinfluence
sur la pensée de saint Paul, par exemple, est indéniable : on distin-
guera soigneusement les catalogues stoiciens des vertus, acceptés par
saint Paul, de la substance méme de I'éthique chrétienne qui ne peut
étre que amour, A la limite, on arriverait & une seule exigence :
celle méme de la vie dans UEsprit dont 1l faut affirmer la spontanéité
radicale et la puissance infinie de transformation : Dieu est Esprit
et amour.

Une fois admise linfinitude de 1'Esprit, comment pourrait-on
encore l'enclore en des structures ? Méme si la tradition véhicule
des commandements particuliers, et si chaque époque énonce des lois
qu'elle veut universelles, certains penseraient volontiers que de telles
intimations morales ne sauraient étre contraignantes mais que la
docilité 4 I'Esprit entraine une remise en question perpétuelle des
normes regues. Et, puisque I'Esprit est domné a chaque chrétien,
chacun doit rechercher ce qui lui apparait aujourd’hui Vappel de
I'Esprit.

Ce refus des déterminations de la Loi évangélique va de pair
avec la revendication de lautonomie radicale de la vie séculiére.
Celle-ci semble se détacher de toute régulation qui ne serait pas
purement endogéne. Qu'il s'agisse de la disposition personnelle ou
d'une discipline communautaire, chacun est renvoyé 3 son propre
conseil sans étre tenu de respecter, au nom de I'Evangile, une déter-
mination préalable.

Laissons en suspens le probléme de l'accord entre les revendica-
tions personnelles et les exigences sociales. On ne saurait en effet,
4 la réflexion, ne pas ressentir la nécessité de composer un certain
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cadre objectif pour y situer les actes personnels et ceux qui regardent
les différentes communautés : famille, nation, milieux socio-profes-
sionnels, 'Eglise comme institution et humanité tout entiére congue
comme entité concréte. Et ce cadre objectif devrait sitwer aussi les
différentes communautés les unes par rapport aux autres. Il appar-
tient & la théologie morale en tant que telle d'analyser ces rapports,
de dire en quelle mesure ils s'imposent 4 la conscience morale et
comment ils évoluent. Nous voudrions nous placer ici 3 un plan
plus général et ptus directement dépendant de la théologie spirituelle
en essayant de répondre aux questions suivantes : 1°) Comment l'in-
finitude de la vie dans I'Esprit peut-clle rejoindre sans se dénaturer
la finitude de laction concréte ¥ 2°) Si lon suppose une éthique
séeulidre, générale ou limitée 3 un domaine, social ou politique, par
exemple, quelle relation entretient-elle avec l'inspiration évangélique
et la vie de la grice présente en tout chrétien ?

Si l'on ne peut répondre i ces gquestions, la consclence demeurera
divisée : pour indiquer les aspects les plus urgents de cette division,
songeons & la relalion entre la vie scxuelle et 'exigence d'une cha-
rité visant 4 la promotion des personnes ; ou encore demandons-nous
si la fol peut s’accommoder des limitations concrétes de la religion
institutionnalisée et figée ; allons méme jusqu’d poser la question
fondamentale : notre devoir d’homme ne requiert-il pas que nous
consacrions toutes nos forces 4 la construction de la Cité, cette vie
séculiére satisfaisant aux exigences de I'éthique évangélique 7

Ces questions plus actuelles ne doivent pas nous dissimuler le
fait que les grandes doctrines éthiques ont essayé de résoudre le
probléme général de l'accord entre une vie surnaturelle, infinie quant
4 son principe et 4 sa fin, et la vie simplement humaine : la Somme
théologique de saint Thomas se présente comme une synthése qui
se veut intégrante de ces deux aspects. Si l'on prenait une doctrine
éthique fondée sur la valeur, on retrouverait le probléme de Iar-
ticulation et de la subordination des valeurs vitales et interperson-
nelles a la valeur du sacré ; ou encore de Ia relation dialectique entre
l'amour vertical de Dieu et I'amour horizontal des hommes, Quelle
solution pouvons-nous esquisser de ce probléme important ?

I. — L’infinitude spirituelle

Essayons tout d'abord de préciser la notion d'infinitude qui s’ap-
pligue i Péthique chrétienne dans la mesure o elle trouve sa source
dans une communication de vie divine et recoit continuellement l'in-
fluence de I'Esprit Saint.
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Or, Esprit Saint, constamment présent a la conscience du chré-
tien, lui ouvre des espaces mon délimitables mais que l'expérience
spirituelle explore d’une certaine maniére : personne ne sait d'od
il vient ni oi il va ; il inspire des attitudes nouvelles et rénove les
anciennes ; il est la source de la charité divine communiquée. Dés
lors, la vie éthique se situe d'une fagon originale par rapport A la
praxis chrétienne totale.

Nombre dimages qui désignent I'Esprit suggérent l'idée d'infini-
tude. On pourrait méme dire que la difficulté ressentie par la pri-
mitive Eglise, d'identifier Ia puissance vivifiante et sanctificatrice
de Dieu avec la troisidme Personne divine témoigne de la force et
de la validité des images originelles signifiant jaillissement, liberté,
imprévisibilité : celles de Peau féconde, du vent impétuenx, des forces
surnaturelles *, Méme lorsque, avec saint Paul, ce théme se combinera
avec celul de Uintériorité, demeurera I'impression de libre et puissante
plénitude : « L'Esprit, en effet, scrute tout, jusquaux profondeurs
divines. Qui donc chez les hommes connait les secrets de I'homme
sinon lesprit de l'homme qui est en Ini ¥ De méme, nul ne connait
les secrets de Dieu sinon I'Esprit de Dieus (I Co 2, 10-11). Grace
4 lui, le Christ «établi Hils de Dieu avec puissance selon 1'Esprit
de sainteté, par sa résurrection des morts» (Rm I, 4) deviendra
i son tour «esprit vivifiant» (I Ce 15, 45). Rien ne peut arréter
la puissance de I'Esprit ; sous son action, les ossements dispersés
de la vision d’Ezéchiel resurgissent : « Viens des quatre vents, Esprit !
Souffle sur tous ces moris et qu'ils vivent !» (Eg 37, 9). Brise
légére ou vent violent, 'Esprit souffle ot il veut pour commimi-
quer la vie.

51, de la présence de I'Esprit Saint, on passe i lactivité théolo-
gale qui en dérive, on retrouve le méme caractere d'infinitude. Saint
Jean de la Croix demeure le maitre incontesté de cette doctrine.
On peut dire, en effet, que toute sa doctrine, telle gqu’elle est exposée
dans La Montée du Carmel et La Nwit obscure, est une revendication
du primat absolu des vertus théologales, Celles-ci constituent l'unique
moyen proportionné i Dien car elles latteignent en lui-méme et
opérent ainsi la transformation de Yime : toute autre connaissance,
tout autre appwu, toute autre affection ne peuvent que retenir I'dme
at seuil de la maison de Dieu : ¢« I'Ame en cette vie ne s'unit point
a Dieu par lentendre, ni par le jouir, ni par ['imaginer, ni par
quelque autre sens, mais seulement par la foi selon l'entendement,
par l'espérance selon la mémoire, et par l'amour selon la volonté » 2,
Toute connaissance est partielle ; seule celle de foi nous fait atteindre

1. CL. 1. Gumwr, Thémes bibligues, Paris, Aubier, 1954, 208.255,
2. Saint JEAN IE ra Croix, Monitée du Carmel, liv, II, ¢ 6, dans Oeuwpres,
DDB, p. 140.
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Dicu en lui-méme, en son infinie vérité ; tout appui dans le passé
ou dans les secours extérieurs est entaché de faiblesse, seule 'espé-
rance nous fait communier 3 Ia force de Dien ; seule enfin la charité
nous fait atteindre Dieu en lui-méme puisque « Dieu est charité »
(I Jn 4, 8).

Une telle doctrine rejoint exactement celle de saint Thomas, qui
assigne aux vertus théologales un objet formel qui ne peut éire que
Dieu. La foi, par exemple, use bien de propositions particuliéres
contenues dans I'Ecriture ou dans le dogme, mais ces propositions
ne constituent que son objet matériel ; le mouvement de l'acte de foi
atteint a la réalité de Dieu et de son Dessein de salut ; elle y parvient
en adhérant & son objet formel qui est la Vérité premiére, c’est-i-dire
Dien méme se révélant?®. Fit il faudrait en dire autant de Vespérance
et de la charité : « La foi et Uespérance atteignent Dieu en tant que
de Lui proviennent soit la connaissance du vrai, soit latteinte du
bien ; mais la charité atteint Dieu lui-méme pour y trouver son
repos » *. En atteignant Dieu en lui-méme. les vertus théologales
impriment & tout notre agir une dimension divine, quel que soit son
point d'application concret,

La réalité de grace qui comprend la présence de U'Esprit Saint
et s'épanouit dans upe vie théologale, substance de la vie spirituelle,
forme donc un véritable milien vital, analogue 4 la vie psychique
ou rationnelle. Un tel milien déborde la conscience psychologique
en ce sens que son efficacité n'est pas mesurée exactement par la
conscience claire des motivations ou des convictions,

Méme lorsqu’il s'agit d'une conversion 2 la foi, I'ébranlement
salitaire peut provenir de motivations assez extrinséques. Une ren-
contre ou un événement met, par exemple, en question une organi-
sation mentale qui paraissait sans faille. C'est ainsi qu’Alexis Carrel,
pendant un voyage i Lourdes, se trouve soudain confronté au monde
du miracle faisant irruption en son univers mental. Par cette pre-
miére fissure, une force destructive pénétre dans I'édifice intellectuel.
Celui-ci g’écroule, qu'un autre ne remplace pas encore. Et pourtant
s'affermit une adhésion personnelle au nouvel univers qui se forme
lentement ! Pour expliquer cette persévérance dans une voie qui n'a
pas encore révélé sa valeur positive, ne faut-il pas admettre un
élément métapsychologique, la grice, qui aide & maintenir une adhé-
sion obscure et douloureuse ¥ On a pu parler & ce propos d’une
¢ nuit du seuil » * caractéristique de la conversion et analogue aux

3, Saint Tuomas, Swmma theologica, 11. 11 1. L

4. Ied., 11, 11, 23. 6.

5. L'expression de «nuit du seuil» est de Charles du Bos commentant le
texte de la conversion de Claudel : « Ah ! Tous ceux qui ont vécu, qui ont
eu & vivre cet ftai savent qu'il est sans analogue, et qu'il constitue une «nuit
obscure » non moins terrible que celle que, pour leur accomplissement, certains
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nuits mystiques, dans lesquelles précisément un élément métapsy-
chologique, la lumiére de contemplation, commence 3 investir la
consclence.

Parler ici de lordre de la grice comme d'un élément métapsy-
chologique, ce n’est pas le définir, mais le situer. En elle-méme la
grice est participation mystérieuse i la vie et 3 l'agir de Dieu ;
mais cette participation, dans le domaine de laction spirituelle qui
nous intéresse ici, est considérée en fonction d'une conscience qui
traduit sa propre vie dans son langage psychologique. Il faut donc
affirmer la double condition de agir spirituel : il est psychologique,
et pourtant enveloppé dans un ordre métapsychologique ®.

Dés lors, it devient secondaire de savoir si la conversion a supposé
une perception de valenrs positives : le désit de la vie, l'attrait de
la beauté, 'exigence de la vérité, ou une réaction de rejet par rapport
a une existence qui se vidait de signification. De toute fagon, le
développement spirituel manifestera 4 la conscience ces différents
maoments,

Agissant au surgissement de la praxis, sur un mode transcendant,
la vie de grace introduit aussi la considération d'une fin qui parti-
cipe & son tour de l'infinitude spirituelle : en tendant 3 la vie éter-
nelle, le chrétien tient compte d'une nouvelle composante de sa vie
éthique,

On ne saurait exagérer Ulmportance de l'idée de wvie éternelle
dans la spiritualité chrétienne. Sa présence est constante au long
des siécles. Dés Origene, et pendant tout le moyen dge, elle com-
mandait Vinterprétation spirituelle de UEcriture en fondant le sens
anagogique qui indique le mouvement vers la vie éternelle. Ce sens
attire & lul les autres : le doctrinal et lexistentiel : «Les choges
temporelles de I"Ancien Testament, contemplées dans la lumidre du
Christ, doivent nous transporter jusqu’aux choses éternelles du Testa-
ment nouveats, & ces ‘choses d’en-haut ’ que le chrétien doit chercher
et goliter pour rejoindre dés maintenaut le Christ ressuscité » *. Nourri

grands mystiques subissent, — une nuit obscure quil {faudrait appeler une nuit
obscure du seuil.

« Ce fur la grande crise de mon existence, ccite agonie de la pensée dont
Arthur Rimbaud a éerit: ‘le combat spiritucl est aussi brutal que la bataille
d’hommes... Dure nuit, le sang séché fume sur ma face...” Les jcunes gens
qui abandonnent si facilement la foi ne savent pus ce quil en cofile pour la
recouvrer et de quelles tortures elle devient le prixs (Claudel). Ch. nu Bos,
Commentaires au bas d'un grand texte, dans A pprovimations, 6° série, p. 338.

6. On reconnaitra aun psychologique lui-méme des instances diverses: la
conscience claire, le subconscient, l'inconscient congu sur un modéle freudien,
adlérien ou jungien. Dans l'ordre moral, on pourra admetire aussi une conscience
transcendantale, source de I'obligation, et qui ne se réduit pas au Surmoi de la
psychologie des profondeurs. Enfin, on poscra une consclence spirituelle d'in-
tensité et de configuration variables.

7. H. uE Lupac, Exégése médicvale, 4 vol, Paris, Aubier, 1959 ss, 1, 628,
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constamment de la méditation de 'Ecriture, l'esprit s'élevait comme
sans effort vers la vie bienheureuse.

La vie éternelle, & vrai dire, n'est pas «idée s, mals réalité parti-
cipée, Si elle n’était qu'idée, elle entretiendrait sans doute la con-
templation spéculative, mais constituerait-elle la force qui soutenatt
les martyrs et aide & effectuer les profonds renoncements de ceux
qui se hatent vers une vie nouvelle et qui, autant qu’il est possible,
I'anticipent dés maintenant ? Ceux-ci font leur la parole de saint Paul :
« Pour moi, certes, la vie c’est le Christ, et mourir représente un
gain... j'ai le désir de m'en ailler et d'étre avec le Christ, ce qui
serait, et de beaucoup, bien préférabley (Ph 1, 21-23). 11 est possible
que nos temps si occupés & valoriser les efforts de humanité en
travail se sentent peu enclins 4 donner 3 la vie éternelle le poids
de realité que lul reconnait 'espérance chrétienne ; il n'en demeure
pas moins qu’en fait comme en droit la conscience d’anticiper une
vie de plénitude, sans tréve et sans défaut, dans la sainteté et 'amour,
stabilise la vie spirituelle et en soutient 1'élan.

Déa saint Paul {aisait appel 4 la pensée de la vie étermelle pour
supporter sans faiblir les tribulations du temps présent. Le texte
que nous allons citer indiquerait méme que la vie éternelle est anti-
cipée dans Pexpérience spirituelle : ¢ Clest pourquoi nous ne faiblis-
sons pas. Bien au contraire, encore que 'homme extérieur en nous
s'en aille en ruines, 'homme intérieur se renouvelle de jour en jour.
Oui, la légére tribulation d'un moment nous prépare, bien au-deld
de toute mesure, une masse éternelle de gloire. Aussi bien ne re-
gardons-nous pas aux choses visibles, mais aux invisibles ; les choses
visibles en effet n'ont qu'un temps, les invisibles sont éternelles »
(2 Co 5, 16-18). Une telle pensée, facilement exploitée par les an-
ciens prédicateurs, joua anssi, par exemple, un rdle important dans
la premiére partie de la vie religieuse de sainte Thérése de Lisieux.
Meurtrie par la maladie de son pére, cette jeune fille se souléve
au-dessus de sa souffrance par I'évocation d’une compensation céleste,
& Mais comment Dieu dira-t-il : ‘* Mon tour !’ si le ndtre n’est venu,
sl nous ne lul avons rien donné 7 Hélas | il [ui en colte de nous
abreuver de tristesses, mais il sait que c'est Uunique moyen de nous
préparer 4 ‘le connaitre comme il se connait’, & devenir des dieux
nous-mémes | Oh | quelle destinée | Chte notre dme est grande !
Elevons-nous au-dessus de ce qui passe, tenons-nous a distance de
la terre ; plus haut, ['air est pur | Jésus se cache mais on le devine » &.

£ Sainte TuErisy by Listeux, Lettres, Office central de Lisieux, 1948 p. 69,
La saintc s'inspire d'une page de 1'abbé C. Arminyow, Fin du wmonde présent
¢t mystéres de la wie future, Paris, 1883, « Et le Dieu reconnaissant s'écrie:
Maintenant mon taur.,. Au don que les saints w’ont fait d’eux-mémes, puis-je
répondre autroment qu'en me donnent mol-méme, sans restriction et sars me-
sure P » (p. 290).
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On voit mieux, par cette derniére phrase, que la pensée de la vie
éternelle n’agit pas seulement sur un mode de persuasion intellectuelle
mais exprime une présence efficace : lattente est déja contact. En
ce sens, elle ne peut décevoir.

Les yeux fixés sur I'horizon de sa vie, Themo wigtor marche avec
plus d’assurance. Mais en méme temps i! devient capable de porter
un jugement plus vrai sur les choses qui l'entourent. Se projetant
dans linfinitude divine, il se détache. Et, selon la pensée de saint
Jean de la Croix : ¢ en se détachant des choses, Uesprit en acquiert
une plus claire connaissance pour bien entendre les vérités qui les
concernent, tant naturellement que surnaturellement » *.

Dans ses Exercices spirituels, saint Ignace fait appel 3 la rupture
de jugement opérée par le passage 3 un an-deld du temps présent.
Traitant du choix vital 3 accomplir selon la volonté de Dien, il
cherche 3 éliminer les intéréts propres qui empéchent lamour de
Dieur d’orienter le choix. Le Saint fait tout d’abord prendre conscience
des attachements désordonnés, c'est-a-dire de la pression exercée par
les désirs immédiats. Comment y résister ? Le premier moyen sera
de «considérer, comme si j’étais & l'article de la mort, T'attitude et
la norme que je voudrais alors avoir gardée dans la conduite de
Iélection actuelle » 2°. L'idée de la mort relativise immédiatement les
biens présents et permet 4 Vesprit de les considérer avec plus d'objec-
tivité, comme si, d'un autre point de vue, je raisonnais pour un
autre '*. Semblablement, l'idée du jugement rectifiera lestime que
j'en at et ajustera les valeurs 4 une considération plus compléte et
partant plus exacte ™. D'un cdté comme de l'autre, les motions ins-
tinctuelles ou subconscientes verront leur intensité diminuer, ou
plutot, leur énergie se déployant dans wun espace plus vaste, elles
v abandonneront la violence de leur élan et s'intégreront mieux i la
dynamique spirituelle totale.

L'idée d'infinitude rejoindrait celle d’'une moralité transcendan-
tale**. Celle-ci s'appuie sur le sens de l'accomplissement chrétien
surnaturel de la personnme ; et cet accomplissement ne saurait étre
adéquatement déterminé par des catégories objectives : par sa rela-
tion constitutive & Dieu, il signifie une réalité transcendantale. Par
ailleurs, elle se manifeste comme une expression de la vie théologale
selon les principes d’une imitation du Christ. Essentiellement ouverte,
la moralité transcendantale s'oppose & la moralité catégoriale qui

9. Saint Jean bE ra Croix, Montée du Carmel, liv. 111, c. 20, dans Qeuzres,
DDB, p. 366.

10. Saint TowNack, Lrvercices spirituels, Coll. Chrisius, DDB, 1960, n® 186,

11, Ibid., n° 185,

12, Ibid., n° 187,

13. Ci. J. Fucus, Moraltheologie wnd Dogimnatik, dans Gregorienum. 30 (1969)
G98-708.
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détermine hic et nunc les structures de l'action. Ce qu'ajoute I'expé-
rience de la présence de U'Esprit, c’est une certaine approche du
fondement concret de cette moralité transcendantale. Il ne s'agit pas
de prétendre, certes, que le transcendantal deviendra objet d'expé-
rience ohjectivable — ce qui serait contradictoire — mais de souligner
que la vie chrétienne comme expérience en fournit une certaine
perception : ainsi de la vocation, du discernement de la volonté de
Dieu, de I'élan vers la vie éternelle, de la présence de Dieu comme
principe et objet de l'activité théologale. Tout cela introduit 2 une
conscience spirituelle plus ferme et contribue 4 approfondir la conscien-
ce morale personnelle,

II. — Rejoindre la vie concréte

Le probléme éthico-spirituel se pose maintenant de {agon plus
précise : comment Uinfinitude de I'Esprit peut-elle, sans s’altérer ou
se débiliter, rejoindre la vie concréte et s'insérer dans les mesures
restreintes d'une activité humaine pour en épouser toutes les exi-
gences T

Peut-étre ne trace-t-on une telle aporie que parce qu'on se repré-
sente "Esprit comme une force et non comme une personne libre
tout entiére présente et indivisible dans la moindre de ses actions.
Il est vrai que I'Esprit de grace se manifeste dans ia Bible comme
élément subtil, ou puissance cosmique de génération, eau vive et
murmurante dans les cceurs, mais il est aussi le Paraclet promis,
un autre personnage que Jésus, « différent de visage mais idemtique
en son action » '*. La troisiéme Personne de Ya Trinité qui, conjoin-
tement au Pére et an Fils, dispose toutes choses depuis le commen-
cement, agit continuellement dang Thistoire en respectant toutes les
structures : I'Esprit Saint respecte la psychologie et la culture des
auteurs sacrés qui, pourtant, pronomcent la Parole sans faille ; il
ceuvre dans U'Incarnation du Fils en le soumettant aux lois d'une
humanité qui croit et ressent la faiblesse ; il peut par conséquent
sanctifier les hommes enserrés dans les limites de leur intelligence
et de leurs conditions de vie.

L'Esprit ne peut se confondre avec le monde quil a créé ; la
grice n'est pas l'aboutissement d'une démarche humaine mais don
de Dieu qui nous engendre dans VEsprit. La différence subsiste
toujours. Mais notre difficulté a croire que UEsprit peut inspirer
notre action, sans se contaminer ni la fausser, vient toujours de

14, T. Guirter, Révélation de la Troisitme Personne, dans Christus 16 (1969)
P 538



INFINITUDE KT MESURE DANS L'ETHIQUY CHRETIRNNE 141
notre incapacité 4 accepter son infinitude. Et pourtant «il n'y a pas
de démesure qui dépasse son envergure ; il n'y a pas de mesure
si petite qull ne réussisse & trouver le joint pour Uexpliquer a elle-
méme et la rendre A la vie, flit-ce par des circuits aberrants. Lui
qui sonde les profondeurs de Dieu, il sait descendre au cceur des
abimes noirs» **. 1l nous faut donc apprendre i joindre, sans les
confondre, le bord de linfini de Dien et celui de la finitude de notre
action.

A leur maniére, les docteurs scolastiques ont essayé de définir
une approche de ce probléme. Ils se reportaient 4 une ¢thique géné-
rale centrée sur le probléme des vertus. Depuis saint Grégoire le
Grand, on admettait que l'on peut appliquer a l'expression ternaire
foi-espérance-charité le nom de vertus théologales?®, Cet organisme
surnaturel devait composer avec l'organisme vertueux qui comman-
dait la conduite des hommes. Pour décrire cet crganisme, la réflexion
chrétienne s’est inspirée, dés saint Paul, du courant stoicien, puis,
d'une mani¢re plus large, des courants platonicien et aristotélicien.
Saint Ambroise donnera droit de cité aux vertus majeures de force,
de tempérance, de prudence et de justice sous le nom de vertus
cardinales 7. La systématisation la plus puissante, en ce sens, reste
bien évidemment la synthése thomiste de la Secunda Secundae.

Le probléme est celui du rapport entre les vertus théologales,
principes d’une action divinisée, et les vertus humaines : sont-elles
simplement juxtaposées ou se compénétrent-elies ? Transposée dans
le langage scolastique, la question s’exprime sous la forme : existe-
t-1] des vertus morales infuses, analogues aux vertus naturelles, mais
procédant de lordre surnaturel®® 7 Le principe de la solution tho-
miste est trés significatif : bien que les vertus théologales orientent
réellement 'homme vers sa fin surnaturelle, il faut que Vactivité
humaine soit aussi orientée au plan des moyens. Clest dire que les
vertus humaines, opérant au plan des moyens proportionnés 3 la
nature, doivent étre complétées par d'autres vertus dérivant de la
vie théologale, ayant le méme contenu concret mais opérant en vue
de la fin surnaturelle **,

On voit bien le souci présent 4 la pensée thomiste, Comment
serait-il possible, sans tomber dans un extrinsécisme bien domma-
geable, de juxtaposer une activité théologale orientant vers l'unique
fin de la vie humaine et une activité naturelle régie par ses propres

15. E. Hauvrorre, Profils de PEsprit, dans Clrisius 10 (1909) p. 555.

16. Saint Grecotrg LE Granp, Moralig, 1ih. 1, n 38 ; FPL 75, 544

17. Saint Ameroisy, De Paradiso, ¢ 3, n. 14-18 ; PL 14, 2Z80-282: « virtutes
principales » ; fn Lucam, 1. V, n. 63 ; PL 15 1653 « virtutes cardinales ».

18 Cf. O. LorwtinN, Psychologie et wmorale aux XII° et XIII® sidcles, t. 11,
Gembioux, Duculot, 1949, 450.535.

19. T, IT, 63. 3 et 4 avec les commentaires de Cajetan.
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principes au plan des moyens ? Le souci de la totalité et de l'inté-
grité de lagir humain requiert une correspondance et une com-
munication continuelle des deux ordres en l'umque conscience spiri-
tuelle. En d’autres termes, qui rejoignent saint Thomas?°, le mes-
sage moral du Nouveau Testament ne peut se dissocier de I'annonce
du Royaume sans pour autant annuler les exigences de la vie sociale
humaine.

Exprimée par saint Thomas du point de vue de 'action objective,
lexigence d’intégrité se retrouve plus fortement encore du point
de vue de la transformation subjective de Tagent spirituel. Mieux
que toutes les techniques psychologiques et psycho-sociologiques, tri-
butaires dun « modéle » plutdt conformiste et parfois assez plat,
la vie spirituelle profonde transforme l'agir humain de l'intérieur.
Les exemples abonderaient depuis um saint Bernard et une sainte
Catherine de Sienne, dont 'action politique fut si importante, jusqu’a
saint Francois de Sales ou sainte Thérése de Lisieux, tous deux si
intensément surnaturels et humains. T1 serait vain d’aillenrs de vouloir
séparer, dans leur comportement, ce qui fut acquis par effort ou
donné par grice ; Vessentiel est de considérer que la vie théologale
rejoint nécessairement I'agir humain pour le transformer et I'unifier.
Les discussions scolastiques sur les vertus infuses doivent avant
tout nous aider an discernement des éléments du probléme : une
vie divine informe, sans la détruire ou la diminuer, une vie humaine
dans 'unité de la conscience.

La solution basée sur la recherche de l'unité du sujet agissant
posséde le grand avantage de diriger leffort spirituel sur le point
d’application qui dépend le plus immédiatement de nous, Mais elle
laisse en suspens une autre cuestion : quelle est la valeur de l'ac-
tion objective 7 Dans quelle mesure pouvons-nous dire gu'elle aussi
est inspirée par 'Esprit et correspond au Dessein de Dien P Suffit-il
d’agir avec bonne consclence — ce qu'on ne sawrait négliger — on
faut-il encore s'interroger sur som engagement objectif ? On pour-
rait, en effet, tout en agissant loyalement, participer objectivement
au maintien de situations erronées ou injustes.

Sans doute est-on toujours tenté, dans le domaine propre de son
action, de conférer Pabsoluité au systéme de valeurs dont elle s'inspire,
En réalité, cette idée présente deux faces bien différentes, D'un
coté, le jugement de valeur, hic ef nume, coutient Uobligation d'un
engagement. Et cet engagement, en tant que fruit d'une consctence

20. 1. I1. 63. 4: « Diverses sont les vertus des citoyens selon qu'ils ont rap-
port A différentes formes de société. Ei de ce peint de vue encore les vertus
morales infuses par lesquelles les hommes sc situent en fonction de leur qualité
de concitoyens des saints appartenant 4 la maison de Dieu (Ep 2, 19) sont
différentes des vertus acquises selon lesquelles homme se situe en fonction
des réalités humaines »,
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éclairée, apparait comme l'accomplissement d'une volonté de Diew,
Mais d'un autre coté, I'évidence méme du jugement de valeur n'en-
traine pas son universalité pratique. I'analyse des structures se révéle
si complexe, le chevauchement des valeurs si subtil, quune diversité
d’options demeure légitime : ainsi en va-t-il du pluralisme politique
ott se mélent les doctrines économiques, les questions de personne,
les préférences idéologiques ; Vun s'attache & lordre et au travail,
Pautre a la liberté et A la recherche du progrés.

L’exemple du pluralisme socio-politique s'impose par sa clarté -
encaore qu'on ne laccepte pas de si bom coeur ! — mais il faut
raisonner de méme dans des domaines plus personnels. Ne faut-il
pas admettre, par exemple, des systémes différents d’éducation, et
méme de formation spirituelle ? IYine maniére encore plus large,
ne voit-on pas se former des systémes différents de moralité, les
uns centrés sur lUindividu, d’autres sur les groupes, d'autres sur
I'humanité dans son ensemble ? Il serait vain, sans aucun doute, de
vouloir les réduire 3 Tunité ; les accents au moins ne coincideront pas.

Alors se manmifeste le probléme préeis : la délibération, perscnnelle
ou collégiale, aboutit A une décision concernant une action objective ;
mais quel est le rapport exact de cette décision 4 la volonté de
Dieu 7 Sagit-il d'un engagement personnel, on prendra facilement
conscience que bien des éléments, qui plus tard se révélevont, ne
sont pas entrés suffisamment en ligne de compte ; s'agit-il d’une
action socio-politique, le pluralisme des options interdit de penser
que la coincidence objective du choix spirituel et du Dessein de
Dien soit toujours assurée. Et ce n'est pas une affirmation gratuite
de « prophétisme » qui coniérera U'évidence 3 des choix ol entrent
des passions manpifestes. Bref, une «é&lection» en honne et due
forme ignatienne peut comporter une erreur objective : dés lors tout
engagement qui se veut pur devient impossible.

La difficulté serait insurmontable si Ia praxis supposait I'évidence
intellectuelle. En fait, 1a délibération aboutit 3 la connaissance d'une
volonté de Dieu signifiée et ncn absclue. Au terme d'une prudente
recherche spirituelle, les signes doivent, non engendrer une absolue
certitude, mais étre suffisants pour soutenir un engagement. Dag
lors. qui s’engage — supposons ici les cas majeturs d’'un mariage,
d’'une vocation sacerdotale, ou une lutte politique — accomplit la
valonté de Diew connue de I'unique maniére possible : 3 travers des
signes *. Et nous pouvons alors nous appuyer sur la certitude que
la fidélité de Dieu accompagnera notre engagement de sa lumiére

21. La lei cn le commandement légitime sont aussi des signes de la volonté
de Dieu. Sur cette doctrine de 1a volonté signifide, of. Saint Frawcors DE SaLEs,
Traité de Pdmowr de Dien, 1. VIII, dans Qewgres, Bibliothéque de la Pléiade,
Paris, N.R.F., pp. 713-755.
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et de sa force pour nous sanctifier dams l'accomplissement de la
volonté de Dieu telle qu'elle nous est apparue.

Mais comment écarter le doute que l'on pourrait faire planer
sur lauthenticité d'un engagement dont la finalité objective est
contredite par lengagement différent d’un autre chrétien ? T1 faut
considérer d’abord qu'aucun engagement ne saurait contredire la loi
évangélique sans détruire son authenticité, Outre ce critére négatif,
il faut accepter le fait du pluralisme des options sociales et politiques.
Le Royaume de Dieu étant caché, on ne peut déterminer avec
évidence qu'il coincide avec telle ou telle réalisation particulidre.
L’idéal serait sans doute que, de la confrontation des options, on
puisse fairc apparaitre & un moment donné la décision correspondant
objectivement au bien commurn. Mais cela n'est aucunement nécessaire
pour justifier un engagement : il suffit gu'un tel engagement soit
le fruit d'une recherche loyale contenue dans les limites des exigences
évangéliques.

III, — Quelgues applications

Le contact qui sétablit entre linfinitude divine et la limitation
quotidienne permet, grice 3 la médiation de l'activité vertueuse, théo-
logale et rationnelle, de rejoindre continuellement la volonté de Dieu.
Chaque moment présent devient ainsi susceptible de porter la vie
de I'Esprit @ « Sacrement du moment présent ! Tu donnes Diet sous
des apparences aussi viles que 1'étable, 1a créche, le foin, la paille » 22;
chaque moment présent sanctifie qui saif, en lui, reconnaitre et
accomplit la volonté de Dieu.

Foi et religion

5’1 était autrefois un lieu reconnu de la rencomtre de Dieu ct
du temps de 'homme, c'était activité cultuelle : priére, participation
aux sacrements, engagements envers Dieu, toutes ces formes de la
religion apparaissaient comme le mayen privilégié — car jamais
il ne fut congu comme l'unique — de la sanctification du chrétien,
Aujourd’htd, nous sommes sensibilisés 3 certaines données qui nous
font relativiser lefficacité de la conduite religieuse. Tout d’abord
le culte s’exprime dans des rites qui reflétent une culture et s'assujet-
tissent 4 des limitations théologiques, affectives et esthétiques qui
en restreignent singuliérement limpact sur 'hormme moderne. D'un
autre cOté, s’accroissent les exigences de l'action et de 'engagement

22, J1.-P. pE Caussavs, L'abundon & lo Providence divine, é€d. M. OLPHE-
Garriarp, Coll. Christus, Textes. Paris, DDB, 1966, p. 27.
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au service des hommes : et cette manifestation concréte de la charité
contient aussi authentiquement la substance spirituelle que des rites
requs et peu intégrés personnellement.

Remarquons en premier liew qu’une telle position trouve un appui
non négligeable dans la doctrine classique de saint Thomas. Pour
celui-c1, en effet, la religion appartient au domaine des vertus mora-
les : elle manifeste la reconnaissance de la condition de créature et
I'ordination de l'homme 4 Dieu, principe et fin de tout l'ordre créé.
Les vertus théologales, au contraive, atteignent Dieu en lui-méme et
constituent la substance de la vie spirituelle,

Si f'on voulait, légitimement dailleurs, considérer foute relation
i Dieu comme une actuation cultuelle, basée pour le chrétien sur
sa participation au sacerdoce commun, il faudrait insister sur le fait
que tout acte de religion, au sens strict du terme, appartient 4 un
culte extérieur ordenné au véritable culte intérieur qui consiste
¢ dans I'union intellectuelle et affective de 'Ame & Dieus 2%; et celle-
¢i s'exerce «dans les actes de croire, espérer et aimer» ®. Ainsi
tout ce qui favorise 'exercice des vertus théologales contribue direc-
tement a latteinte de Dieu ¢t 4 la sanctification. En elles, on ne
saurait poser de limitations : « On ne doit déterminer aucune mesure
en ce gul est recherché comme fin ; mais plus on croit, espére et
alme, mieux cela vaunt. Cest pourquol il est dit dans le Dewtéronome
(D1 6, 5): Tu aimeras le Seigneur ton Dien de tout ton ceeur, de
totite tonn ame et de toute ta force » *%, Par contre, le culte extérieur
admer une mesure, celle méme qui est vile & lexercice de la vie
théologale ; « Le culte extérienr doit étre proportionné au culte mté-
rieur qui consiste dans la foi, l'espérance et Ja charité » *¢,

De celte subordination de la vie cultuelle & lz vie théologale, de
la religion 3 la fol, on ne saurait conclure cependant au rejet de
toute religion. Certes tout pharisaisme, dout le sens profond consiste
dans le renversement des valeurs de religion et d'amour, se trouve
définitivement exclu ; mais la vie religicuse conserve sa légitimité
et sa validite.

A priori, en effet, nous avons montré que linfinitude de UEsprit
transcende toute limitation. Et on ne voit pas comment ce serait
justement l'activité religiense qui devrait étre l'unique obstacle insur-
montable a Vaction de UEsprit | Mais peut-étre, pour plus de clarté,
conviendrait-il d’établir des degrés de participation de UEsprit 4
l'activité cultuelle.

23. Saint Tuomas, Swmwna theologica, 1. 11, 101, 2.

24 Ihad., 111, 99, 3.

25, Salnt Tuomas, Ep. Rom. Marietti, 1964, ¢ XII, lect, 1.
26. 8. Th, L IL 103, 3.
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La vie de VEsprit nous est communiquée d’en-haut par la média-
tion du Christ. Celui-ci, devenn esprit vivifiant, continue son ceuvre
dans I'Eglise. Et, de méme que I'Esprit avait préparé sa demeure
pléniére dans le Christ en se formant un Peuple unifié dans la foi
et se rendant agréable 4 Dieu dans Paccomplissement de la Loi, en
méme temps cultuelle et morale, de méme V'Esprit Saint, qui est
VEsprit du Christ, assiste-t-il son Fglise dans sa fonction de 18-
moignage de Ja foi, de maitresse du culte et de guide moral.

De ce culte ecclésial, Pessentiel se situe dans la transmission de
la Parole, qui doit étre regue dans la fol communautaire, et dans
la communication de vie aw moyen des sacrements. Il est clair que
la présence sanctifiante de 'Esprit donne & la célébration de la
Parole et 4 la vie sacramentelle une pleine efficacité : par elles, nous
sommes au contact de VEsprit dans sa pureté et dans sa force ; et
nous en percevons le fruit & Ja mesure de nos dispositions intérieures.

La condition incarnée de ’homme et de la communauté ecclésiale
est telle que la célébration essentielle du culte se trouve enveloppée
et conditionnée par lenvironnement culturel. Celui-ci, qui fut tou-
jours lexpression acceptée & un certain moment de U'élan religieux,
ne saurait prétendre 4 la permanence substantielle de la Parole et
des sacrements. Des changements s’imposent donc qui permettent
A lexpression cultuelle de s’adapter aux types nouveaux de com-
munauté comme A la diversité infinie des cultures et aux besoins des
personnes. Mais it convient d'affirmer gue, dans la mesure ol les
pratiques cultuelles permettent une expression de la foi. de lespé-
rance et de la charité, elles demeurent le véhicule de la vie de 'Esprit
et de la communication de grice. Tout en reconnaissant la liberté
d’élaborer de nouvelles formes cultuelles, il faut done se garder de
toute unilatéralité. On ne peut refuser 3 des formes, mémes recon-
nues inadéquates, toute valeur spirituelle, et, 3 la limite, rejeter toute
activité cultuelle, ni privilégier la spontanéité de Pexpression reli-
gieuse au point de ne plus apercevoir la nécessité pédagogique de
former la communauté 3 une expression stable de sa vie de priére.
11 faut enfin se souvenir que la célébration communautaire ne pré-
tend aucunement s'enfermer en elle-méme, bien au contraire ! Par
Vaccueil de la Parole et la communication de la vie de grice, elle
se propose de faire croitre la vie théologale et donc de permettre
au chrétien de rejoindre la vie concréte pour lui donner significa-
tion et accomplissement selon [a volonté d’amour de Dieu.

Finalement, la dissociation que lon veut établir entre la religion
et la foi est forcée et dommageable. La religion n'est pas tellement
lide & un systéme culturel qu'elle ne puisse supporter des change-
ments et des adaptations. Vouloir supprimer toute manifestation cul-
tuelle, c'est mutiler 'homme, qui a besoin de manifeater aa vie inté-
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rieure et de célébrer une féte ot il s'exprime gratuitement. De plus,
renvoyer chacun 4 sa capacité d’mvention personnelle, ¢est imposer
des limites 4 l'action de 'Esprit : pourguoi celui-ci serait-il davan-
tage lié dans son efficacité sanctificatrice 3 des processus personnels
plutdt qu'a des formes communautaires ¥ Son infinitude transcende
toute limitation sans pour autant détruire la saine liberté chrétienne
toujours 4 la recherche de Pexpression plus efficace de sa foil pour
une plus authentigue expression de son amour au service des hommes.

En nous plagant immédiatement an plan de lhomme dans sa
rencontre avec Dieu, nous avons insisté sur la religion comme atti-
tude intérieure, comme vertn. Mais le probléme de la conciliation
de la religion et de la foi dott tenir compte aussi de sa dimension
socio-historique. En tant en effet que les églises sont des institutions
représentatives, elles s'intégrent plus ou moins profondément dans
la vie sociale, dans I'Etat ou dans les rapports de classe. Par 13 méme,
Pinstitution ecclésiale entre en concurrence avec l'autonomie du po-
littque. 11 est juste alors que le chrétien, conscient que la vie de
I'Esprit en lwi transcende radicalement les déterminations soclales
et politiques, accepte de leur reconnaitre ume autonomie de plus en
plus réelle. De ce point de vue, la fol se veut toujours plus pure et
par conséquent moins contaminée par les jugements et les actions
qui dérivent de appartenance du chrétien i une mstitution religicuse.
Le chrétien accepte une sécularisation franche et authentique. Con-
crétement, il est vrai, les situations varieront considérablement selon
qu'il vivra sous des régimes différents : s'il vit dans des pays ol
Iinstitution religieuse a été reconnue pendant de longues périodes,
le détachement convenable sera difficile et douloureux ; s'il vit dans
des pays laicisés, son malaise sera moins ressenti ; si, enfin, il vit
dans des pays qui rejettent toute expression religieuse dans le domaine
purement privé, le probléime concernera plutdt pour lui la possibilité
d’assurer le minimum de liberté objective qui permette 1a vie
de foi et sa trapsmission aux autres. En fait cependant, pour tous,
se posera la question d’établir une certaine unité de la vie pratique :
chacumn se situe devant l'exigence d'une composition dynamique entre
les valeurs rationnelles et celles de la Lol évangélique : quel rapport
doivent-elles entretenir ?

Valewrs humaines et vie évangélique

Si nous voulons fonder un rapport entre valeurs humaines et vie
évangelique, nous devons tout dabord reconnaitre la spéeificité et
l'autonomie des premiéres. On pourrait méme remarquer avec J. B.
Metz *™ gue la transcendance absolue de Dieu confére i l'autonomie

27. J. B, Murz, Poxr une théologie du monds, Coll Cogitatio fidel, Parls,
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du monde une sclidité méconnue par les religions qui élablissent le
monde dans un rapport immédiat avec la Divinité : les dieux paiens
sont trop proches de la nature pour que celle-ci puisse s’en détacher
et posséder une dignité propre ; toute sa valeur est de refléter
Dicu ; eclle est immédiatement sacrée. De méme, les rapports socio-
historiques doivent-ils jouir d'une réelle autonomie. En ce sens, nous
Pavons dit, Ja vie chrétienne ne déforme pas la vie humaine ; elle
en respecte les structures.

La vie éthique, cependant, exige un effort dunification. Clest
pourquoi son probléme n'est pas entidrement résolu par la détermi-
nation des structures antinomiques du milieu humain, ni par l'affir-
mation, basée sur la foi, de leur réconciliation 28, Le probléme
concret est rendu plus difficile par ce que nous pourrions appeler
la limitation de notre conscience spirituelle et affective. Suffit-il,
par exemple, de dire que 'amour humain doit étre total pour que,
ipso facto, soit résolu le probléme des manifestations de cet amour ?
La validité de l'engagement politique et professionnel doit-elle étre
si inconditionnelle qu'elle annule les responsabilités familiales ou les
exigences de la vie intérieure ? Tout rapport affectif tend i devenir
exclusif. Le grand danger que fait courir Vidée, par ailleurs incon-
testable, qu'en toute activité on peut trouver Diey et vivre selon
T'Esprit est done celui de la mutilation de ’homme, qui doeit rechercher
Péquilibre de toute sa personnalité. Mieux encore, si l'on considére
gqu'en raison du péché les pulsions d'agressivité, d'affirmation de
soi et de sensualité demeurent mal contrdlées, il faudra parler d’un
équilibre dynamique 3 restaurer. Majtrise de sot et liberté se conquié-
rent . Pour y arriver, il faut considérer tout "homme.

Toute vie ¢éthique suppose donc un effort d'unification et de
hiérarchisation, et toute morale essaic de déterminer les principes
d’une action qui réponde vraiment A Uintégralité des dimensions
humaines. Partant de Topposition entre une sensibilité toujours par-
ticuliére et la rationalité comme source de lobligation morale, Kant
a défini les régles de discernement de toute action formellement
droite ; elles se raménent a4 lidée d'une universalisation potentielle

LEd. du Cerf, 1971. Le monde cependant peut demeurer une médiation vers
Dieu, et comme nature, et comune histoire ; cf. Ch. A, Berwazp, Le Projet
spirituel, Rome, P.U.G., 1970, pp. 268-282.

28. Cf, P. 1. LavarrIERE, P'existerice réconcifiée, Coll, Christus, Essais, n. 26,
Paris, DDEB, 197,

29. On pent reprocher & heaucoup de théologicns qui écrivent sur l'ascése —
méme J. B, MEgrz, op. cit., pp. 116-121 — de ne pas tenir suffisamment compte
de I'épaisseur temporclle de l'existence huwmaine. Le christinnisme ¢t consente-
ment ad monde, oui, mais ce congentement s'exerce A travers des rcefus et des
purifications. Les saints parvenus & une haute réconciliation avec le monde
demeuraient prudents, conscients qu'ils étaient de leur « faiblessey et de devoir
renouer constamment le contact avec la force de Dien. La réconciliation est

un terme toujours approchéd, jamals possédd myant 1a plénliude éternelle,
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de l'action particuliére. Kt ce critére conserve son efficacité dans
la mesure ot il suppose la permanence de valeurs humaines et I'unité
concréte de toute ’humanité. It lorsque Scheler reproche précisé-
ment a4 Kant son formalisme et veut réintégrer un contenu matériel
dans la considération éthique, il distingue des régions de valeur, mais
il fonde lobligation morale sur le principe d'une subordination es-
sentiale des niveaux de valeur : les valeurs de 'agréable-désagréable
sont inférieures aux valeurs vitales, celles-ci aux valeurs de la per-
sonne, et ces derniéres aux valeurs du sacré. On pourrait encore men-
tionner d'autres systémes éthiques; on n'échapperait pas 4 la nécessité
de déterminer une orientation de 'action selon des critéres de valori-
sation, soit & partir d'un but historique comme le veut le marxisme,
soit en fonction d’une valeur sociale considérée comme absolue. Et
méme si 'on voulait ne prendre comme nerme éthique que amour,
il faudrait encore déterminer un ¢ ordo amoris » si U'on ne voulait
pas confondre ses manifestations égoistes et partielles avec 'amour
authentique et universel. Dans le domaine social, cela impliquerait
la recherche des conditions objectives de amour le plus vrai et nous
serions renvoyés aux problémes de justice sociale et politique.

Par rapport & une telle position du probléme, on pourrait dire
que U'évangile n'introduit pas un véritable systéme de valeurs duquel
on pourrait déduire des structires nécessaires. A cette déduction
s'oppose 'idée dinfinitude que nous avons mise en relief. On doit
méme l'appliquer 4 la sphére du sacré, dont Scheler nous dit qu'elle
est la sphére supréme, Il est vrai qu'il l'a entendue, & un certain
moment de sa pensée, d'un Dieu personuel ; et nous pouvons l'enten-
dre du Dieu-Pére de U'Evangile. Mais, méme en ce cas, pouvons-
nous en conclure une structure d'action précise ¥ Nous le pourrons
d’autant moins que ce Dieu infini a laissé I'homme au conseil de sa
propre providence et lui a laissé l'administration et la constroction
de ce monde.

Si la pensée du Dieu de la Révélation ne fournit pas une struc-
ture d’action, demeurerait-elle totalement stérile ¥ En fait, elle ap-
porte une idée régulatrice fondamentale dont 1'humanité n’a pas
encore €puisé toutes les virtualités ; Thomme est i Uimage de Dieu
et par conséquent posséde une valeur infinie. De cette dignité recon-
nue de Vhomme procéde tout 'élan de Thominisation du monde et
de la formation d'une unique société dont la fin serait la promeotion
de toutes les personnes. Corrélativement, la force éthique fondamen-
tale demeure lamour qui vient de Dieu et qui est apparu en Jésus-
Christ. Du fait méme que cette charité trouve sa source en Diewy,
elle posséde un caractére d'mfinitude qui, §’il laisse jouer les déter-
minations particuliéres, renouvelle sans cesse 'énergie de celui qut
le regoit.
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L’efficace de I'Evangile se manifeste encore d'une autre fagon.
Concrétement, en effet, 'homme conforme mal son action aux struc-
tures qu'il reconnait : Ten détourne la puissance de péché en ceuvre
dans le monde et en lui. L’Evangile le convie donc d’abord i une
conversion vers Dieu dans l'adhésion au Christ. Alors, comme le
remarque le P. Vanhoye?®, les relations anciennes de l'homme 32
Dieu, au monde de la nature et au prochain se trouvent, elles aussi,
converties et transformées : « La grande différence entre les rela-
tions anciennes, auxquelles il faut renoncer, et les relations nouvelles,
qui doivent se développer, peut se résumer en deux mots : c'est le
passage de la relation possessive 4 la relation d’amour vrai. En
termes bibliques, on parlera de renoncement &4 la « convoitise »
{epithymia) et d’accuell de la charité divine (mgepe). « Ceux qui
appartiennent au Christ, dit saint Paul, ont crucifié la chair avec
ses passions et ses convoitises » (Ga 5, 24). Tls doivent ¢ se dépouil-
ler de 'homme ancien, que corrompent les convoitises décevantes »
(Ep 4, 22), et se mettre 3 ¢ imiter Dieu, comme des enfants hien-
aimés, en suivant la voie de Uamour, & Texemple du Christ» (Ep 5,
1-2).» Cette substitution de la relation nouvelle 4 P'ancienne relation
ne peut se faire ni automatiquement ni en un instant ; elle est la
substance méme de Véthique chrétienne.

Revenons en terminant sur le probléme de lorganisme vertueux
et demandons-nous sl la vie évangélique rencontrant les vertus hu-
maines ne crée pas pet A pen de nouvelles attitudes plus immeédiate-
ment dépendantes de la relation & Dieu, dans Vmmitation du Christ,
Ce seront, par exemple, la pauvreté en esprit, la confiance, "abandon.
De ces attitudes totales, la plus significative est peut-étre Thumikité,
Sa bréve étude permettra de saisit U'mmportance de [a transformation
spirituelle opérée par une vie de grice se conformant 3 la vie divino-
humaine du Christ. Un véritable renversement des valeurs humaines
s’y opére.

Dans la synthése thomiste, 'humilité est 1ne espéce de la meodestie,
celle-ci appartenant A la tempérance. Cette situation subordonnée s’ac-
corde difficilement avec la place hors de pair que cette disposition
a toujours tenue dans la spiritualité chrétienne. Certes, saint Thomas lui
assigne un rang honorable aprés les vertus théclogales, aprés les vertus
intellectuelles regardant la raison, et aprés la justice, en particulier la
justice légale #; 4 son tour, i commente le texte classique tiré de la

30. A, Vawmovn, La personne hmnaine et ses relations dans le Nowvegs Testa-
moent, dans Studia misstonalia 19 {1970) pp. 315-334, P.U.G.,, Roma. La citation
se trouve p. 328,

31. II. 11, 161, 5; of. 1. II, 61. 3, 2° cobjection, ot 'humilité revendique Ia
priorité que saint Thomas lui refuse.
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Reégle de saint Benoit sur les douze degrés d’humilité 2. Mais sa ré-
flexion n’en demetre pas moins liée au cadre objectiviste qu'il hérite des
moralistes grecs et latins : I'humilité a pour fonction de tempérer
et de refréner le mouvement de Tdme vers les biens difficiles afin
qu'on ne tende pas indiscrétement aux réalités supérieures ®. Nous
sommes bien tout prés de la modestie ; mais ne nous éloignons-nous
pas considérablement de I'humilité vécue par le Christ : « humiliavit
semetipsum », et imitée par saint Paul et tant d’autres saints : «s'il
faut me vanter, c’est de ma faiblesse que je me vanterai» (2 Co 11,
3007 Pour le chrétien, Phumilité se référe au mystére fondamental
de I'abaissement de VIncarnation,

Sentant bien la faiblesse d'une telle position, le P. Haering place
Vhumilité parmi les vertus fondamentales de la vie chréiienne, Ainsi
en fait-il une cinquiéme vertu cardinale : « Au dire de saint Bernard,
de tous les enseignements du Christ, celui sur Ihumilité est le plus
grand. Aussi pourrait-on parler & son propos dune cinquiéme vertu
cardinale ou méme de lg veriu cardinale chrétienne » ®%. Si en effet,
en tant gu'elle implique soumission & Dien, elle concerne toute
religion théiste, en tant gu'elle requiert l'abaissement du supérieur
vers Uinférieur, elle prend sa source dans la descente de Iamour
de Dileu vers ’homme : ¢ L'humilité de Phomme est sa réponse 2
la révélation de T'humble charité de Diew, ef, en méme temps, sa
participation 3 l'euvre de Dieu incliné et anéanti dans un service
d’amour ». Il s'agit bien alors d'une «vertu fondamentale », dune
« attitude primordiale » 3.

Y a-t-il vraiment avantage cependant & patler dune cinquiéme
vertu cardinale ? Cette notion suppose la considération des grandes
fonctions psychologiques domt les vertus réglent Uexercice : raison,
volonté, libido et agressivité, ou celle de l'ardre ratiopmel : la recti-
tude de la raison en elleméme concerne la prudence ; dans ses ac-
tions, la justice ; les passions s’élevant contre la raison sont modérées
par la tempérance ; celles qui détournent de "action raisonnable par
la force ®¢. On ne voit donc pas comment Vhumilité pourrait s'insérer
dans ce cadre. Ne définit-elle pas en effet une attitude globale de
I’homme en fonetton d'une relation personnelle 3 un Dien d'amour ?

Drautre part, si on affirme que 'humilité est vertu chrétienne
trotvant non seulement son modéle, mais sa source dans le Christ,
ne faut-il pas la relier immédiatement aux vertus théologales, dont

32. Ihid., a. 6. Cf. J. v& MowvEow, Les XIT degrés de Vhmnilicé, Commentaire
ascélique sur le chapitre VIT de la Réple de saint Benoit, Paris, 1951

33, Ibid,, a. L.

34. B, Haermwe, La Loi du Cheist, t. 1, 330, n. 69 ; les mots sont soulignés
par 'auteur.

35. Ibid., p. 331,

3. 8. Th 111, 61, 2,
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seule la présence peut engendrer et nourrir Phumilité 7 Encore que
saint Augustin, par exemple, admire heaucoup les néo-platoniciens
qui ont su reconnaitre le souverain Bien, il ne les en accuse pas
moins, tout comme les autres philosophes, d’avoir ignoré humilité
et de s’étre abandonnés A Torgueil ¥. Comment aurajent-ils pu la
connaitre avant que le Verbe de Dieu ne s’humilidt dans I'Incarna-
tion ? Et comment pourrait-on la vivre si la grice du Christ ne
venait enl nous opérer une conformation du jugement et des affec-
tions ? Le sage peut bien se vouloir 4 sa juste place, ne pas viser
plus haut que ses capacités, en un mot, étre modeste ; 'humble désire
participer au mystére de l'abaissement du Christ venu pour servir,
souffrir, étre msulté, flagellé, dépouillé et, finalement, domner sa
vie par amour.

Qu'il faille considérer 'humilité en fonction de la relation théo-
logale 4 Dieu, un fait constant de lhistoire de la spiritualité nous
le prouve. Multiples sont, en effet, les traités sur U'humilité qui en
décrivent les degrés. Leur nombre, le plus souvent symbolique, im-
porte peu ici *®; Vessentiel concerne lidée d'un progrés comtinu et
en quelque sorte infini. Contrairement 4 ce que lon cbserve pour
les vertus cardinales, il n'est point, pour U'humilité, de juste milien ;
en cela, elle ressemble aux vertus théologales. A vral dire, elle ne
fait que traduire leur puissance transformante, Si humilité est cette
vertu « par laquelle 'homme, prenant une connaissance authentique
de lui-méme, s'abaisse 3 ses propres yeux » *¥, on ne peut progresser
en elle que grice 1 la lumidre de la foi qui révéle 4 Uhomme sa
situation, & Pespérance qui soutient la confiance de qui ressent son
impuissance radicate, et i la charité qui maintient en présence de
Dieu, dont la sainteté ot Pamour accentuent les ombres de la médiocrité
et de 'égoisme. On progresse donc dans 'humilité 4 mesure qu'on
croit dans la vie théologale. Encore faut-il accepter cette contrepartie
mortifiante du progrés spirituel | De ce point de vue, l'humilité ap-
parait comme fondamentale pour P'épancuissement spirituel. L'authen-
tique connaissance de soi ne s'éléve que sur le roc dénudé de qui
a voulu, courageusement, la vérité de son étre. Mais alors s'ouvrent
des profondeurs infinies.

Union & Dien et praxis

De la relation dialectique entre le sens de lautonomie de la praxis
humaine et le sens de Uinfinitude divine, on peut tirer une conségquence

37. Cf. P. Aowks, L'lumilité, vertu spécifiguement chréticnne, dans RAM
28 (1932) 208-223.

38 Cf, arl. Humilité, dans DTC 13, col. 323-325.

39, Saint Berwaro, D¢ gradibus hemlitatis et superbice, ¢ 1, PL 182, 942,
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concernant la place gue doit tenir la recherche de l'upion i Dieu
dans Véthique chrétienne.

Tout d'abord sa nécessité s'impose. Le phénomeéne de sécularisation
qui renforce l'autonomie de la morale humaine tend a produire une
attitude intérieure d'indépendance et de rupture par rapport a une
Révélation. Ce glissement résufte avant tout de la limitation de la
conscience spirituelle et affective: cela acquiert le poids de réalité capa-
ble d’entrainer l'attachement et la conformation intérieure, qui occupe
la conscience et exerce les forces vives de Ia praxis. Pour celui qui
jette toutes ses forces dans la politique, la politique tend A devenir
tout ; de méme pour celui qui s'attache & son entreprise ou 4 sa
famille, ou 3 sa vie religieuse. 51 done 'on veut, en tant que chrétien,
agir dans le monde sans y investir toute sa substance spirituelle,
on devra nécessairement rechercher le contact avec Dien, dans le
Christ, par I'Evangile. Aucune crainte alors gque soit détruite l'aute-
nomie de la conduite rationnelle. Elle n'en est que mieux fondée
du fait qu'elle aussi obéit a une volonté constante de Diew.

Le premier fruit de cette recherche porte évidemment sur le sens
de Dieu. Bien que U'on croie facilement connaitre Dien, la vie de
priére notamment fait expérimenter combien Dieu est toujours l'au-
deld de tout. Grace i la contemplation, 1idée J'infinitude devient
force vivante de la conscience spirituelle ¢t permet de rechercher
avec plus d'assurance et de confiance les solutions des problémes
éthiques posés par les mutations de notre temps.

Par rapport 4 la simple connaissance conceptuelle de la théologie,
la connaissance spirituelle ajoute l'idée d'une pénétration dans la
sphére divine, au moyen du golt spirituel. On pourrait méme dire,
avec la plupart des mystiques, que la vie contemplative étant un
avant-goat de la vie éternelle, elle introduit & un sens plus réel de
cette vie éternelle ; elle permet de la « réaliser ». Dés lors, le regard
du chrétien juge des choses avec plus de vérité. Selon les fortes
et simples expressions du Curé d’Ars, « un chrétien qui est conduit
par I'Esprit Saint, n’a pas de peine 3 laisser les biens de ce monde
pour courir aprés les biens du ciel. Il sait faire la différence. L'ceil
du monde ne voit pas plus loin que la vie comme fe mien ne voit
pas plus loin que ce mur, quand la porte de l'église est fermée,
L'ceil du chrétien voit jusqu'au fond de Véternité » 1. Cette appré-
ciation globale et essentielle n’entraine pas une désertion des tiches
humaines ; mais elle les situe dans leur vérité et maintient le déta-
chement affectif qui préserve la recherche de la vie chrétienne in-
tégrale.

40, A. MoNNIK, Vie du Curé d'drs, Paris, 1861, t. II, p. 448,



154 CH. A. BERNARD, 5.7,

Le gofit de la vie éternelle ajoute 4 la conscience morale le sens
du fondement concret de la moralité transcendantale, celle qui vise
I'accomplissernent surnaturel de la personne. Partant certes des déter-
minations de la vie concréte, la connaissance spirituelle situe 1’en-
semmble de la praxis humaine dans sa relation 4 la participation de
la vie divine. Elle s'élargit pour englober les notions de vocation
personnelle, de ressemblance 3 Dien, d’union au Christ ressuscité,
dont nous sommes les membres. L'intelligence de la condition chré-
tienne projette une nouvelle himidre sur 'engagement moral : il ap-
parait orienté vers une imitation de la vie du Christ pour une parti-
cipation A sa vie glorieuse,

Envisagée maintenant du point de vue de la détermination de
l'action, la recherche de 'union a Dien exerce une fonction régula-
trice. Négativement d’abord, elle fait percevoir que telle action ne
satirait prendre correctement sa place dans l'ordo caritefis et par
conséquent ne saurait étre bénéfigue pour ’homme. Positivernent, la
confrontation du sens de Dieu avec les circonstances nouvelles permet
de trouver une attitude chrétienne authentique. Clest pourquoi les
saints, qui ont possédé le véritable sens de Dieu, ont su répondre
i des situations nouvelles par des attitudes évangéliques. Chaque
chrétien doit, pour sa part, s’eiforcer de retrouver la méme disposition
fondamentale. Son sens évangélique ne lui permettra pas de déduire
rigoureusement une attitude concréte ; mais la confrontation avec
la réalité jouera le role d'un révélant chimique : la solution évangé-
liqgue apparaitra. Il appartiendra i l'épreuve du temps et, si néces-
saire, 4 l'approbation de I'Eglise, d'en manifester la validité.

CONCLUSION

Ta vie morale ne s'est jamais concue en dehors de la relation aux
conditions les plus concrétes de laction. Elle mait A vrai dire dés
que, au lieu de s’abandonner i son instinct naturel, Ihomme suspend
son premier mouvement pour répondre i une instance différente et
plus haute. La possibilité humaine de donner at moindre comporte-
ment une dimension rationnelle et méme de le rapporter consciemment
4 une fin ultime et & Dieu confére i l'agir une dignité sans égale
et une dimension infinie,

Dans la situation chrétienne, un mouvement inverse se dessine
pour assurer la conjonction d'une vie divine recue au baptéme et
de l'agir concret de 'homme. A vrai dire, I'Incarnation du Verbe
constitue le mouvement méme de Dieu pour rejoindre les hommes,
Dans Paccomplissement de ce mystére, préparé par une intervention
continue de Dieu dans l'histoire des hommes, la plénitude de I'Esprit
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repose sur lhumanité du Christ pour se communiquer ensuite 2
I'Eglise et aux fidéles. Or, dans l'humanité du Christ, c’est toute
la vie humaine qui se trouve sanctifiée : la condition corporelle, les
relations familiales, la profession, puis finalement la souffrance et
la mort. Participant & son tour de la vie du Christ, le chrétien se
doit de l'insérer en toutes les composantes de sa situation humaine.
La charité, en laquelle se résume toute la loi, n’est rien si elle nest
pas manifestée concrétement : « La charité est longanime ; la charité
est serviable ; elle n'est pas enviense ; la charité ne fanfaronne pas,
ne se rengorge pas ; elle ne fait rien d’'inconvenant, ne cherche pas
gon intérét, ne s’irrite pas, ne tient pas compte du mal » (I Co 13, 4-5}.

Llintelligence de la rencontre du divin et de Thumain dans la
praxis exige la reconnaissance des deux pdles antinomiques : Dieu
et le monde en tant que tel. L’homme, en effet, nest-il pas leur
lieu de rencantre ? Il s'efforcera denc de ne nier aucun des termes
qu'il doit mettre en relation ; il ne cédera pas 3 la tentation de
simmerger dans le monde ¢n détournant son regard de I'étoile qu
I'éclaire et Poriente ; et, sous prétexte de ne contempler qu'un monde
céleste, 1l ne se retranchera pas du monde ot doit s’inscrire sa charité
souffrante et aimante.

Tourné vers le monde pour le transformer, 1l s'efforce d'adapter
continuellement son étre éthique an but ogull s'assigne. Clest dire
qu'il développe un ensemble de vertus caractérisées par la relation
i leur objet nécessairement fini. Mais d'un autre coté, relié 4 Dien
par des liens réels de connaissance et d’amcur, il recgoit, par la
présence infinie de UEsprit qui lui est donné, des principes nouveaux
d’action qui participent de linfinitude divine : ce sont les vertus
théologales,

Mais on négligerait un aspect capital de la vie éthique s1 l'on ne
voyait que la tension dialectique entre vertus humaines et vertus
théologales se développe dans la temporalité. En conclusion de ces
réflexions, qu’on nous permette d’esquisser le schéme évolutif normal
de cette interaction,

Dans les commencements, du fait que la conscience s’oriente vers
Dien et se trouve sollicitée par U'Esprit, elle ressent plus particuliére-
ment les résistances et les distorsions intériewres qui lempéchent de
capter avec pureté la volonté de Dien et de l'accomplir. Peu i peu,
la grace libére le sujet de ces pesanteurs. Bientdt, Paction va le requérir;
il va se sentir responsable vis-a-vis des autres. Le moment de 'auto-
nomie se développe. Le chrétien prend toute sa dimension humaine.
Plus il coopére & la construction de la cité, pius aussi il est renvoyé
4 sa propre réflexion et & des prises de position personnelles. Pour
quelle demeure chrétienne, cependant, une telle action exige la con-
naissance de la Loi évangélique et la réflexion sur les situations
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concrétes, & la lumiére de Dieu. Finalement, le caractére chrétien
de la praxis engendre un désir d'union de plus en plus profonde
par la médiation du mystére du Christ. Il faut rejoindre l'infinitude
de I'Esprit mais sans quitter l'accomplissement de la tiche humaine.
(C’est cette participation au Mystére transcendant et 4 la vie du
Christ qui donne sa pleine dimension 3 l'engagement éthique du
chrétien.
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