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HAAKMAN (Anpré-I'rRancois), jisuite, 1810-
1881, — Né le 11 mars 1810 & Enkhuizen (provinee de
Hollande septentrionale), André-Frangois Haakman,
apres avoir fait des études d’humanilés el de mathéma-
liques, entra au noviciat de la compagnie de Jésus, a
Tronchiennes, le 27 décembre 1837; aprés deux anndes
de philosophie et cing de rédgence, il éludie la théologie
a Louvain (1846-1850) et recoit la prétrise (22 sep-
tembre 1849), Haakman sera professeur et pére spirvituel,
tout en donnanl beaucoup de relraites, au noviciat de
Ravenstein {1850-1851), au séminaire de 'archidioctse
d'Utrecht & Culembourg (alors dirvigé par les jésuites),
el au théologal des jésuiles de Maastricht: c'est dans
cette ville qu’il mourut le 18 octobre 1881.

IHaakman publia d’abord un mois de Marie (De maand |

ean Maria of de Metmaand toegewijd aan de allerheis
ligste Maagd. Het Franschgevolgd, en collaboralion

avec son confrére J, Dijekman, Leyde, 1844; 5@ éd., |

1875) et une traduction néerlandaise (Sittard, 1855)
de 'ouvrage du jdésnite J. Kleutgen + 1883, Ueber die
alten und die neuen Schulen (Muyence, 1846), sur la
pédagogie des jésuites, Son couvre principale esh une
traduction nderlandaise des Frercices spirituels  de
saint Ignace; ces Geestelijke oefeningen van den . Igna-
tius mel zsijn utthrerdingen en inlichiingen (Arnhem,
1856) parurent d’abord, avec un brel commentaire,
en feuillets sépards et sans nom d’auteur; IHaakman
réédita plus tard 'ensemble *avec un commentaire plus
développe sous un titre un peu différent (Rijsenburg,
1871, 544 p.). La traduction veul élre fidéle an lexte
ignatien (on sait que Haakman apprit 'espagnol pour
la réaliser); clle est parfois lourde. Quant au commen-
taire, il est direclement inspird de ceux des jésuiles
Thomas Massa T 1838 et Jean-Philippe Roothaan
+ 1853,

On doit encora & Haanlkman une courte bipgraphie de son
confrére Henri Danis T 1571, parent de saint Pierre Canisius
et apdtre de Maastricht (Lecensschets can Henricus Dionysius..,
parue d'abord dans le St Servativebode, semaine ecclésios-
lique de Maastricht, 1871, puls & parl, mdéme lieu ¢l mdmoe
année), un article sur P'histoire de Maasiricht en 1579, un
Menologium der Soctetett van Jesus (lithographié) el, d'aprés
le nécrologe cild ci-dessous, une anthologie litléraire pour la
jounesse, que nous n'avons pas relrouvée,

Catalogue des provinees belge (1838-1850) ¢l néerlandaise
(1851-1881) de la compagnie de Jésus, — Sommervogel, L. 4,
col. 1; L9, col. 451, — Nieuw Nederlandsch Iographiseh Woor-
denboek, 1, &, Leyde, 1914, col, 687, — Neerologivm procincine
necrlandieae S F,, L. 1, p. 151 syv {ms, archives de cette pro-
vinee),

Jan BArTEN,

HAAS (Jean-BavtHasan), prémontrd, + 1764, —
De I'abbaye d'Ilhenstadt (diocése de Mayence), docleur
en thdologie de 'université de Wurtzbourg, Jean lHaas
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ful. quelque temps curé 4 Dorn-Assenheim et mourut
en 1764, 11 a composé plusicurs ouvrages sur les person-
nages de son ordre el des livres de méditations; Lout
esl resté manuscrit, Le principal s’intitule : Praemons-
trecbiwmt candidum mascwlinum, dass st Leben der hi,
Midnnern, welche die erste zwethundert Jahren in den
Wi, Pridmonstratenser Orden  hetlig  gelebt pund  selig
pestorben... (2 vol,, 805 el 786 p.; Bibliotheque de
Tepl, ms 153).

L. Goovaerts, Lerivains... de Cordre de Prémonted, t. 1,
DBruxelles, 1899, p. 189, 342 L 4, 1911, p. 98. — N. Nentwich,
Verzeichnis der Handschriften in der Bibliothek des Stiftes
Tepl, dans Deitrige sur Geschichte des Stiftes Tepl, L. 2, Marien-
bad, 1925, p. 110, — W. Dersch, Neuere Verdffentlichungen
ser Geschichte der Primonstratenser tn Hegsen, dans Analecta

| procmonstratensee, 11, 1925, p. 70,

Jean-Baplisle VALVERENS,

HABIT. Voir VeremenT, — Sur le Grand Hahif
et le Pelit Habit, forme institutionnelle de la vie
érémitique orientale, voir art. EngsitisMe exy Onicyr,
. 4, col, 947-949,

HABITATION DES PERSONNES DIVI-
NES. Voir INHABITATION,

dy

HABITUDE ET HABITUS. — LEn gree, lo
terme Bz dérive du verbe Eyw ot signifie Paction de
posséder, ensuite la maniére d'étre, du corps, de 'dme,
enfin la capacité résultant de Pexpdrience. Aristole
définit I'#Ewg par opposilion 4 la Sudbeorg ou disposition;
I’€Ewg a beaucoup plus de durée et de stabilité : sont
lelles les sciences et les vertus, tandis qu'on appelle
Sualeatg des qualités qui peuvenl facilement se perdre,
comme la santé.

Le terme latin Aabitus dérive du verbe habere, avoir;
il appartient & la langue classique et signifle, au sens
conerel ; maniére d’dtre, aspect extérieur, conformation
physique, mise, tenue; — au sens figure : maniére d’ére,
élut, complexion, disposition d’esprit; — dans le lan-
gage philosophique : disposition d'esprit qui ne se
démenl pas.

Le terme francais d’habitude dérive du latin habitudo,
qui est post-classique et signifie maniére d'¢tre,
complexion, Le terme d'habitus esl trés rarement
employé en francais; c'est celui d’habitude qui est
enlré dans Pusage courant. « Aveir I'habitude » a
remplacé au 17¢ siéele Pancien verbe « souloir #, du
latin « solere », avoir coutume,.

La définition classique de Vhabitus (opéralif) esl la
suivante : une disposition stable qui permet d’agir
quand on veul, avec aisance el plaisir.

1. Histoire du traité des habitus. — 2. Probiéme do
Uidentification entre habitus et habitude. — 3. Liberté
i
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d'indifférence et liberte de perfection, — &, Acquisition
des habilus. — 5. Noles gui diflérencient habitus et
habitude, — 6, Détermination de Pagir, — 7, Liaison
entre habitus et habitudes, —— 8. Les habitus en spiritua-
litd, — ). Stabiitd et interiorild des habilus infus, —
10. Coordination entre habitus infus et acquis, — 11,
Crenése dialectigue des habilus infus.

1. Histoire du traite des habitus. — L’étude
des habitus ne g'est introduite que tardivemenl cen
théologie. L’attention des auleurs chrétiens s'est
d’abord portée sur les différentes vertus mentionnécs
dans I'Tlerilure el proposées & la vie morale. Il fallut
attendre le 13¢ siéele, et noloumment saint Thomas
d’Aquin, pour voir la réflexion théologique sur la nature
de la vertu et sur les fondemenls de la morale reprendre
a son compte la notion aristotélicienne d’habitus et
en fairs Uobjefl d'un traitc occupant une place daéter-
minante dans la systdmatisalion de la morale. Pour
saint Thomas, 'étude de Phabitus commande celle de
la vertu, et la vertu ordonne Uagir humain tout enlier,
y compris 'activité spirituelle et contemplative qui
le couronne, Il se crée ainst un lien élroil entre les
habitus ot la vie spirituelle, méme si les auteurs spiri-
tuels ne font pas un grand emplolr de ce terme tech-
nique.

A partir du 14 siecle, la morale s'est concentrée
sur les idées d'obligalion, de loi, sur les actes singuliers
plutdét que sur les vertus; elle s’esl de plus en plus
séparcée de la spiritualité, désormais cantonnée dans
leg traités marginaux d’ascéticque et de mystique. On
a instauré une division nebte enbre la morale fonda-
mentale et la morale particuliére de type casuistique,
et celle-ci a progressivement accaparé 'attention des
moralistes., Le traité des habitus ne Tul bientdl plus
qu'un organe témoein, un prologue en résumé ouvrant
le traité des verlus, sans plus guére de rapport ddsor-
mais avec les exposcés de spiritualité, Et pourtant la
redécouverle de la fonctioh propre de Phabitus ot sa
remise en valeur en morale peuvenl jouer un rile
important dans lo renouveau moral et spirituel contem-
porain. R =z h i

2. Probléme posé par l'identification entre
habitus et habitude. — L'dquivalence ontre les
tormes d'habitus et d’habitude pourrait se justifier si
on accordail un large coeflicient d’analogie aux sens
que 'on préte a la notion d’habitude; mais, en fail,
Passimilalion de ces termes a donné lieu & des malen-
tendus graves el parfois a4 une compléte mésintelli-
genca de la nature de habitus.

Le phénomeéne de DPhabitude, au-deld des faits
généraux communément reconnus, a élé tréds diverse-
ment interprélé par les philosophes modernes : comime
un automatisme d'ordre physique selon William James,
d’ordre psychologique selon Paul Janel, comme un
intermédiaire enlre 'activité wvolontaire libre et Ia
pure réceptivité selon Maine de Diran ef Félix Ravais-
son. Néanmoins 'assimilation de 'habitude avee Paulo-
matisme et le mécanisme se retrouve au fond de toutes
ces théories, méme si elles cherchent & s’en dégager,
comme aussi dans l'idée couranle que 'on se lait de
I'habitude, L’habitude parait ¢tre la forme de méca-
nisme qui convient au vivant el donl lo ressorl se
subslitue au jaillissement de la vie. En ce sens IHenrl
Bergson avait raison d’opposer I'habitude & la vie et
il observail justemont que ¢ la ou il y a répétilion nous

soupgonnons foujours du mécanisme fonctionnant
derridre lo vivant ». Les conséquences en sonl graves ;
les habitudes deviennent ¢ quelque chose d'étranger i
notre personnalifé vivante », c¢’est du tout fait mdcea-
nique,

Par suite, s on définit lIa vertu comme une habitude,
on ge lrouve peu a peu acculé dans une impasse au
plan de la réflexion morale. En effet, si habitude
implique ordinairement 1'établissement dun état
mental d’indilférence, el méme la disparition graduelle
de Ia conscience par le progrés de lautomatisme,
commea le conglate André Lalande, une action faite
par la force de 'habitude ne pourra pas comporter
cette présence attentive de la raison, cet engagement
personnel de la volonté qui font le prix et la valeur de
notre agir moral, La vertu congue comme une habi-
tude devient un facteur d’automatisation de la conduite;
plle diminue la lonalilé morale do Pagir dans la maesure
méme on elle étend son influence sur lui.

I'aree que la vertu incline aux actions ordonnées par
la loi el retient de faire les aclions mauvaises el défen-
dues, on en viendra a se représenter 'homme vertueux
comme celul qui a crédd en soi, par la répdlition inlassable
des mémes actes, des automatismes si fermes et nom-
breux qu'il agit désormais en conformité avec la loi
d’une facon quasi nécessaire, sans plus devoir réfléchir
et choisir. L’homme vertueux apparait alors comme
un élre gi bien régld, si fermement assujetii sur les
rails de D'habitude, que tout probléme semble g'élre
pour lui évanoui; sa liberté est devenue une laculté
inutile. Comme Péerivail Sully-Prudhomme a propos
de I'habitude : « Cette vieille au pas monotone endorl
la jeune libertd ».

Cetle représentation dépréciative de la wvertu est
encore durcie par sa mise en rapport avec la liberté
d'indilférence «ui, sous les diverses formes qu'elle
peut prendre, constitue P'obstacle le plus radical &
Uintégration convenable de Dhabitus et de la vertu
dans le domaine de la morale. Selon cetto conception,
la liberté consiste & pouvoir choisir & chagque instant
ot absolument entre les contraires, entre le oul et le
non, et done pour ou conlre la répdétition de ce que
I'on a déja fait. L’habitude qui nait de la répditilion
des actes ef y incline, apparait, face & une telle liberts,
comme son conbraire direct, ou comme le supréme
assaut de la nature et de ses mécanismes pour dominer
la liberté, Par opposition & la liberté d'indifférence,
'’habitude se définira donc par le déterminisme et
I'antomatisme: DPattribution de la wvaleur morale a
I'exercice de la liberté la reléguera dans une zone
infra-morale. En conséquence, la morale se concentrera
sur les acles singuliers, sur les décisions instantandes
de la liberté, et la vertu, qui cause la répdétition et la
permanence dang l'action, ne pourra obtenir gqu’une
place marginale en morale,

3. Liberté d'indifférence et liberté de per-
fection. — Pour sortir de cette impasse, il faul partir
d'une conception de la liberté qui surmonte 'arbitraire
lié¢ & la liberté d’indifférence, et admeltre 'enracine-
manf, de la liberté cn des inclinations primilives qui
ge développent & linlérieur d’elle ot la constituent
comme pouvoir de produire & partir de soi des actes
parfails quand on le veul. Ces inclinations d’ordre
moral sont les suivantes ; le sens de la vérité ot du bien,
le sens d’autrui et de la vie en société, On peul les
comparer au sens de la beauldé qui s’épanouit dans les
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arts. Or de felles inclinations ne peuvent se développer
que par l'exercice el par la formation en elles des
habitus qui les perfectionnent dans 'ordre & leur acte ;
le sens de la vérité donnera naissance aux sciences
comme pouvoir acquis de bien discerner el saisir la

véritd; le sons du bien et le gens d’autrui feront éclore \\

VYamour du ben pour Wi-meme, Vamour de Diew el des
autres, qui commandent les multiples vertus nous
habilitant & agir en perfoction dans les divers secteurs
de I'agir moral.

Ces inclinations primitives, avec les habitus qui les
accompagnenl, ne s’opposent pas a la liberté; elles
tiennent & sa substance et conslibuent son pouvoir de
durer et de progresser dans le temps. Elles produisent
dans I'homme un état de maturité, un sentiment de
puissance qui le rend apte & agir en perfeclion quand
il le veut el & créer des ccuvres achevées, qui soienl &
la fois nouvelles el pleinement accordées au sens
spontand du vrai et du bien. Telle est, d’ailleurs, la
marque paradoxale des cenvres spirituelles de valeur :
une alliance comme nalurelle enlre le passé o alles
g'enracinent ot le futur qu’elles font surgir; tel est aussi
le propre de 'habitus el de la verlu : assurer par la durde
méme le bond en avant du progreés, le jaillissement
d’une nouveaulé surprenante en sa perfection,

L’habitus n’est donc pas proprement une habitude,
car on ne peut le ramener a un automatisme quelcongue,
Sans doute n’est-il pas facile de discerner sa nature
profonde; en tout cas, pour y parvenir, il ne fant pas
Iexaminer sculement & partir des acles extérieurs qui
le manifestent aux sons, mais il cst essentiel de le saisir
de lintéricur, & partir de ce cenlre personnel qui est
au ccour de la libertéd, ot ol se congoivent nos actes,

4, Acquisition des habitus, — Voyons comment
g'acquitrent et se forment les habitus, La liberté
humaine, si nous la définissons comme pouvoir d’agir
en perfection, n’est pas pleinement donnde & Phomme
dés lo départ, pas plus qué sa personnalité n’est formde
dég son enfance; il y faut un long travail de maturation
intérieure qui progresse par une aclivilé continue
orientée dans un sens déterminé, comme ['artiste
acquiert pea & peu du mdtier et cultive son talent.
Les habitus constituent précisément larmature interne
de cette croissance de la liberté et de la personnaliteé
humaine,

11 est communément admis que les habitus ge forment
par la répétition des actes qui leur conviennent. Mais
pour expliquer ce mode d’acquisilion, on a souvent,
négligé de tenir compte de la distinction entre l'acle
intérieur el 'acte eoxtérienr qui constituent l'acte
humain total, 'acte intérieur élanl issu directement
de nos facultés spirituelles et demeurant comme caché
en elles. Or celte distinclion esl pour notre sujef d'une
importance décisive, car les habitus se [orment par la
répétition d’actes intérieurs semblables, alors que leurs
actes extdrieurs peuvent élbre dilfTérents. Prenons un
exemple : la discrétion, la maitrise de soi dans la parole,
congiste sans doute A savoir garder le silence quand il
convient, mais elle donne aussi le courage deo parler
quand il le faut et comme il faut; elle s'oppose ainsi
A deux défauls : le bavardage el le mulisme. La discré-
tion se forme donc par des actes extérieurement
contraires, so laire ot parler, issus de sentiments oppo-
868 : envie et la crainte de parler. Ces acles sont cepen-
dant intérieurement semblables par 'emprise renou-
velde de la raison el de la volonléd qui s’exerce en eux

sur la facullé de la parecle, sur I'imagination et la sensi-
bilite qui l'animent.
Contrairement aux habitudes que produit la répé-

tition des mémes actes matériels soumise 4 une incli-

nalion d’ordre affectif ou psychologique, les habitus
g'acquidrent done par le renouvellement d'actes inté-

Tienrs semblables apparienant aux lacullés spiniaelies

de I'nomme. Loin d'engendrer un mecanisme (qui se
substituerait & la liberté, qui la paralyse et la diminue,
cette répétition des actes intérieurs aceroil au contraire
le pouvoir de la liberté dans 'homme, en lui assurant
notamment la mafilrise de ses mouvements allectifs.

1l est bon de préciser que cetle mailrise dépasse la
simple résistance aux poussées de la sensibililé, par
exemple & envie de parler ou de se taire; elle comporle
une prise en charge active de ces inclinalions par nos
facullés spirituelles, une sorte d’association entre elles,
qui accorde & la parole ou au silence une pleine valeur
humaine, une justesse et une richesse de significalion
parfois dtonnantes. Sans doute, dans une premiére étape
de la vie moruale, une lutte en nous entre esprit ct le
sentiment est-clle inévitable; mais le but de effort
moral n’en reste pas moins de créer entre ces parties
de I'homme une collaboration naturelle qui unisse la
sensibilité ello-mdme aux progrés de Pesprit. Telle est
I'oruvre des habitus et plus précisément des vertus
morales.

Pour comprendre comment so forment les habrtus,
il est encore nécessaire de tenir compte de leur con-
nexion, spécialement étroite dans le cas des verlus.
Aucun habitus en effel n'exerce concrétement son acte
sans 'accompagnement des autres habitus, car’'ensemble
de ceux-ci forme un organisme actif que 'on peul
comparer au corps humain donl tous les membres
sont solidaires. Par exemple, la mise en ceuvre de la
diserétion dans le gilence ou la parele réclame un
jugement qui reléve de la prudence, un effort qui
procéde de la vertu de force, enfln I'estimation de la
justice qui régle nos relations extiérieures avec les
autres hommes: interviennent aussi dans cel acte les
vertus théologales chez le chrélien, notamment la
charité. L'habitus g'acquiert done par une aclion qui
entraine la participation de 'organisme entier des
habitus, bien que, par sa matiere, 'acte accompli se
rapporte directement & un habitus particulier.

Nous pouvons appeler cette formation de 1'habitus
une éducation, Les habitus 8’acquiérent par une éduca-
tion qui est d’abord externe, par 'oeuvre des parenls,
enlre aubres, mais qui n’en reste pas moins principa-
lement interne et s'accomplit par l'osuvre des facultds
et inclinations spirituelles au sein de la personnalité
morale, Quoique indispensable, ['éducalion donnée
par les parents, par la société, est de caractere transi-
toire el secondaire, en ce sens qu’elle est au serviee d'une
liberté personnelle qui doit progresser vers la maturité
¢t 'autonomie, qui lui seront pleinement garanties
par les habitus,

5. Notes qui différencient habitus et habi-
tude. — On pourrait tracer un tableau des caracléres
qui distinguent les habitus des habitudes ct les opposent
méme souvent. L'habitude erée un aulomalisme qui
engendre une action uniforme et quasi nécessaire,
elle est un poids qui pése sur la liberté et cherche &
I'entrainer. L’habitude affaiblit aussi 'emprise de la
conseience sur ses actes: si elle facilite 'action et cause
un certain plaisir, elle éveille néanmoins dans les
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profondeurs de I'dme un malaise secret, le sentimenl
d'une diminution de soi, d'une disharmonie intime,
L'habitus crée en 'homme linelination & agir selon
ses facultés spirituelles et le rend capable de faire des
actions & la fois nouvelles et fidéles & une ligne de
perfection préeise; il élimine les obstacles inlérieurs
qui freinent 'agir; il rend P'action uisée et agréable;
il accroit le pouvoir de la liberléd ot la fait persévirer
dans son efforl; il fait naitre peu & peu dans 'homine,
en liaison avec les aulres habitus, une harmonie entre
les facultés, qui favorise son développement moral et
soulient I'accomplissemenl d’ceuvres de valeur.

6, Détermination de l'agir. — L'habitus et
I'habitude ont pour caracléristique de délerminer
I'agir humain d’une fagon précise, ad unum, d'incliner
toujours aux mémes acles. lls exercenlt une action
permanente sur la conduite de Phomme, Si la liberté
réside dans le pouvoir de choisir enlre des acles
contraires, il faut, semble-1-1l, conclure qu’une telle
deétermination la contredit.

Pour répondre & cello difficulté, il convient de
distinguer deux sortes de délerminations de agir
humain : I'une prend sa eause en dehors de la volonté,
dansg les passions, dans les mdécanismes d'ordre psycho-
logique, dans la pression sociale, ete. Un tel genre de
délermination diminue le pouvoir de la volonté sur les
actes de I'homme. Telle esl la détermination par
I'habitude. L'autre forme de détermination de agir,
dont témoigne 'expérience commune el qu’on semble
avoir trop négligée en philosophie, est la déterminalion
que se donne la volonté elle-méme. Ainsi parle-t-on
d'une volonlé déterminée pour désigner un vouloir qui
s'est fixé un bul ferme el qui persévére dans sa pour-
suite a4 fravers les obslaclos externes ou interncs. Une
telle volonlé n'est pas conbraire & la liberté; elle muni-
feste plutdt sa capacité de durer, de persévérer dans
l'accomplissement de son acte, une puissance qui
I'emporte sur les rdsistances et les Treinages. La volonté
humaine se révele ainsi comme la facullé de so déler
miner soi-méme, laquelle peut prendre deux formes
trés différentes : la volonté peut Loujours se dégager
d'une délermination anlérieure a4 sa décision, mais elle
a aussi le pouvoir de se ddcider d’'une fagon définilive
au point que rien ne puisse la faire’ changer. Celte
force de détermination esl la plus ferme el la plus stable
qui soit; elle dépasse la résistance au changement que
peuvent offrir la malidre et les mécanismes physiolo-
giques ou alfectifs. C'est en regard d’'un tel pouvoir de
durer que sainl Thomas a refusé la qualité d’habitus
aux dispositions d’ordre sensible, méme si elles présen-
tent une certaine permanence dans I'homme. La stabi-
lité la plus authentique, celle que le lemps ne peut
ruiner, esl d'ordre spirituel et I'c@uvre de la seule volonté,
c¢'est pourquoi il n’est d’habitus au sens propre du terme
que dans Pordre volontlaire, La déterminalion de Pagir
par 'habitus esl done, a 'égard de la volonté, d’une
esptee toute parliculiéro : elle procéde de la volonlé
méme, elle en est 'accomplissement et 'exlension dans
la durée, Par ce traif, les habitus difftrent nellemont
des habitudes entendues comme des automatismes

d’ordre affectif ou physiologique. o

7. Liaison entre les habitus et les habitudes.
Cependant, malgré toul ce qui les différencie, des
connexions peuvent et doivent g'établir entre los
habitus et les habitudes an sein de I'organisme dyna-

mique qu’est I'hnomme. Nous avons été obligés de
distinguer nettement ces deux formes d'inclinations
pour dégager la véritable nature de 'habitus; mais
dans I'homme, gridce & la liaison naturelle qui unil
'esprit ot le corps, les habitus peuvent trés bien assumer
les automatismes que nous appelons des habiludes;
dans ce cas, toulefols, ces automatismes se trouvent
soumis, par des liens qui peuvent échapper d’aillours
a la conscience claire, aux facultés spirituclles, de telle
sorle que, régis par clles, ils participenl d'une facon
positive & I'agir et au progrés moral.

La doctrine des habitus, quand ellé est bien comprise,
obtient une grande imporlance dans la morale. Loin
de faire de Fhomme un automale, les habitus, les vortus,
sont I'ceuvre el le prolongement des lacultés spirituelles
el Torment un organisme dynamique qui ordonne
'homme en sa tolalité, espril, sensibilité et corps, pour
lo rendre apte & produoire des actions parfaites, lui
permellre de poursuivre efficacement a travers le temps
et les obstacles, un but, un idéal, des valeurs de 'ordre
le plus dlevé. Grice aux habitus, toutes les parties de
I'homme se Lrouvent assocides et collaborent positi-
vement a I'épanouvissement de la personnalité morale,
La théorie des habitus devient ainsi une pidce mailresse

de la morale,

8. Les habitus en spiritualité. — A partir du
159 gidele, les théologiens ont de plus en plus séparé la
morale et la spiritualité (ascélique et mystique) : la
morale fut considérée comme étanl proprement 1'étude
des lois, des commandements, des obligations qui
s'imposent & tous et consliluent un minimum de
prestations que l'on peuf requérir du chrétien ordi-
naire, tandis que la spirilualité traitait des élats et
acltes plus parfaitls, laissés a la libre initiative de chacun,
suscitdés par un appel el une grice exlraordinaires.
Cette division a causé au plan de la morale un durcissc-
ment et un rétrécissement des perspeclives qui furent
trés dommageables & la théorie des habitus*: la vertu,
en prenant pour objet 'acte surtout extérieur soumis
a 'obligation légale, & vu sa visée relomber au niveau
du minimum exigé par la loi, alors qu’elle est ordonnce
par nature 4 la poursuite d’'un maximum de perfec-
Lion. Iin spiritualilé, le caractére surdrogatoire el
relativement extraordinaire des actes apparlenant a
ce domaine a confribué & distendre & l'extréme les
liens enlre les habitus acquis, soumis 4 'elffort humain
et & la morale ordinaire, et les habitus infus qui leur
é¢chappent. La distinction classique entre les habitus
acquis ou naturels et les habitus infus ou surnaturels
tourna, dans ce contexte, au délriment de ces derniers,
qui devinrent sujets & une double précarilé¢ contraire
a la stabililé réclamée par Jeur définition : les variations
d’une liberté dont on soulignait surloul le pouvoir de
se déterminer entre des conduites conbraires, et la
souveraine libert¢ de 'action divine, cause de ces

habitus,

9, Stabilité et intériorité des habitus infus. —
Il est certes ndécossaire de distinguer les habitus
acquig par Peffort humain et les habitus infus qui sont
I'ozuvre de la grice; mais on ne doit pas insister de
facon trop unilatérale sur cette division, et il est toul
aussi indispensable de montrer que les habuus infus
sont de véritables habitus, également durables et méme
plus stables que les habitus acquis, el d’exposer quelle
est leur coordination avec ces derniers.
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De méme que les habitus acquis regoivent leur
stabilité avant tout du pouvoir attribué & la wvolonté
de se diétorminer dans ses actes intérieurs d’une fagon
permanente et définitive, ainsi les habitus infus, parce
qu'ils sont dans 'homme ceuvre de 'immuable sagesse
et volonté de Dieu, procureront a la volonté humaine
une fermeté et une stabilité qui surpassent celle de
n'importe quel Aabitus naturel. C'est ce qu'exprime
vivement sainl Panl lorsqu’il alllrme de la charitd :
« J’en ai 'assurance, ni mort ni vie, ni anges ni princi-
pautés, ni présent ni avenir, ni hauteur ni profondeur,
ni aucune créature no pourra nous séparer de 'amour
da Dien dans le Chrisl Jésus notre Beigneur » (Rom. 8,
38-39), L'habitus infus est done une certaine commu-
nication faite & 'homme du pouvoeir que posséde la
volonté divine de se délerminer absolument.

Cette aclion divine ne meut pas la liberté humaine
de Pextérieur, elle péndtre a lintérieur d’elle; elle ne
limite pas le pouvoir ni ne diminue le mérite de la
liberté, mais elle contribue an contraire a les accroitre
et & les ordonner & une perfection supérieure. Par suite,
les habitus infus ne s’ajoutent pus aux habitus acquis
comme une force s'addilionne & une autre force; ils
' « infusenl » en oux, ils agissent sur eux par mode
d’inspiration, d'informaltion, d’animation, leur donnant
d’'accomplir des actes d'une valeur et d'une poriée
nouvelles. Ainsi la vertun de chasteté peul-elle aller
jusquw’an  renoncement  délinitif aux acles sexuels
pour 'amour de Dieu et du prochain, tout en mainte-
nant en I'homme un gens des réalités de cel ordre qui
Faide & porter un jugemenl pondéré et afliné en ce
domaine,

10. Coordination entre habitus infus et
acquis, — La distinction entre les Aabitus nalurels et
surnaturels n’empéche pas que 'on ne doive, dans une
vue complémenlaire, montrer comment ils se coordon-
nent, et comment s'accomplit co qu'on peut appeler
I' ¢ incarnation » des habitus infus dans 'homme. En
offet, ces habitus n'agissent pas cn des acles sédparés,
mais par un engagement de I'homme en sa totalité
personnelle, avec l'onsomble de ses habitus méme
naturels. Aussi est-ce & lravers les hkabitus acquis
portant sur la mdme maltiére, & travers les senlimenls
qu'ils régissent, que s'actualisent les habitus infus;
ainsi pouvent-ils provoquer Pacquisition des habitus
naturels et leur donner une vigucur et une dimension
nouvelles.

La chose est vraie pour les vertus théologales nolam-
ment. La churité, par exemple, n’est pas, comme on
semble I'avoir cru souvent, un amour lout dégagé des
sentiments humaing, qui acquerrait du mérite dans la
mesure méme ot il les a vaincus, un amour purement
surnaturel. La charité prend forme coneréte dans
I'amour humain, dang P'amilié qui rassemble les
hommes; loin de détruire les senliments humains, elle
les purifie, les afline, les fortific, les approfondit et
les rend durables.

Tout de méme, la prudence, la justice, la force et la
tempérance infuses, bien gqu’analyliquement distinctes
des vertus cardinales acquises, enlrenl avec olles dans
une conjonclion si élroite qu’elles les transforment
et lour accordent une puissance supérioure.

11, Genése dialectique des habitus infus. —
La coordinalion entre los habitus naturels et surna-
turels ne s'établit cependant pas sans heurl, sans que

le chrétien ne doive passer par I'épreuve de mouvements
el d'étapes qui paraissenl parfois contradictoires. Déja
les vertus naturelles s'acquiérent par 'expérience
de mouvements dialectiquement opposés. La vertu,
en effet, réside dans un milieu placé entro des extrémes:
ce milieu n’est pas une moyenne fixéde d’avance, mais
elle se détermine au sein de Pexpdérionce des tensions
qui opposent les extrémes. La discrélion, par exemple,
découvre sa mesure propre dans la double expérience
de I'envie el de la crainte de parler; elle finit par dominer
I'une et 'autre pour former une mesure de parole el
de silence qui est & la fois un milieu départageant le
silence el la parole, et une perfection ou un artl de 'un

ol de 'autre.
La formation des vertus surnaturelles et leur agence-

ment avec les vertus nalurelles s'élaborent de méme
au cours d’'un progrés dialectique; mais le pivol de ce
mouvement est plus profond et ses démarches sont
plus extrémes, car I'homme lui-mdéme on sa personna-
lité se trouve ici mis en causo. En effet, étant un don,
I"habitus surnaturel est, d'une part, accordé 4 'homme
comme une perfection répondant a son désir intime
el s’altachant & son &tre personnel; mais d’autre part,
cobte qualilé ne vient pas de lui, il ne peut se I'attribuer
comme sa propriété, car il ne peut ni I'acquérir ni la
conserver par scs seules forces. Aussi, pour prendre
conscience de celle condition particuliére des habitus
infus qu’il a regus, le chrétien doil-il faire personnelle-
ment Pexpédrience, d’abord de la valeur et de la puis-
sance supérieures du don surnaturel qui agit sur lni par
mode d’allrait, mais qui peut aussi lui élre une occa-
sion d’orgueil, I'expérience ensuite de sa propro fai-
blesse et incapacité jusqu'd la tentation du désespoir
ou de lincrédulité, (Pest & travers une telle épreuve
par distengion entre ces exirémes, l'épanouissement
supérieur de soi et I'abandon de soi, le don et la priva-
lion, Pattachement et le détachement, que s'élabore
progressivement dans le chrétien la conjonction emtre

los vertus infuses et les vertus acquises,
[l convienl augsi de remarquer combien les habitus

tant naturels que surnaturels se trouvent liés & V'oxpé-
rience personnelle : ils s’acquiérent et s’ordonnent
entre eux par le moyen de comportements si divers
que lours éléments, leur structure el leurs rapports
n'upparaissenl bien qu'a celui qui en a fait 'expé-
rience, en qui ils se sont formés ot noués: leur gendso
el leur nature complexe défient souvent les théories,
Ils ne s'inscrivent pas seulement dans le cours de I'his-
loire d’'un homme, mais ils régissent et produisent
cotte histoire en sa continuité profonde. Aristote
remarguait déja que finalement la mesure de la verlu
est celle que détermine le sage, indiquant par la le
caraclére proprement personnel el existentiel de la
vertu; les scolastiques onl reconnu, de leur cdté, que
tout habitus donnail & qui le posséde un sens et une
inluition siirs de ce qu'il faut faire, qui dépassent le
Jugement du moraliste el du théoricien. La chose est
plus vraie cncore dans le cas des vertus infuses, car
elles suscitenl dans I'homme Dexpérience la plus
personnelle, le sentiment de sa condition en face de
Dicu, dont il a regu I'étre et qui 'appelle & revétir une
personnalité nouvelle, cachée dans le mystére des
projels divins.

Les habutus surnalurvels sont done les élémonts
moleurs de [histoire spirituelle de I'homme, gous-
jacente aux événemenlts que relate Ihistoire humaine;
oux seuls nous font discerner le cours profond de cetto
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histoire, nous en laissent deviner le sens ot 'orienta-
tion; c'est griace a la perception du réel humain fonda-
menlal el & la force de grace qu’ils nous inspirent, que
nous pouvons devenir les collaboratleurs de la Provi-
dence divine & 'ccuvre dans le monde.

Aristote, Catégories, ch. 6; Postéricurs analytiques, liv, 2
Ethigue @ Nicomagque, liv. 8. -— Avoerrots, Commentaire des
eatégories d'Aristolo, — Thomas d’Aquin, Semme théologique,
1n 280 q, 49-54 : De virtutibus in communt (La pertw, 1. 1, trad.
et notes de la Somme thdologigue, 18 20 q, 49-60, par R. Ber-
nard, éd. Itevue des jeunes, IMaris, 1933). — Jean de Saint-
Thomas, Les dons du Saint-Fsprit, trad. R, Maritain, Paris,
1930,

Maine de Biran, Mdmoires sur Uhabitude, dans (Fuvres,
éd, P. Tisserand, t. 2, Paris, 1922. — Félix Ravaisson, De
Phabitude, Paris, 1838, 1927, — Ldéon Dumont, De habitude,
dans flevue philosophigque, L. 1, 1876, p. 321-366. — Picire
Janot, L'automatisme peychologigue, 'aris, 1889, — I'r, palolli,
De habitibus, Ivome, 1897, — I, Bergson, Le rire, Paris, 1900,
-~ . Janvicr, Ezposition de la morale catholique, 1, & Lo veriu,
Paris, 1906, — William James, Prdets de psychologie, I'aris,
1909,

A<D, Sertillanges, La philosophie morale de saint Thomas
Paris, 1916, - B, Roland-CGossalin, L'Aabitwde, Parig, 1920, -
I. Maritain, Art ot scolustique, Paris, 1920, — BE. Gilson
Saint Thonas &’ Aguin, Paris, 1925, — Lue-J. Lefévre, Habitus
et habitude, dans Repue de philosophie, 1. 85, 1928, p. 435-465, —
(. Dwelshausers, T'raité de psychologie, Paris, 1928. — J, Cheva.
lier, L’habitude, Paris, 1929. — J. de Guibert, Etudes de théoloyie
mystigue, Tonlouse, 1930. — II1.-D. Noble, Les passions dans
le vie morale, Paris, 1931, — A, Gardell, Le Saint-Esprit dans
la ¢ie chréticnne, Paris, 1934, — Pl de Ilolon, Les habitus.
Leur caractére spirituel, Poris, 1934,

R. Bernard, La vertu acquise of la vertw infuse, VB3, 1, 42,
1945, p. 25-88, — I', Guillaume, Lo formation des habitudes,
Paris, 1936 el 1947, — J. M, Ramirez, Doctrine sancti Thomeae
de distinctione inter hubitum et dispositionem, Rome, 1938, —
J.-M., Darent, Les verius morales infuses dans la vie chrétienne
dans Theéologie, cahier 2-3, Oitawa-Montréal, 1944, —
A. Michel, art. Vertiz, I'IC, t. 15, 1948, col. 27539-2799, —
V. Jankélévitch, Traité des certus, Paris, 1949, — O, Lottin
Peyehologie et morale aux 129 et 13% sideles, t. 8, Gembloux,
1949, et t. 4, 1954; Morale fondamentale, Tournni, 1954 ;
Eiudes de morale. Histoire et doctrine, Gembloux, 1961.

C. Bcharll, L'habitus, principe de simplicité et d'unité dans
la vie spirituelle, Ulrechl, 1950, — A.-I. Mennessior, Les habitus
ot les vertus, dans I'nitiation théologigue, t, 3, Paris, 1952, p. 223-
973, ~ (., Funke, Gewohnheit, Bonn, 1961, — A, Lalande,
art, Habitude, dans Vecabulaire de la philosophie, Paris, éd,
1962, — P. Foulquié, art. Habitude, dans Dictionnaire de la
langue p.‘tﬂrh’-’:ﬂp-’lfﬁ'mf, Paris, 1962, p. 310-311. — H. Pinckaers,
Le renowvean de la morale, Tournai, 1964. — G. P. Klubertanz,
Habits and Virtues, New York, 1965. — R. de Saint-Laurent,
L’habitude, son importance, sa nature, ses sources, Avignon,
1967.

Servals PINCKAERRS,

HACHETTE DES PORTES (Henni), évique,
1712-1798, — Né & Reims en 1712, Henri Hachelle des
IPortes suivit la formation du séminaire de Saint-
Sulpice, 4 Paris, et ful regu docteur en théologie en
1740. Visiteur général des carmels de I'rance (1748-
1772), évéque in puarttbus do Cydon, il devint sullragant
d’Armand de Rohan, archevéque de Reims, et il admi-
nistra le diocése, Il suppléa aussi guelque temps (a
parlir de 1764) I'archevéque de Parig, Christophe de
Beaumont., Il ful enfin nommeé eévégque du minuscule
diocese de (ilandéves en 1771 il 8'occupa avec dévoue-
ment de son diocése, des prétres el des pauvres. Emigré
en 1791 (4 Nice, & Fossano en 1792, & Bologne en 1794),
il mourutl & Bologne en 1798,

Comme visiteur des carmels, Hachette soutind
I'énergique campagne du fouguecux confroversiste
L.-B. La Taste (1692-1754), bénédictin, évéque de
Bethléem (1739) ot également visiteur des carmels
(1747), contre cerlains carmels gagnés au jansénismao.
Le « Caléchisme sur les affaires du femps », que le
suffragant de Reims composa vers 1758, se ressent de
I'esprit de polémique (extraits caractéristiques dans
les Nouvelles ecclésiastiques du 27 aot 1760, p. 155-
156).

Hachelle des Porles esl & signaler ici en raison de
son petit ouvrage sur La dévotion auw Cour de Marie
(Nice, 1788). La brochure, née de deux mandements
(1780 et 1788) qui inslituaient dang le diocise de
(ilandéves la féte du Coeur de Marie el légilimaient la
doctrine du culle marial, ne présente en elle-méme
rien que de banal (Mandemenis, Neuvaine, ecueil
d’exercices, Officium ot Missa, etc). Elle est néanmoins
un jalon important dans la (radilion du culte et de la
dévotion, qu’elle rattache explicilement & la dévolion
et 4 la doctrine mariales de Jean Eudes; elle présente
en mdme temps Pefflorescence du culte dans la seconde
moitié du 18° siécle, que Ilachette des PPortes avait
fortement encouragé chez les carmelites,

L’ouvrage de Hachette des Portes ful réadité et considéra-
blement augmentd par Ch.-J. Lequien de la Neufville (Paris,
1825, xxvitr-404 p.),

Les Chroniques de l'ordre des carmdlites onl recueilll plusieurs
mémoires et leltres de leur visileur (L. 4, Troyes, 1861, p. 186,
289-290, 800-308; L. 5, 1865, p. 610-620) pour les anndées
1771-1772, — A. Theiner a publié dix leltres de Pévéque de
(Handdvoes, daléos de Bologne 1794-1797, dans ses Documenta
tnédits relatifs aux aflaires religicuses de la France, 1700 4
1300, L. 2, Paris, 1858, p. 140-151,

Les Nouvelles eceldsiastigues ne manquent aucuns occasion
de dénigrer le collaborateur et successeur de La Taste (voir los
Tables), mais aussi Panteur de La dévation aw Cazur de Marie
(20 mars 1789, p. 45-46),

H, Fisquet, La France pontificale. Digne, 2° parlle, Glan-
déves, Paris, 8 d, p. 360-362. — L. Chevalior Lagenissiére,
Histoire de Udodché de Bethldem, Paris-Novers, 1872, p. 276-
282. — Ch. Lebrun, La dévotion au Ceur de Marie. Etude
historigue et doctrinale, Paris, 1918,

André Ravez.

HACKI (Micuevr-AnToing), cislercien, ¥ 1703, —
Moine de 'abbaye d’Oliva, prés de Dantzig, Michel
Hacki fut conseiller de la reine Christine de Sudde, qui,
par reconnaissance pour ses services, le fit nommer
abbé titulaire de I'abbaye supprimée de Colbaz. En
1683, Hacki fut élu abbé de son monastére. 11 joua un
rdle important dans la restauralion de ordre cister-
cien en Pologne vers la fin du 17¢ siéele; il mourut le
4 mars 1703, Pendant son abbatiat, Hacki trawvailla
a la direction spirituelle de sa communaute,

Témoins, les diverses collections de sermons capitulaires,
prononcés soil aux dimanches ou jours de fétes, soit 4 l'oceasion
des prises d’habit, des professions ou de la mort des religicux,
Ses sermons sont imprimés en plusiours volumes : Sermoncs
capitulares super principalia anni festa (Oliva, 1691), ouvrage
divisé en cing fractatus, d’aprés les anndes ol les sermons
furent prononcés; — Sermonum asceticorum... lomus quartis
(Oliva, 1700, in-folio, 697 p.); ce volume esl divisé en trois frae-
tatus, dont chacun contient les sermons pour les années 1694-
1695, 1695-1696, 1696-1697. Ce dernier titre laisse supposer
gue P'auteur a dit publier également les sermons prononcés
entre 1690 et 1694, dans Sermonum ascelicorum... tomi 1-3,
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Tous ces sermons révélent une connaissance appro-
fondie de I'licriture sainle, de la patristique et des
auteurs cisterciens, Contrairement & la rhélorique du
temps, ils se distinguenl netlement par leur langage
simple el direct, par leur inspiralion et leur piété
christologique. Ils témoignent aussi d'une grande véné-
ration pour les saints de 'ordre el d’une estime profonde
pour I'état monaslique. Notons en outre que les ser-
mons postérieurs sont plus développés que les premiers,
Dans la derniére collection surtoul, Hacki ecite large-
ment les saints Auguslin, Grégoire, Bernard el Dona-
venture, ou des auteurs comme Aelred, Gilbert de Hoy-
land, Adam de Perseigne, etc; il semble pen influencé
par Thomas d’Aquin.

Hacki serait aussi Pauteur d’un livee de piélé sur la sainte
Vierge : Maria Deipara semperque virge, qui n'a pas encore
été retrouvd,

J. C. Krelzschmer, Geschichte und Desehretbung der Cistor-

ciengser-Abter Oliva, Dantzig, 1847,

Ne pas confondre Michel-Antloino ITacki, cistercien, avec le
théologien jésuite Jean-I'rangois Hacki ({1637-1696), son
contemporain, Voir D'I'C, t. 6, 1914, col, 2027-2028.

Edmundus MigxEnRs.

HADEWIJCH, myslique flamande et podtesse,
18e gidele, — 1. Reddeouverte de Hadewijch, — 2, Conlenu
des manuscrits hadewigiens. — 3. L'auteur et son milteu,
— &4, Doctrine et vie intérieure, — 5, Orthodoxie, — 6, La
pseudo-Hadewijch. — 7. Sources et influence.

1. Redécouverte de Hadewijch. — lladewijch
était tombée dans un oubli complet, lorsque deux
manuscrits du 14 sidcle de la Bibliothéque royale
de Bruxelles retinrent "attention des spécialistes do la
poésiec médidvale néerlandaise, Mone et Snellaert, en
1888, qui d’ailleurs n’y trouviérent pas le nom do
Pauteur. Dans une marge ol il se cachait, ce nom ful
enfin lu en 1857, ct confirmé &n 1867 par la déconverte
du manuseril €, actucllement & la Bibliothéque univer-
sitaire de Gand, qui porte la mention explicite : B. Hade-
wigis de Antwerpia. Une édition compléle ne devail
paraitre qu'en 1875 pour les poémes, par les soins de
J. Heremans et G, Ledeganck, on 1895 pour la prose,
par J, Vercoullie, toutes deux & CGand. Mais le public
ne put avoir en mains un texte sir et muni de I'appareil
nécessaire que lors de la parution des ceuvres de 1lado-
wijch éditées par Joseph Van Mierlo, en 1908-1914.
Elles ont été rééditdes depuis, grice aun zdle enthou-
siaste du savant jésuite pour cette étoile, qu’il voulail
restituer au firmament de histoire religicuse et littéraire
des Pays-Bas. Les manuscrits de Bruxelles (A el D3,
2879-80 ot 2877-78) viennent du monastére des cha-
noines réguliers de Rouge-Cloflre (econgrégalion de
Windesheim); celui de Gand (Bibl. univ. 941), d'un
aulre monastére de chanoines réguliers, Bethléem,
prés de Louvain. Ce dernier a été entre les mains des
bollandistes, qui cherchérent on vain, on le sait par
leur correspondance, & idenlificr la  bienheureuse
indiquée comme auteur. On sait par ailleurs que Jean
Ruusbroec & Groenendael avail onfre les mains un
manuscrit, probablement de méme composition, et que
la bibliothéque des chartroux de Z4ecelhem, prés de
Diest, conservait en 1487 les euvres de Hadewijeh en
thiois (et en lalin pour les Visions); ces manuscrits
gsont perdus. Entre Ruusbroec ¢l les bollandistes
(H. Rosweyde, 1622), on trouve des traces de 'inlérét

qu’on avail continué a lui porter dans les milieux d’ol
proviennent ces manuscrits (infre, § 7).

Jusqu’a présent leg lecteurs de langue frangaise nont guére
pu avoir connaissance de Hadewijeh que par Pexcellent
article de Joseph van Mierle (RAM, 1924) ¢l par notre ouvrage
Hadewijeh d'Anvers, Paris, 1954, Celui-ci ne contient que la
traduetion des podmes; une version francaise des Leitres est
en préparation, L'é¢lude de Fr. Vandenbroucke (Histoire de la
gpiritualitd chrétienne, L. 2, Taris, 1961, p. 430-438) situo
adéquatement notre auteur,

2. Contenu des manuscrits hadewigiens. —
Des {rois manuscrits mentionnés ci-dessus, tous Lrois
du 14¢ siécle, A est plus ancien que B, et C probable-
ment plus ancien encore de quelques anndes. On y
lrouve les ouvrages suivants : A, Letires, Visions,
Poémes strophiques, Poémes @ rimes plates; B, méme
conlenu, mais avec addition d'une série de poemes asses
différents pour &tre atiribués a4 un autre auteur, et
d’un pelil traité sur le baiser divin, qui semble encore
d’un troisitme auteur. G a le méme contenu que B. Un
manuscrit D (Bibl. royale de Bruxelles, 3093-95) ne
contient que les podmes qui manquent dans A, et donl
nous appellerons 'auteur Hadewijch 1. Un cinqui¢me
manuseril  (Ruusbroce-Genotschap 385, Anvers), de
la fin du 15¢ siécle, donne, & la suile du De oseulo amoris
de Guillaume Jordacns + 1372 (DS, t. 6, col, 1214-1218),
les 45 Podsies strophiques, 19 Podsies nouvelles sur 29,
el la Liste des parfaits (OGE, L. 37, 1963, p. 344-345).

Le recueil des Lettres (Epistole Haywigis) conlienl
31 pitces de longueur et de caraclére inégaux; certaines
seulemenl paraissent des missives, adressées & une ou
plusicurs personnes, loinlaines ou proches (on sait que
les béguines avaient été autorisées par le pape Hono-
rius mr a s'exhorter mutuellement, el que 'usage de
g'derire entre confréres du méme cloitre a prévalu dés
avant cette époque); les autres ont la forme de sermons
ou de traités (x, xv, xx, xx1, xxvir, xxx). La distine-
tion est imprécise, ot le nombre égulement : certains
des textes mis en comple ne semblent pas devoir étre
sépurés, L’ensemble, pour n'élre pas systémalique,
fournit un exposé complet de la vie spirituelle et de
ses Tondements, illustré par les confidences de 'auteur
sur la voie qu’elle-mdme a suivie, C'est dans les Lettrey
avant tout qu'il faul chercher la pensée théologique de
Hadewijch el sa direction spiriluelle, el ¢’est a clles
surlout que nous nous référerons en résumant sa
doctrine.

Iille traite de 'amour (théme de base), des vertus
el des dpreuves, sans lesquelles 'amour serait imagi-
naire, des illusions & dviter, des impéralils qu’elle a
recus de PAmour méme pour ello 6l pour ses sweurs,
de Punion au Christ souflrant et des peines que le
monde « étranger » inflige aux spirituels, enfin de la
fruition d'amour qui est promise, el donnée dés ici-
bas parla grice divine aux dmes aimantes et dépouillées.
Comme structure litléraire, cerlaines piéces utilisenl
un procédé desling a fixer 'attention par le jeu des
images; ainsi lettre xv : les conseils qu'on donne aux
pélerins pour la route, appliqués & I'itinéraire intérieur;
lettre xx : les divers états spirituels ass