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Paula Oliveira e Silva 
 
 

Visio Dei ineffabilis 
la vision de Dieu comme expérience de communion chez saint Augustin 

 
 
1. Visio dei et ordo rerum 
 

Cette étude est un corollaire de notre analyse sur la notion d’ordo dans l’œuvre 
d’Augustin.1 En effet, nous avons remarqué que celle-ci, envisagée à la lumière de la notion 
centrale d’ordo, se révèle comme l’exercice d’une raison amplifiée, manifestant toute sa 
force soit dans le dialogue avec les philosophies du monde ancien, soit dans la constitution 
de l’intelligence chrétienne de la foi, soit, enfin, dans l’établissement des références qui 
structurent la philosophie occidentale dès le moyen âge jusqu’à nos jours. 

La notion augustinienne d’ordo émerge de la réponse au problème posé par l’expérience 
humaine de l’existence du mal et l’affirmation de l’existence d’un souverain bien, appelé 
Dieu.2 L’infatigable recherche de la vérité qui caractérise la production intellectuelle 
d’Augustin l’amène à formuler une double interrogation, qui préside sa vision du monde, 
sur ce qu’est le mal et comment il se conjugue avec le désir universel de bonheur. La thé-
matique est, sans doute, fille de son temps, la question émergeant de la philosophie greco-
romaine et se soulevant comme question universelle, car elle rend compte d’une inquiétude 
foncière de l´être humain. Celui-ci, comme Augustin l’a montré avec son œuvre et sa vie, 
tend à rejoindre la vie éternelle dans la Paix. 

Assumant comme paradigme de rationalité la métaphysique judéo-chrétienne, Augustin 
cherche l’intelligibilité d’un univers qui dépend, en dernière instance, d’un créateur bienfai-
sant. Toute forme y est donc entendue à partir de la relation qu’elle établit avec ce principe 
suprême, cela étant le garant de sa rationalité et de sa bonté, bref, de son ordre. En ce qui 
concerne la forme humaine en particulier, Augustin affirmera que sa perfection spécifique 
est la possession du bien suprême. Une telle conquête se réalise, dans le temps, au sein du 
clair-obscur de la foi, mais elle atteint son achèvement dans la vision, celle-ci étant appelée 
ineffable, ce qui permettra de saisir la façon dont Augustin conçoit la relation entre l’être 
humain et l’être divin. En plus de l’absolue transcendance de Dieu, l’Évêque d’Hippone 
insiste sur la contingence définitive des formes et leur perpétuelle tension dans la relation 
avec le bien suprême. En plus de l’ineffabilité de Dieu, qui préside le discours des théolo-

 
1 P. OLIVEIRA E SILVA, Ordo et Esse. Ontologia da relação em Santo Agostinho, Lisboa 2007. 
2 De ordine II, 17, 46 «[...] quomodo Deus et nihil mali faciat et sit omnipotens et tanta mala fiant […]» (W. 

M. GREEN, 1970: CCL 29, p.132). 
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gies négatives, Augustin insiste sur l’ineffabilité de la vision, en discutant sa nature et ses 
conditions de possibilité. 

L’analyse augustinienne de la uisio dei lui permet de saisir ce que la connaissance de Dieu 
n’est pas. Au début du De trinitate il identifie trois façons erronées de concevoir la déité. La 
première réside dans l’attribution, aux réalités immatérielles, de ce que la connaissance des 
réalités matérielles a obtenu, soit par l’intermédiaire de la sensibilité, soit par celui de la 
science. La seconde consiste dans la construction de la notion de Dieu d’après les états de 
l’âme et des affections psychologiques. La dernière, enfin, est véhiculée par ceux qui, voulant 
s’élever de la mutabilité des créatures à l’immutabilité de Dieu, n’y réussissent pas, par pré-
somption et parce qu’ils préfèrent leurs opinions à la réalité de Dieu.3 Les premiers se trom-
pent parce qu’ils conçoivent Dieu comme similitude du monde matériel. Les seconds le pla-
cent au niveau de l’esprit créé. Les derniers, fondés sur une certaine autonomie de l’esprit 
humain dans l’acte de connaître, créent un être fantastique qu’ils appellent Dieu. 

Augustin essaie une compréhension de l’ineffable qui dépasse ces erreurs. Il admet que 
Dieu est connaissable et que la raison humaine peut l’atteindre à travers sa manifestation 
dans le créé y compris les Écritures. Plus encore, Dieu est le plus connaissable en soi-même 
et toute forme créée le manifeste. Augustin propose donc divers itinéraires d’appréhension 
de l’existence de Dieu. Ce faisant, il plonge la raison humaine dans le paradoxe. Dieu exis-
te. Il est, simultanément, supérieur à la mens rationalis et immanent à elle, sa fin ultime, le 
bien dont la jouissance et possession réalisent sa béatitude. Comment donc connaître et 
posséder celui qu’Augustin affirme ne pas être objet de représentation? Si la réalisation de 
la béatitude humaine réside dans la jouissance de la uisio dei ineffabilis, en quoi consiste 
l’image de Dieu? L’analyse de la notion de uisio dei chez Augustin permet de saisir la fa-
çon dont il conçoit la relation entre la mens et l’Ineffable et la portée de sa réponse à la 
question sur la possibilité de l’union entre l’être humain et le divin. C’est cette union qui 
édifie la ciuitas coelestis où tous les êtres rejoindront définitivement la beata uita, celle-ci 
correspondant à la paix qui découle de la possession du bien commun, de la paix de tous les 
choses, de la tranquillitas ordinis tant souhaitée.4 
 
 
2. Dépendance ontologique et ascèse vers l’Un 
 

L’ensemble des textes où Augustin analyse la structure des formes créées rend compte 
d’une vision du monde qui chante la louange de la dépendance ontologique et de la contin-
gence des formes, en proclamant que toute forme subsiste grâce à sa relation avec le principe 
suprême de l’être et du bien. La dépendance ontologique et la multiplicité sont donc des ex-
pressions de la bonté et révèlent à la raison humaine l’essence du principe qui, simplement 
parce qu’il est bon, les configure et les maintient dans l’être. Toute forme, manifestant le 
principe duquel elle dépend, devient une voie d’accès possible à la connaissance de celui-ci. 

Dès ses premiers écrits Augustin présente de nombreux chemins de la mens vers Dieu 
qui, nettement influencés par le néoplatonisme, préservent les caractéristiques érotiques et 

 
3 De trinitate (= DT) I, 1, 1. 
4 De ciuitate dei (= CD) XIX, 13. 
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dialectiques de l’ascèse vers l’Un. L’âme humaine tend vers l’Un, le cherche irrésistible-
ment et y aboutira soit à travers l’amour de la beauté présente en toute forme soit à travers 
la présence de la raison en elles. Les chemins énoncés dans les premiers écrits – la notion 
de pulchrum, comme dans De quantitate animae ou la raison présente dans les liberales 
artes, comme dans De ordine ou la notion de numerus, comme dans les cinq premiers livres 
du De musica – se concentrent sur l’analyse de l’âme et ses propriétés et supposent un mo-
dèle d’identification de l’âme et de l’Un qui suit le principe de l’harmonie entre le tout et 
les parties. Plus tard, en approfondissant sa compréhension de la relation entre le principe et 
les formes, Augustin y ajoutera deux autres caractéristiques: la structure ontologique de la 
mens humaine et l’essence trinitaire du principe. Dans les œuvres citées plus haut il consi-
dère les propriétés de l’âme sans offrir une explication claire du modèle de relation qu’elle 
établit avec le bien suprême, Dieu-Un. Cependant, au fur et à mesure de sa méditation sur 
le Principe – analysant sa nature relationnelle au sein de l’unité divine et le modèle de rela-
tion qu’il établit avec les res quae facta sunt – Augustin précise aussi la relation entre Dieu 
et la forme humaine. En effet, dès la rédaction du De libero arbitrio et des Confessions, la 
quête augustinienne de l’âme humaine dépassera progressivement le domaine psychologi-
que pour s’occuper de la relation entre la mens et le principe. Augustin a compris que les 
questions posées sur l’âme – sa nature, son origine et son immortalité, la raison de sa pré-
sence dans le corps – sont assez obscures. Les reconnaissant dès lors presque insolubles, il 
se penchera surtout sur le mode de relation existant entre la forme humaine et le principe, 
en essayant de saisir comment les deux termes de cette relation interagissent et 
s’influencent réciproquement.5 De cette analyse résulte la compréhension de la constitution 
de la forme humaine comme relation entre la mens et le Verbe-Principe, n’existant ni ne 
subsistant en dehors de cette relation. À son tour, le Verbe est lui-même relation: il procède 
par génération du Principe sans principe, dans la relation éternelle qui identifie la nature de 
la déité. Les extrêmes de cette relation sont donc asymptotiques. D’un coté, une réalité 
éternelle subsistant par elle-même. De l’autre, une forme temporelle créée, dont l’être est 
dépendance. Augustin affirme aussi que la forme humaine acquiert sa perfection dans la 
libre conversion et adhésion à la forme divine. Pour arriver à un tel état de perfection, il 
connaît un chemin qui, dépendant surtout de l’effort humain, monte de la mens vers le Prin-
cipe. Mais il analyse aussi un autre chemin vers l’ineffable qui, résultant d’une initiative du 
Principe à l’égard la mens, lui fait expérimenter l’extase. Dans les deux cas, Augustin pré-
sume que l’accès au bien suprême et commun se situe à la fois au-delà de la mens et dans sa 
dimension la plus intime. 
 
 
3. Les montées vers Dieu  
 

Dans le De libero arbitrio Augustin discute si Dieu existe et s’il est l’auteur du mal. 
Pour prouver la première supposition, il part de la conviction selon laquelle Dieu est l’idée 

 
5 De genesi ad litteram XII, I, 5 (= DGL) où Augustin décrit la forme de la créature intellectuelle en tant que 

relation au Verbe qui se manifeste sous forme d’appel à la conversion. 
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la plus excellente qui puisse être trouvée par la mens.6 Il cherche donc à découvrir la notion 
qui satisfait cette condition, en analysant l’expression la plus simple de l’acte de la pensée 
qui s’exprime dans le jugement de l’existence: scio me esse. En se fondant sur cette certitu-
de, il analyse les contenus de la raison humaine en y identifiant les réalités qui, une fois 
découvertes comme inhérentes à la raison, doivent être préférables - celles qui se vérifient 
universelles, immuables et éternelles. En analysant l’activité de la raison, il distingue un 
domaine de réalités qui dépendent de la relation entre le corps et la sensibilité. Au-dessus 
de celui-ci il y a la raison qui juge l’activité sensible. Dans cette vie intelligente à son tour, 
il distingue trois autres réalités: la raison, les réalités immuables qui ont encore une relation 
avec le multiple – la notion de numerus et les normes ou regulae virtutum – et, en dernière 
instance, la vérité même. Celle-ci est la norme soit des notions immuables, soit de 
l’exercice de l’activité raisonnable. Au bout de cette ascension, Augustin confère à la vérité 
les attributs de la notion excellente: elle est le bien suprême et la suprême unité. La notion 
de vérité remplit donc les exigences de celle de déité. 

Si dans le De libero arbitrio l’ascension vers Dieu se battît sur l’analyse de l’activité de la 
raison, dans les Confessions Augustin s’intéresse surtout aux contenus de la mémoire. Dans le 
Livre X c’est en plongeant au plus profond de soi-même que la mens atteint le sommet de la 
hiérarchie ontologique.7 Le processus y est défini comme un itinéraire d’apprentissage de 
Dieu, dont la condition de possibilité demeure dans la mémoire.8 Augustin affirme qu’il a 
appris Dieu dans la mémoire, ayant compris que le modèle de relation entre les êtres créés et 
le Principe se joue dans un mouvement à la fois de différence radicale et de similitude réelle9. 
Considérée de l’Un vers le multiple, la différence est radicale. Les formes créées proclament 
ce que Dieu n’est pas, sa dissimilitude à l’égard les créatures. Analysée du multiple vers l’Un 
la raison considère de préférence les degrés de similitude entre les formes créées et le principe 
qui les a produit. Cependant, dans les deux mouvements, la raison acquiert la connaissance 
des réalités créées plutôt que celle de Dieu. C’est grâce à la présence du principe en chaque 
forme qu’elles y renvoient, rendant inexcusable sa connaissance. Toute réalité proclame 
l’existence de Dieu, soit par négation – non sumus deus – soit par affirmation: ipse fecit nos. 
Toutefois, cette uox des créatures ne se rend intelligible qu’à ceux qui la renvoient à la vérité 
manifestée au-dedans d’eux-mêmes, confirmant ainsi la vérité des choses inférieures, par la 
mens, intérieure, qui les rapproche de la vérité, supérieure. Voilà pour Augustin la dynamique 
du jugement humain et de la montée vers Dieu.10 Le résultat de ce processus est la production 
de la uera ratio, façon de raisonner qui reconnaît Dieu en connaissant à la fois le réel avec 
rectitude, de manière juste et ordonnée.11 

Une autre voie d’ascension qui est l’objet des Livres VIII à XIII du De trinitate est celle 

 
6 De libero arbitrio (= LA) I, 2, 5. 
7 Confessionum (= Conf.) X, 25, 36. Dieu, qui demeure immuable au-dessus de toute chose, habite dans la mémoire. 
8 Ibid., 27, 26: «Si praeter memoriam te inuenio, immemor sum tui. Et quomodo inueniam te, si memor non 

sum tui?» (L. VERHEIJEN,1981: CCL 27, p.169). 
9 Ibid., 6, 8-10 (CCL 27, p. 158-160). 
10 Ibid., 6, 10. La vérité ne se manifeste par l’intermédiaire des créatures qu’à ceux qui, recevant sa voix venue 

du dehors, la confèrent au dedans avec la vérité, ce qui est juger (CCL 27, 160). Ibid., 26, 38: «Vbi ergo te inueni, 
ut discerem te [...] nisi in te supra me?» (L. VERHEIJEN, 1981: CCL 27, p. 175). 

11 LA III, 5, 13-14. 
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qui a son point de départ dans la mens humaine conçue comme image de Dieu. Mais, enco-
re une fois, à la fin de cette analyse, plutôt qu’une connaissance de Dieu, Augustin acquiert 
une connaissance de la nature de la mens humaine, étant donné l’absence de réciprocité qui 
se vérifie entre la mens et la réalité dont elle est l’image. Afin de ne pas borner la primauté 
de la notion de Dieu, et en essayant d’éviter les erreurs déjà énoncées sur sa connaissance, 
Augustin doit souligner que cette notion n’est pas produite ni créée par la mens. Une des 
caractéristiques communes de ces voies de montée vers Dieu est donc l’appel fait par Au-
gustin pour que l’effort d’ascèse surpasse le domaine psychosomatique de la mens humai-
ne, car ce n’est pas dans ce domaine qu’elle peut envisager Dieu. En effet, les itinéraires 
augustiniens de montée vers Dieu sont établis d’après les facultés de la mens – la mémoire, 
la raison ou le dynamisme des facultés y compris la volonté. Cependant, Augustin insiste 
sur le fait que pour atteindre Dieu il faut dépasser le niveau psychosomatique de 
l’expérience cognitive humaine, ce qui découle de la nature de la déité, à la fois purement 
spirituelle et suprême à l’égard de toutes les réalités créées. Dès lors, toute compréhension 
de Dieu qui se présente comme similitude corporelle ou comme représentation mentale 
produit une connaissance équivoque et base la relation avec lui sur l’idolâtrie. Or, 
l’immense paradoxe de la métaphysique augustinienne réside dans ce fait: bien qu’il place 
Dieu et sa connaissance au-delà des catégories de l’espace et du temps, qui correspondent à 
l’expérience de la condition humaine, Augustin affirme que la fin ultime de la forme humaine 
est la connaissance et la possession de Dieu et qu’une telle cognition aura lieu en dehors de 
toute représentation, de toute énigme et de tout mystère, se réalisant sous forme de vision. 
Certes, cette plenitudo ne sera atteinte que dans l’état de séparation du corps ou, du moins, en 
dehors de l’expérience que l’être humain dans sa condition historique actuelle fait de la corpo-
réité. En effet, Augustin place la conquête de la beata uita non seulement à la fin de la vie 
humaine temporelle mais aussi dans une dimension eschatologique du temps, à la fin des 
temps, en réservant pour ce moment-là l’expérience de Dieu sous forme de vision. Ce faisant, 
il oblige la raison à s’interroger sur les conditions d’une telle visibilité. 
 
 
4. Visio dei et excessus mentis 
 

Au-delà des chemins de la mens vers l’ineffable dont la poursuite dépend de l’initiative de 
l’être humain, Augustin admet que parfois c’est Dieu lui-même qui prend la décision de se 
manifester. Dans ce cas, il ne faut pas parler de chemin car il n’y a ni progrès, ni gradation. 
Une telle expérience ne se soumet pas aux coordonnés de l’espace et du temps. Elle n’est pas 
non plus mesurable par la mens humaine, car elle surpasse les limites de ses facultés. Il s’agit 
d’une expérience de dépassement – excessus –, qui excède aussi les conditions corporelles et 
psychologiques de l’être humain. En dernière instance, étant donné que c’est le terme abso-
lu de la relation mens-Veritas qui prend l’initiative, cette expérience devient unique, irréducti-
ble et ineffable. Augustin la désigne par le mot ecstasis-excessus mentis.12 

 
12 La brièveté de cet article ne permet pas de reproduire et de commenter les textes d’Augustin sur la vision de 

Dieu, dont ceux que nous avons pris comme référence principale sont le Livre XII de De genesi ad litteram duo-
decim libri, le Sermo LII et le Traité De videndo deo (=Epître 147). 
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L’analyse augustinienne de l’excessus mentis se trouve associée à son exégèse des tex-
tes bibliques qui décrivent l’expérience que Paul et Moise ont faite de la vision de Dieu. 
Dans le Livre XII de De genesi ad litteram, analysant le rapt de saint Paul au troisième ciel, 
Augustin distingue les niveaux psychologique et ontologique de l’expérience de Dieu, 
c’est-à-dire, le phénomène de l’extase et la vision de l’ineffable. Si les états d’âme y sont 
présents, l’expérience de Dieu se réalise au niveau psychologique et les phénomènes psy-
chosomatiques peuvent y être associés. Néanmoins, ce n’est absolument pas à ce niveau 
épistémologique que s’opère la uisio dei ineffabilis, car elle n’est jamais un phénomène 
d’ordre psychologique mais une expérience unitive entre la mens et Dieu. 

Augustin distingue à ce propos trois genres de visions: corporelle, spirituelle et intellec-
tuelle/mentale. Les deux premières se réfèrent aux réalités corporelles qui, ne pouvant ne 
pas se mélanger à ces deux formes de vision, ne les laissent pas obvier à la vision de Dieu. 
Seule dans la uisio intellectualis, moyennant laquelle la mens comprend les réalités pure-
ment spirituelles, aucune relation avec les corps ne se vérifie. L’objet de cette forme de 
vision sont les réalités intelligibles, parmi lesquelles se trouvent la caritas et la déité mê-
me.13 Les deux premiers genres de vision, dans la mesure où ils dépendent des domaines 
somatique et psychologique de la connaissance humaine, s’écartent de la uera ratio. Celle-
ci est toujours vraie parce qu’elle correspond à une forme de relation entre la mens et la 
Veritas nulla interposita creatura, c’est-à-dire, sans la médiation d’aucune forme créée. 
C’est dans ce domaine de connaissance que les autres formes acquièrent leur signification, 
la uisio mentis étant le cadre herméneutique des autres niveaux de vision. Inversement, se 
plaçant hors de ce domaine, la uisio corporalis et la uisio spiritalis sont passibles d’erreur. 
Même si, à travers ces formes de vision, une connaissance vraie peut occasionnellement se 
produire, elle n’a pas nécessairement son origine dans la Vérité qui est Dieu, étant donné 
que des créatures et des représentations des créatures s’y interposent. C’est ainsi que des 
images des réalités spirituelles – qui contiennent, parfois, des révélations prophétiques, et 
des visions des réalités divines ou du moins des réalités supérieures à la mens – peuvent se 
trouver dans le domaine psychologique de la mens. L’être humain qui les reçoit peut aussi 
expérimenter des états d’extase, associés à la perception de ces images et de ces visions 
reçues sans l’intervention du corps et de ses affections. Cependant, le domaine de la mens 
dans lequel elle entre en connexion avec le Dieu-Vérité surpasse cette expérience et en di-
verge absolument. Pour Augustin, les aspects de l’expérience extatique tels que les visions 
spirituelles et la séparation de l’âme et du corps, les révélations à travers des voix ou des 
images, restent donc confinés au domaine psychosomatique. Au surplus, Augustin affirme 
que les états d’âme qui y sont associés révèlent, en effet, l’intervention, dans l’esprit hu-
main, d’un esprit supérieur, mais celui-ci n’est pas nécessairement Dieu. L’origine de ces 
expériences peut être l’action des esprits angéliques, ceux-ci pouvant être même de nature 
maligne, comme dans les cas de possession.14 

L’analyse augustinienne de la mens arrive à distinguer la vision ineffable de Dieu de 

 
13 DGL XII, 6-11;12-14. Augustin y distingue la vision corporelle, spirituelle et intellectuelle. Les deux premières 

étant passibles d’erreur, la spirituelle pouvant être siège de l’intervention des démons, elles sont subordonnées à la 
vision intellectuelle, la seule qui, ayant son origine en Dieu sans médiation de créatures, ne se trompe jamais. 

14 DGL 12, 12-13.  
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l’expérience extatique et des phénomènes psychosomaticiennes qui peuvent y être associés. 
Soulignant la différence entre ces deux expériences, il insiste sur le fait que la visio dei 
s’opère dans le domaine excellent de la mens rationalis par lequel elle est désignée imago 
dei. Or, Dieu est une réalité absolument incorporelle, sa forme étant au-delà de toute repré-
sentation, l’imago dei imprimée dans la mens doit donc se trouver aussi dans un domaine 
qui échappe à toute représentation. Une question émerge donc de façon apodictique: s’il n’y 
a pas une expérience de Dieu à travers les représentations, pas même de celles dites spiri-
tuelles, comment peut-il être vu? 
 
 
5. Visio dei ineffabilis et caritas 
 

Dans l’Epître 147 Augustin énonce explicitement la question de la visibilité de Dieu. Si la 
vision est l’organe d’un corps pour voir des corps, et si Dieu n’est pas corps, comment peut-il 
être vu? Pour répondre, il élargit le domaine de la vision, affirmant qu’il y a une uisio mentis 
supérieure à celle du corps, causée par l’existence d’une lumière incorporelle, supérieur à la 
lumière corporelle.15 Ensuite, il affirme que seuls ceux qui ont le cœur pur verront Dieu, dé-
plaçant aux conditions de la mens la possibilité de cette vision.16 La uisio cordis n’étant pas 
circonscrite au domaine cognitif de la mens, elle en articule les dimensions affectives et voli-
tives. Convergeant dans la pratique de l’amour, une telle vision s’exerce dans la caritas, la-
quelle échappe à toute représentation.17 En quoi consiste donc l’amour comme qualité de la 
mens? Pourquoi est-il la pierre de voûte de l’authenticité de la vision? 

L’analyse augustinienne de l’imago dei et de la uisio mentis conclut qu’aucune de ces 
deux notions ne se situe dans le domaine psychosomatique de la connaissance humaine, pas 
même au niveau purement noétique. Il est vrai que la uisio dei suppose une intervention de 
l’intelligence et, dans celle-ci, la présence d’un lumen particulier. Cependant, la nature de 
Dieu n’est pas purement noétique. Par conséquent, elle ne peut être saisie exclusivement 
dans une intuition intellectuelle, ce qui fait qu’Augustin proclame que la uisio dei com-
prend toutes les facultés de l’âme et intègre toutes les vertus. 

En quoi consiste donc cette uisio mentis à travers laquelle l’être humain atteint sa propre 
perfection et la compréhension possible de la déité, adaptée à sa contingence? Quelle est 
l’image à travers laquelle la mens connaît Dieu? La uisio mentis reproduit-elle une concep-
tion particulière de Dieu obtenue post mortem et capturée dans la contemplation face à 
l’Ineffable? Augustin nie que l’essence de Dieu puisse être atteinte par des représentations 
ou des images purement spirituelles. Une telle vision est possible, mais elle reste encore 
extérieure à la mens et se soumet aux conditionnements d’espace et de temps. En effet, une 
telle vision, comme celles qui apparaissent dans les songes ou dans l’extase, se présente 
même aux mens déformées, au diable lui-même.18 Il ne s’agit certainement pas là de la ui-

 
15 Epistola (= Ep.) 147, 3, 8. 
16 Ibid., 5, 12. 
17 Ibid., 17, 44: «Ecce etiam caritas [...] nec in loco uidetur nec corporalibus oculis quaeritur nec circumscribi-

tur uisu nec tactu tenetur nec auditur affatu nec sentitu incessu. Quanto magis deus ipse, cuius hoc pignus in nobis 
est!» (A. GOLDBACHER: CSEL 44, p. 318). 

18 Ibid., 15, 37 (CSEL 44, 310). Cain et le diable lui-même ont vu Dieu sous une forme qu’il a lui-même 
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sio cordis qui sera donnée  aux cœurs purs, mais d’un regard produit par l’âme à l’aide des 
réalités corporelles. 

Inversément, la uisio ineffabilis dei correspond à l’expérience, faite par la mens, de 
l’essence d’un Dieu qui ne s’identifie pas à des figures déterminées – ce qui est spécifique 
de toutes les théophanies, car elles sont aperçues sous forme de représentation - mais qui se 
manifeste telle qu’elle est: sicuti est. Or, Dieu est communio aeterna consubstantialis: cari-
tas. La uisio ineffabilis dei sera donc une expérience de la caritas qu’est Dieu lui-même. 
Une telle vision ne pouvant s’épuiser dans une expérience cognitive, elle se constitue par la 
communion de la mens avec Dieu et, en Dieu, avec toutes les formes créées. Augustin af-
firme aussi qu’une telle vision ne sera atteinte qu’à la fin des temps. Quoique sa conquête 
commence dans le temps, elle tend vers l’éternité, puisqu’il s’agit d’une vision de totalité. 
Augustin analyse l’expérience paulinienne de la compréhension de Dieu. En l’examinant, il 
emploie, comme l’Apôtre, les adverbes de temps – nunc, tunc – pour exprimer la tension 
inhérente à la condition historique de l’être humain dans l’acheminement du bien suprême. 
Actuellement – nunc, in statu via – on accède à Dieu sous forme d’énigme et comme par 
miroir, condition qui correspond à l’approche faite dans la foi. Tunc, à la fin des temps, 
ceux qui ont bâti leur relation avec Dieu nulla interposita creatura le verront tel qu’il est.19 
Or, Augustin proclame par tous les moyens que l’essence de ce Dieu est caritas, identifiant 
cette notion avec la communion des différences dans l’unité du Bien Commun. La uisio dei 
ineffabilis est donc l’expérience de l’exercice de la caritas, c’est-à-dire, de la communion 
que toutes les formes créées établissent entre elles et avec leur Principe. Pour Augustin, la 
uisio ineffabilis dei n’est pas la pure considération intellectuelle de la substance de Dieu. 
Elle ne correspond pas non plus à la fusion de toutes les formes dans une forme unique, 
l’Un indifférencié. Il s’agit de l’exercice perpétuel de communion de la béatitude des bien-
heureux, dont la source est Dieu lui-même. La connaissance de l’Ineffable véhiculée par la 
uisio dei s’achève par la mise en scène des trois facultés de la mens – mémoire, intelligence 
et volonté – et de la totalité de la forme humaine: corps, âme et esprit. En se réalisant dans 
un mouvement qui centre le bien individuel dans le bien commun, elle suppose une expé-
rience de conversion. Ce mouvement, dont la source est Dieu, devient une expérience 
d’effusion viabilisée par le la donation du don qu’est le propre Dieu. Augustin parle donc 
d’une uisio dei car elle a son origine et sa fin dans la déité même. Cette effusion réalise, 
dans la forme humaine, l’essence même de Dieu, définie comme communion substantielle, 
ouverture à l’altérité, réalisation pleine du bien commun. Or, si l’effet de cette communion 
est l’expansion de l’être, l’ouverture du bien individuel au bien commun, la uisio dei de-
vient une expérience communautaire et ne peut être vécue en dehors de la communauté. 

L’union entre la mens et Dieu, à travers laquelle l’être humain atteint son finis optimus, 
ne focalise jamais la mens sur elle-même. Augustin comprit dès ses premiers pas dans le 
christianisme ce que les propositions gnostiques d’auto perfection avaient de fallacieux, et 

 
créée. Ils l’ont donc vue par l’intermédiaire des créatures, vision qui ne correspond pas à celle des bienheureux qui 
le verront avec le cœur pur. 

19 Augustin discute le fait que la uisio mentis intègre la vision par l’intermédiaire des yeux du corps, même 
dans le cas où le corps deviendrait spirituel, et il en rejette la possibilité. En effet, le corps n’aperçoit que des 
corps, même si leur condition est spiritualisée. Cependant, Dieu n’est pas corps. La uisio dei ineffabilis, par 
l’intermédiaire de laquelle la mens expérimente l’essence de Dieu, est donc une qualité exclusive de la mens. 
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termina sa vie en combattant les pélagiens qui proposaient un idéal de perfection centrée 
sur l’effort humain pour atteindre l’excellence du bien. Pour Augustin, tout idéal de perfec-
tion qui réduit le bien commun au bien propre, et qui se ferme à la communauté, ne peut ni 
venir de Dieu ni conduire à lui et ne réalise donc pas la fin ultime de la forme humaine. Par 
contre, la vision augustinienne du monde place la conquête de la beata uita dans la pleine 
réalisation de la forme humaine, en l’ouvrant à la relation avec le Bien Commun et, en lui, 
avec toutes les formes d’être. Dans le De ciuitate dei il résume ce projet et décrit ce qui sera 
une telle participation au Bien sous forme de vision: 

 
[...] deus nobis erit notus atque conspicuus, ut uideatur spiritu a singulis nobis in singulis nobis, 
uideatur ab altero in altero, uideatur in se ipso, uideatur in caelo nouo et terra noua atque in om-
ni, quae tunc fuerit, creatura, uideatur et per corpora in omni corpore, quocumque fuerint spirita-
lis corporis oculi acie perueniente directi.20 

 
20 CD XXII, 29 (B. Dombart / A. Kalb, 1955: CCL 48, p. 862). 




