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AVANT-PROPOS
La théologie morale catholique en Allemagne présente un aspect très spécial pendant le siècle qui s'étend de 1750 à 1850. Elle passe par des alternatives multiples qui reflètent, chaque fois d'une façon curieuse, le mouvement des opinions philosophiques et les conditions générales de la vie religieuse. La crise de læ pensée catholique en Allemagne, pendant cette époque, s’est particulièrement manifestée dans le domaine de la théologie morale. La prédilection des systèmes de philosophie pour les questions pratiques, les efforts moralisateurs des gouvernements et des pédagogues, la mode très répandue de viser par tous les moyens au progrès et au bien public, toutes ces circonstances, et d’autres encore, avaient concentré l'intérêt des philosophes et des théologiens sur la morale. L’historien de la théologie morale de ce temps rencontre sur sa route une grande partie des idées et des aspirations qui, tour à tour, dominaient les esprits.
Il ne s’agit pas, dans ce livre, de dépouiller à fond la vaste httérature morale d'un siècle extrémement productif, ni de réunir tous les documents qui ont quelque rapport direct ou indirect aux questions morales. L'idée qui nous a constamment guidé a été celle, de faire ressortir par des représentants typiques les formes successives et variées de l’évolution historique de la morale catholique. Nous serons amenés à analyser, en même temps que les manuels de théologie morale, nombre d’autres écrits : d'une part des livres sur l'introduction à la théologie, d'autre part des ouvrages sur la philosophie morale parce qu'aux yeux de plusieurs auteurs, celle-ci prend la place de la théologie morale ou lui sert au moins de fondement.
L'évolution de la théologie morale pendant ce siècle est remarquable à un double point de vue. Nous aurons à y signaler d'abord des transformations de méthode. Ensuite, nous aurons à faire l'histoire des différents principes qui, l'un après l'autre, déterminent la conception de la morale, et à relever les idées particulières à tel ou tel auteur. Souvent ces deux aspects du mouvement se conditionnent réciproquement et se pénètrent. Il est tout naturel que les méthodes de la théologie morale se ressentent de la façon
de concevoir ses principes. Pour caractériser les différents moralistes, il ne suffit pourtant pas, d'en décrire la méthode, le plan systématique et les principes philosophiques. Il faudra, en outre, faire connaître leur conception du rapport entre la morale et le dogme, et résumer leurs doctrines sur le critérium suprême de la morale, sur les notions de liberté morale, de grâce divine, de loi, de devoir, de péché, de vertu. Nous indiquerons d'ordinaire aussi leur opinion sur la casuistique, sur la mystique, sur la queslion du probabilisme, sur les œuvres surérogatoires, sur la prière et les dévotions et sur le rapport entre l'Eglise et l'Etat. Il wa sans dire que nous ne pourrons faire ces investigations d'après un schéma stéréotype. D'abord, une telle méthode serait très jastidieuse. Ensuite, elle manquerait de la souplesse requise pour faire justice à la réalité complexe et variable de l'histoire. Nous préférons nous laisser, chaque fois, conduire par le caractère propre des divers auteurs et relever, dans chacun, juste les points qui nous paraissent être les plus significatifs et les plus intéressants.
Notre tâche sera donc, de tracer un tableau des variations de la théologie morale tout le long d’un siècle, en les rattachant à leurs facteurs respectifs. Parmi ces derniers nous relevons l'état florissant de l'éthique et du droit naturels, la réaction croissante contre la scolastique et la casuistique, la faveur dont jouissent les tendances augustiniennes et jansénistes, la renaissance et le progrès général des études scientifiques, l'attrait des nouveaux systèmes de philosophie, le renouvellement des idées et des aspirations pédagogiques, la diffusion dans l'Etat et dans l'Eglise d'idées gallicanes et de semblables tendances politico-religieuses, l'essor de la théologie protestante et de la littérature indigène et enfin l'esprit du temps tout pénétré de libéralisme et de rationalisme.
Nous avons choisi les années 1750 et 1850 comme limites chronologiques parce que, précisément entre ces deux dates, l'histoire de la théologie morale en Allemagne forme une période complète où se dessinent, avec une clarté parfaite, la naissance, le développement et la fin d'une évolution caractéristique. C'est même un épisode vraiment exceptionnel, voire unique, dans l’histoire des sciences théologiques. La morale catholique en ce temps-là est entrainée dans le bouleversement des méthodes et des idées qui s'étend aux divers domaines de la philosophie, des sciences, de la politique el de la civilisation générale. Tout le long de ce siècle, la morale catholique se soustrait, dans une large mesure, à l’in- Iluence de la théologie dogmatique et subit la tutelle des systèmes
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philosophiques. On peut diviser cette période en deux parties à peu près égales qui ne laissent pas de présenter les mêmes caractères, à part certains traits particuliers à chacune d'elles. Ceux de la première sont la réaction contre les anciennes méthodes et opinions, la prédominance d'une philosophie purement rationaliste et naturaliste, enfin diverses tentatives en sens contraire pour sauvegarder les anciennes traditions augustiniennes. Ceux de la seconde reviennent aux influences particulièrement remarquables de la philosophie idéaliste et du romantisme, influences auxquelles il faut joindre deux faits importants : à savoir, l'étude plus approfondie des principes de la doctrine catholique, et le réveil de l'esprit catholique dans la vie publique. Par ailleurs, la division entre les deux parties se trouve correspondre au changement radical intervenu dans les conditions extérieures de la vie ecclésiastique et des études théologiques, par suite de la sécularisation, au début du XIXe siècle.
Forcément, ce travail porte surtout l'empreinte de la méthode analytique. Nous analyserons les nombreux ouvrages qui rendent témoignage des conceptions morales dans les milieux catholiques de l'époque. Mais ces analyses elles-mêmes revétent, chaque fois, la forme d'une synthèse des tendances caractéristiques d’un auteur. Le principe synthétique préside aussi à la disposition systématique de l'ouvrage, c’est-à-dire au groupement rationnel des différents moralistes. Ce groupement fait ressortir la cohérence entre les auteurs individuels et, en même temps, le lien unissant les groupes. Il donne ainsi l'impression d'une synthèse qui rattache l’un à l'autre tous les éléments essentiels à l'évolution de la théologie morale. Nous essayerons, en outre, d'esquisser, dans l'Introduction, une synthèse des événements les plus importants pour l'Eglise catholique en Allemagne pendant la période du Philosophisme et de la Restauration, et du développement des études théologiques, en particulier, des études de théologie morale. Au méme endroit nous ferons un exposé synthétique des diverses idées philosophiques qui déterminent l'évolution de la théologie morale à cette époque-là et nous réunirons les écrivains français et les moralistes protestants allemands qui exercent sur elle une influence remarquable. Fallait-il compléter notre travail par une dernière partie qui serait un résumé synthétique non seulement de l’histoire de la méthode, mais encore de celle des principes philosophiques, du critérium ou des autres notions essentielles et detoutes les particularités propres à la théologie morale pendant la période que nous étudions ? Nous n'avons pas cru devoir entreprendre, ex professo, ces diverses synthèses. Elles sont déjà suffisamment assurées par l'exposé ana-
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lytique des doctrines de chaque auteur, et même réduites à des formules précises dans les titres des chapitres et des paragraphes. Ceux-ci ensemble constituent le sommaire de tous les éléments importants pour l'histoire de la théologie morale, au temps du Philosophisme et de la Restauration. Vu le genre particulier de ce travail, on n'aurait guère pu procéder à une synthèse spéciale pour chacune des différentes questions, discutées par les moralistes, sans s’exposer au danger de trop étendre le volume de l'ouvrage, et de se condamner à des redites fâcheuses.
Un travail tel que celui-ci rencontre des difficultés particulières. L’historien est dans l'embarras quand, en présence d'une longue série d'auteurs, souvent médiocres et peu intéressants, il cherche à les grouper selon des tendances communes. Une autre difficulté résulte du fait que parfois les opinions des mêmes moralistes se transforment successivement au gré de la philosophie en vogue. D'autre part, les mêmes idées se prolongent d’une période dans l’autre. Tout cela rend difficile notre tâche qui consiste à distinguer nettement les tendances principales des différents théologiens et à ramener leurs conceptions à leur vraie source. De plus, il ne sera pas toujours facile d'envisager chaque auteur selon son aspect individuel et de relever dans sa théologie morale juste les points qui semblént davantage le caractériser. À quoi il convient d'ajouter deux autres genres de difficultés tout extérieures. D'abord des difficultés d'ordre bibliographique : Les ouvrages de morale de cette époque sont devenus rares et ne se trouvent nulle part réunis. Ils sont dispersés dans les grandes bibliothèques en Allemagne et en Autriche. Les conditions de ces années après la guerre, en particulier l'état précaire des relations internationales, rendaient encore plus pénibles les recherches qu'il fallait faire pour consulter tous les documents essentiels. Puis, on nous permettra de mentionner des difficultés d'ordre littéraire : Le français n'a pas été notre langue maternelle, et nous n'avons pas eu l’occasion, en Alsace, de fréquenter les écoles françaises. Si l'on vient à s'en apercevoir plus que nous ne le souhaiterions, nous aimons à penser qu'on ne le fera pas sans quelque indulgence.
Strasbourg-Neukhof, le 24 juin 1995.
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Introduction générale.
I. — Les traits caractéristiques du développement de la situation ecclésiastique et des études théologiques dans l'Allemagne catholique, depuis 1750 jusqu’à 1850.
La physionomie religieuse de l’Allemagne catholique au XVII ainsi qu’au début du XVIII siècles se caractérise avant tout par le souci qu’a l'Eglise de se maintenir dans les anciennes positions à l’égard du protestantisme, et par une polémique mise au service de cette préoccupation. Le pouvoir impérial garantit à l'Eglise catholique en Allemagne son autorité et sa splendeur. Le pouvoir civil des nombreux princes ecclésiastiques, et les revenus immenses dont elle dispose encore, semblent être des remparts qui assurent pour longtemps à cette Eglise sa sécurité et sa grandeur. Sans que la vie intellectuelle fût d’une intensité particulière, il y avait de nombreuses universités, fiefs des ordres religieux, comme Vienne, Salzbourg, Ingolstadt, Wurtzbourg, Fribourg en Brisgau. Même parmi les abbayes, l’une ou Pautre restaient des foyers d’études ou le redevenaient de plus en plus, dès le commencement du XVIII siècle. En particulier, la théologie morale présente en ce temps plusieurs noms d’une haute valeur. Vers le milieu du XVIII: siècle, dans différents monastères bénédictins, par exemple à Saint-Emmeran de Ratisbonne, et à Saint- Blaise dans la Forêt-Noire, on sentait le besoin de raviver les études à l’exemple des Bénédictins français :). En même temps, on commence, dans ces milieux, à se familiariser avec la philoso-
1) En 1752, l’année même où l’on commençait à Vienne la réforme des études, Olivier LéGiPonT O. S. B. (1698-1758) publia sa « Méthode d’études » et proposa aux monastères bénédictins, de se concerter en vue de travailler ensemble à des publications historiques. L’abbaye de Saint-Blaise fut, grâce à l’abbé M. GERBERT, un centre d’études historiques et théologiques. L’abhé Frobénius Fosrer de Saint-Emmeran fonda en 1762 une Académie des sciences. Pour initier les moines de son abbaye aux études des langues orientales, il fit venir Dom Ch. LoNGELAT de Saint-Germain-des-Prés à Paris, qui resta de 1773 à 1775. (cf. FELDER-WAITzENEGGER, Gelehrten- u. Schriftsteller- Lexikon 11820], II 375ss. — La correspondance des Bénédictins de Saint- Emmeran avec ceux de Saint-Maur fut publiée par M. Expres Stuttgart, 18991).
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phie moderne et à se détourner de la scolastique ?). Ce revirement setraduit dans la théologie morale par une forte opposition contre la casuistique et contre le probabilisme. Sous l’action dune tradition augustinienne, et aussi sous l’influence du jansénisme, les sympathies se tournent vers la doctrine de Saint Augustin.
Dans les premières années du XVIII: siècle, la théologie catholique renonce de plus en plus à la polémique contre le protestantisme, pour engager la lutte avec l’ennemi nouveau, le rationalisme de la philosophie moderne. Cette première rencontre a lieu sur le terrain du droit naturel. Bientôt, ces idées du droit naturel, associées aux tendances du jansénisme gallican, et du philosophisme, deviennent l’instrument du système politique de Pabsolutisme. L'Empereur et les princes catholiques revendiquent, maintenant, dans les affaires religieuses, les mêmes droits dont jouissent les princes protestants 5). Le livre de Febronius (1763) fut le code fondamental de la nouvelle conception politicoreligieuse et ouvrit la route au joséphisme et à ces aspirations vers une Eglise nationale qui hantèrent les esprits jusque dans les premières décades du XIX* siècle. Ce mouvement de prétendue émancipation politique et nationale, était accompagné d’une transformation semblable dans le domaine des études théologiques.
2) Le mouvement contre le péripatétisme, qui en France avait rempli la seconde moitié du XVII° siècle, se propagea lentement en Allemagne, depuis le XVIII* siècle. La philosophie cartésienne avait été enseignée, dès le début du siècle, dans le couvent cistercien de Salem, près du lac de Constance, par J.-H. Wir (Principia philosophiae antèperipateticae…. 1707. Oratio philosophiam novam veteri praeferendam suadens, 1745). Le thomisme, enseigné par les Bénédictins, fut battu en brèche par le Liber de emendatione intellectus humani (1747) de U. Weiss O. S. B. Les travaux des Bénédictins B. VoceL et F. Foster (Meditatio philosophica de mundo mecanico et optimc secundum systema Leibnitio-Wolfianum, 1747) avaient, à l’université de Salzbourg, mis en honneur la philosophie wolfienne. G. CARTIER ©. S. B. adopta les principes de Descartes et des modernes dans sa Philosophia eclec-
fica ad mentem el methodum celeberrimorum nostfrae aetatis philosophorum concinnata (1756).
3) Pour démolir le droit canonique, on se réclamait du droit naturel. MaRTINI, précepteur de Joseph II, habitua ce prince, par son enseignement du droit naturel, à ne tenir aucun compte des réalités historiques. Pour gagner le clergé aux mêmes principes, la chaire de droit canonique à l’université de Vienne fut supprimée en 1767. Les théologiens fréquentaient dorénavant les cours des RIEGGER, EYBEL, PEHEM, professeurs du droit naturel. Vers la fin du XVIII: siècle, le savant Cistercien E. WIEsT exalte les Rautenstrauch, les Van Espen, les Riegger, etc., pour avoir épuré le droit canonique et avoir rendu la liberté aux esprits (« Defaecatio et emendatio Juris ecclesiastici.. ingeniorum turpi servitute abiecta.). Il salue l’ère de liberté, inaugurée déjà au XVII* siècle par Launor, de Marca… « Haec ingeniorum jibertas evigilare potissimum coepit inter Germanos post medium decurrentis saeculi. » (/n{roductio in Hist. litter. 1794, p. 610).
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L’essor de la langue et de la littérature germaniques au cours du XVIII: siècle *) s’ajoutait au rayonnement des sciences et de la nouvelle philosophie, pour amener une rupture brusque et totale avec la tradition théologique. Tout d’un coup, les théologiens allemands se rendaient compte qu’ils étaient en retard sur ceux des autres pays, notamment de la France et de l'Italie, où des auteurs célèbres se servaient depuis longtemps de la langue maternelle 5). Ils se sentaient inférieurs surtout à l’égard de la littérature théologique du protestantisme allemand. Depuis le milieu du XVIII: siècle, l’impératrice Marie-Thérèse a commencé cette réforme des universités et des plans d’études qui devait sé réaliser sur un grand pied sous le règne de Joseph II. Le monopole des ordres religieux fut brisé et les prêtres séculiers admis aux chaires universitaires 4). La suppression de l’ordre dés Jésuites (1773) rendait plus complète cette transformation. Par suite de l'institution des Séminaires généraux, les anciennes écoles monastiques furent abolies. De nouvelles universités, comme celles de Bonn (1777) et de Tubingue (Faculté de théologie catholique, en 1817), représentent, dès l’origine, le type nouveau des études théologiques en Allemagne. Le mouvement de réforme, organisé par les Gouvernements, était d’autant plus assuré du succès que le nouveau programme d’études réalisait,
4) Dans les collèges et les séminaires, on se livrait, avec enthousiasme, à la lecture de cette littérature, tantôt contre la volonté des directeurs, tantôt encouragé par eux. Christophe Scmip raconte dans ses Souvenirs (II 163) que, dans les milieux catholiques, on lisait des livres pour la jeunesse d’auteurs protestants, tels que GELLERT, RABENER, WEIssE, CAMPE, et que les règlements des différents collèges se contredisaient à ce sujet. Le poète. Michel Denis S. J. (1729-1800), entretenait des relations personnelles avec des littérateurs protestants, comme Nicorar, GLEeim, KLopsrock (Cf. aussi son ouvrage, à tendance apologétique : Denkmale der christl. Glaubens- u. Sittenlehre, 3 vol. 1795 s) G. GüNTHER, supérieur du Grand Séminaire de Wurtzbourg, recommandait aux clercs l’étude des belles lettres, « pour les dégoûter de la méthode des Jésuites ». Lui-même lisait chaque jour vingt pages dans Wieland (cf. ScawaB, F. Berg, 1869, p. 18,35 s.). Le fait est que les grandes entreprises littéraires de l’Allemagne protestante, la « Bibliothèque allemande universelle » de Berlin, et la « Bibliothèque des belles lettres » de Leipzig, commencèrent à languir, aussitôt que les abbayes de l’Allemagne du Sud furent supprimées (cf. BrünL, Gesch. der kath. Literatur Deutschlands, 1854, I 43.)
5) Rautenstrauch, p. ex. dit : Plût à Dieu que les théologiens allemands écrivissent en notre langue des ouvrages aussi excellents que ceux composés par les Français et les Italiens en leur idiome (cf. WoLFsGRUBER, Cardinal Migazzi, 2. éd. 1897, p. 323).
_6) KziüpreL, théologien de la Faculté de Fribourg, fait l’éloge de Simon v. Stock, Directeur des études à Vienne, parce qu’il a travaillé en ce sens : In id maxime incubuit, ut litterarum monopolium, quod quam sit nocivum rei publicæ litterariæ optime noverat, e scholis arceret (Necrologium sodalium.….. 1809, p. 28).
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sous maint rapport, un incontestable progrès *), et qu’il était porté par l’enthousiasme assez universel des théologiens pour les acquisitions du « siècle des lumières ». Ecoutons le témoignage dithyrambique du théologien E. Wiest sur le progrès de son temps : Notre siècle, dit-il, qui, dans les arts et dans les sciences, Pemporte, selon la voix unanime, sur tous les précédents, est appelé avec raison le siècle le plus cultivé. L’aristotélisme qui, au début du siècle, dominait dans les écoles, fut chassé par la philosophie de Gassendi et de Descartes. Celle-ci a cédé la place à la méthode encore plus excellente de Newton, lequel découvre progressivement les secrets de la nature, non pas au moyen de raisonnements a priori, mais par des observations et des expériences. La philosophie des mœurs et le droit naturel ont atteint la plus haute perfection. La théologie catholique a également profité de cette conjoncture favorable. Wiest relève les progrès réalisés par l’étude des langues orientales, de l’herméneutique, de la patrologie, de la théologie pastorale, de l’histoire des sciences théologiques, de l’histoire ecclésiastique et archéologique, et du droit canonique. La théologie morale, en particulier, s’est perfectionnée : elle a retrouvé les vrais principes de l’Ecriture et de la Tradition, rejeté les opinions relâchées, adopté l’ordre systématique et délimité son domaine d’une façon rationnelle. Les disciplines pastorale, homilétique, catéchétique et liturgique s’en sont dégagées. Ce que jadis Dupin disait du progrès de la théologie française du XVIT siècle, où la barbarie d’autrefois fut bannie des écoles théologiques, et l’esprit subtil des scolastiques remplacé par la doctrine de l’Ecriture et de la Tradition, Wiest croit pouvoir l'appliquer à l'Allemagne du XVIII siècle, grâce aux efforts généreux des souverains, vrais Mécènes dans ce siècle des Jumières 5).
Hélas, cette activité infatigable pour le progrès des sciences et en particulier de la théologie, ces efforts pour accroître la culture du clergé et pour propager, avec son aide, les connaissances
7) On a fait observer que le nouveau règlement d’études, introduit dans les Facultés théologiques sous le règne de Marie-Thérèse et de Joseph Il, s’est conservé, dans ses grandes lignes, jusqu’à nos jours, dans les universités et les séminaires allemands. (S. MERKLE, Die Katholische Beurteilung des Aufklärungszeitalters, 1909, p. 20; cf. Goyau, Le Catholicisme [L’Allemagne religieuse], I 1905, p. 31).
8) Introductio… p. 605 ss. — Wiest s’émerveille encore du progrès de la langue allemande: IIlud quoque singulare et nostro proprium est sæculo quod Germani, ad exemplum antiquorum Graecorum et Romanorum atque exterorum, Gallorum scilicet et Italorum, linguam patriam debito honore prosequantur atque in eadem passim proferant opera eruditissima, ad invidiam exterorum usque (1. c. p. 606). — Cf. L. E. Dupin, Nouvelle Bibl. Ecclés. (1716), 17. vol, Avertissement.
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dans la masse du peuple ?), étaient trop visiblement marqués de l’esprit du philosophisme pour. qu’il n’en résultäât pas un appauvrissement notable de la culture religieuse. Très souvent, on se contentait de plaquer les idées courantes de la philosophie du jour sur les doctrines théologiques, et de masquer de la sorte la véritable profondeur et le sens authentique de la foi chrétienne. La théologie, surtout la morale, suivait exactement la courbe des évolutions de la philosophie. Il n’est pas rare qu’un théologien change sa philosophie une ou deux fois pendant sa carrière scientifique, au gré des variations des systèmes à la mode :°). Le sens catholique s'était affaibli et même perdu, chez un grand nombre des théologiens et des prêtres. L’idée catholique était tellement méconnue et dépréciée, l’admiration pour l’activité scientifique et les tendances libérales du protestantisme, et pour la philosophie moderne, avait pris de telles proportions que les meilleurs théologiens ou n’y voyaient plus clair ou n’avaient pas la force et le courage nécessaires pour affirmer hautement la doctrine catholique. On pensait alors que l’Eglise devait s’accommoder des convenances du siècle, que sa foi avait besoin d’être purifiée, sa discipline corrigée, son culte simplifié, pour plaire à cette raison prétendue éclairée qui régnait en maîtresse absolue 1). Tandis qu’en France il n’y a qu’un nombre restreint de prêtres et de théologiens qui sont entachés de philosophisme et de libertinage, et fréquentent les salons des libres-penseurs, les idées nouvelles ont, en Allemagne, pénétré toute la vie intellectuelle du catholicisme. Le relâchement de discipline dans les couvents, la suppression de l’ordre des Jésuites précédée d’un boycottage progressif, la formation défectueuse du clergé, l’esprit mondain et antihiérarchique de beaucoup d’évêques, les agissements des sociétés secrètes 12), la tendance fébronienne des pou-
9) Ce qu’il y avait de bon dans les efforts faits pour éclairer le peuple et, d'autre part, ce qu’il y avait d’outré dans ces aspirations réformatrices, a trouvé son expression classique dans le Mandement publié, le 15 juillet 1782, par Jérôme de CocLorEpo, archevêque de Salzbourg. (Voir le texte dans ScHLÔZER, Staats-Anzeigen, II. 1782, p. 56-115; surtout p. 83, 100, 103 s, 107 ss.).
10) Les tendances rationalistes se répandaient même dans les monastères. Je pensais, dit B. M. WERKMEISTER, O.S.B., un fervent du philosophisme, qu’à force de répandre les lumières, le moment viendrait où l’on ne ferait plus de vœux solennels dans les couvents bénédictins, et où l’on renoncerait à se faire ordonner prêtre. Les couvents seraient alors transformés en institutions pédagogiques, en vue de donner des hommes utiles à l’Etat et à l’Eglise (Scawa8, L. c. p. 37, cf. p. 144).
11) Des esprits modérés, comme SAILER, prenaient des précautions excessives pour épargner les susceptibilités du rationalisme et du protestantisme. Son disciple, le célèbre écrivain Christophe Scxmip, s’est gardé de toucher dans ses contes des choses spécifiquement catholiques.
12) A côté de la franc- -maçonnerie, c'était l’ordre des Illuminés, à tendances radicalement subversives, qui groupait dans ses rangs nombre de prêtres. Sous le Directeur Donscen, les élèves du Grand Séminaire de Mayence étaient affiliés à la secte.
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voirs politiques, la prépondérance du protestantisme qui, à lui seul, déterminait le mouvement philosophique et littéraire du siècle, tous ces facteurs ensemble avaient préparé le terrain à un bouleversement des idées religieuses dans les milieux cultivés du catholicisme allemand. À un moment donné, on pouvait craindre une défection en masse des provinces catholiques 13), Le culte de la raison qui en France arriva à son paroxysme pendant la Révolution, revêtit en Allemagne la forme d’un enthousiasme incroyable pour le progrès qu’on désignait par le mot « Aufklärung. » 1). Dans l’Allemagne catholique, ce vocable, qui fut déjà employé par les contemporains pour marquer leur temps de sa note caractéristique, traduisait un mélange de tendances rationalistes, fébroniennes et humanitaires. Au fond, il s’agit d’un état d'esprit répandu à peu près partout en Europe, dans la seconde moitié du XVIII siècle et représenté, en Allemagne, par ces « philosophes populaires » qui avaient la prétention de parler le langage du bon sens, et de propager la lumière dans.la théologie comme partout ailleurs. Dans la morale, ils s’inspiraient surtout du sensualisme des moralistes anglais. Selon eux, la théologie éclairée ne maintient des pratiques de la religion que celles qui ont une signification morale et qui sont directement utiles à l'humanité 15). Au point de vue de la religion, la philosophie de Kant ne s’élève pas au-dessus de la philosophie populaire de | « Aufklärung », et ne voit dans la religion positive que superstition et préjugé.
Le rationalisme, importé dans la théologie et la vie catholiques durant le « siècle des lumières », se maintient dans beau-
13) L’historien protestant SPITTLER salua les procédés de JosephIl comme « une seconde réforme germanique » (cf. SCHWAB, /. c. p. 203).
14) Lorsque la Révolution éclata, l’affinité entre Aufklärung et philosophisme français se manifesta d'une façon évidente. Nombre de prêtres allemands (Schneider, Dorsch, Kämmerer, Schwind, Dereser, etc), accoururent à Strasbourg, pour offrir leurs services à l’évêque constitutionnel Brendel. Cf. PauLzus, l'Eglise de Strasbourg perdant la Révolution, 1890, p. 105 ss. J. Gass, Les Allemands dans le Clergé constitutionnel du Dép. du Bas-Rhin; dans: Bulletin Ecclés. de Strasbourg, 1922, p. 279 ss. Voir aussi : MERTIAN, Die Moral in einzelnen Aufsätzen, 1796, 1 19.
15) Le rationalisme s’introduit non seulement dans la morale, mais encore dans les autres branches théologiques, qui alors étaient toutes asser- ‘vies à la morale, discipline d’une utilité plus évidente, et forcément appréciée à une époque où l’on opposait la « religion morale » à la religion dogmatique (cf. WEsseNBERG, Der Geist des Zeitalters, 1801, p. 142). Ce moralisme infectait surtout la littérature des livres de prières. Voir par exemple ‘celui de Salzbourg : Kath. Gebetbuch zur Befôrderung des wahren Christentums unter nachdenkenden und gutgesinnten Christen, 1789. On lit dans le livre de prières de Wurtzbourg (1798) : « Nous ne nous imaginons certes pas, ‘$ Etre éternel, immuable et sage, que. notre prière puisse changer votre “volonté, attendrir votre cœur paternel ou déranger l'ordre de la nature étali par vous. » — Cf. surtout : ScHwaB, I. c. p. 67 ss.
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coup d’esprits, et dans plusieurs régions de l’Allemagne, jusque vers le milieu du XIX° siècle. Les événements historiques se chargeaient de ramener le plus grand nombre au sens catholique intégral. Entre temps, la situation de l'Eglise catholique, en Allemagne, avait complètement changé. Le Congrès de Vienne, de l’année 1803, sacrifia à l’avidité des princes séculiers, le plus souvent protestants, les richesses de l’Eglise, ses évêchés, ses abbayes, ses universités 1). Pas une des dix-huit universités catholiques ne conserva son caractère catholique. Forcément, cette sécularisation eut d’abord une répercussion fâcheuse sur les études théologiques. Mais peu à peu, dans le cadre même des universités mixtes ou protestantes, les Facultés de théologie catholique devinrent les foyers d’un renouveau d’études, telles les Facultés de Tubingue, de Fribourg, de Bonn, de Giessen, de Munich. Les maigres revues théologiques qui, vers la fin du XVIII: siècle répandaient l’esprit rationaliste, comme celles de Wurtzbourg, de Vienne, de Salzbourg, de Mayence, etc., furent dès lors remplacées par des publications périodiques d’une plus haute valeur scientifique. Les plus connues sont celles de Tubinrgue, de Giessen, de Fribourg. Tubingue alla devenir le siège d’une école théologique célèbre. Par ses grands chefs Drey et Môhler, elle marqua le pas à ce mouvement de restauration de la théologie catholique qui, tout en gardant des éléments spéciaux, se rapprocha de plus en plus de la doctrine intégrale de l'Eglise. D'un autre côté, le Séminaire de Mayence, sous la direction de Liebermann, proclama, dès son début, le retour complet à la théologie traditionnelle et créa à cette fin, en 1819, la revue célèbre « Der Katholik ». Cette restauration de la pensée catholique, en Allemagne, s’appuyait sur la nouvelle situation faite à l'Eglise, et qu’assuraient les concordats. L’assainissement progressif ne pouvait plus être compromis, ni par ce qui survivait de l’esprit du XVIIT siècle chez certains personnages comme Wessenberg 17), ni par le mouvement anticélibataire qui, en différentes
16) Même l’historien protestant NIEBUHR, en évoquant, peu d’années après la sécularisation, le souvenir de tant de ruines, flétrissait la suppression des cloîtres comme un désastre pour la culture intellectuelle. La publication monumentale « Germania sacra », par les moines de Saint-Blaise, fut alors interrompue. Par contre, de célèbres contemporains catholiques, p. ex. MÔHLer, ne regrettaient pas la disparition des monastères qui, dit-il, ne remplissaient plus leur but. (Voir MônLer, dans : Theol. Quart. 1826, 430 ss). — Cf. Goyau, L. c. I 91 ; Brücr, Geschichte der kath. Kirche, 1887, 1 349 s.
17) Pour connaître la mentalité de J. H. v. WgssENBERG (1774-1860), et aussi pour constater quel abîme il y a entre lui et la restauration catholique, lire la recension que HEFELE a faite de l’ouvrage : Die grossen Kirchenversamml. des 15. u. 16. Jahrh. (4 vol. 1840), dans Theol. Quart. 1841, p. 616- 664:
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provinces, gagnait une portion importante du clergé ‘*). Au début du XIX:° siècle, par la réaction contre le rationalisme, fut provoqué un faux mysticisme. Il ravagea plusieurs régions du pays, en particulier l'Allemagne du Sud et l’Autriche, et produisit des apostasies parmi le clergé et le peuple :*) Ces crises de convalescence ne pouvaient empêcher l’Eglise catholique allemande qui, à l’aurore du XIX° siècle, sous le coup de la sécularisation et de la décadence intérieure, semblait vouée à la ruine irréparable, de prendre son essor au cours de la première moitié du siècle, et de préparer cette grandeur qui devait être son partage dans la seconde.
Des épreuves, comme le conflit de Cologne, de l’année 1837, contribuaient à rendre au peuple et aux théologiens une sensibilité plus délicate pour les exigences de la foi catholique. Les péripéties de la lutte que la pensée catholique en Allemagne eut à soutenir contre les doctrines de la philosophie contemporaine, furent plus troublantes. Les meilleurs parmi les théologiens, p. ex. les grands représentants de l’Ecole de Tubingue, les Drey, les Hirscher, les Môhler, les Kuhn, les Staudenmaïer, ne réussissaient pas toujours à se préserver de la contagion des idées du temps. D’autres, tels Hermès et Günther, chefs d’Ecole renommés, introduisaient l’erreur dans la théologie et encouraient, avec leurs disciples, une condamnation inévitable. Malgré ces difficultés, la restauration de l'Eglise et de la théologie catholiques, en Allemagne, était assurée au milieu du XIX° siècle. De même que dans son organisation extérieure, l’Eglise catholique allemande s'était adaptée à la cité moderne, ainsi elle avait introduit dans Vétude de la théologie des méthodes qui devaient la rendre accessible à l’âme moderne, sans la séparer de la théologie traditionnelle.
IT. — Vue d'ensemble sur les systèmes et les idées philosophiques dont la théologie morale dépendit successivement au cours du siècle 1750-1850.
La théologie morale, en Allemagne, au siècle des lumières et à l’époque de la restauration, présente un aspect extraordi-
1 18) En Silésie, les frères Antoine et Augustin THEINER écrivaient en faveur du mariage des prêtres (1828). En Bade, des laïques défendaient, dans un mémoire, la même cause, et la plaidaient devant la Chambre. En 1831, c’étaient 156 prêtres et 50 élèves du Séminaire de Fribourg qui pétitionnaient en ce sens. Cf. Goyau, L. c. II 286 s. Voir aussi : F. Gass, Strassburger Theologen im Aufklärungszeitalter, p. 145, où sont relevés des pamphlets anticélibataires du XVIII siècle.
19) Cf. I. SiLBERNAGz, Die kirchenpolitischen u. religiôsen Zustände im 19. Jahrh. 1901, p. 85 ss. — Rappelons que même SaizEr fut longtemps convaincu du caractère sérieux de ces « éveillés », et entretint des relations intimes avec leurs chefs, M. Boos et J. Gossner. Cf. AICHINGER, M. Saïler; 1865, p. 296 ss.
naire par l’influence de la philosophie du temps. Celle-ci seule en explique les méthodes et les idées. D’où la nécessité de marquer brièvement les courants successifs de la philosophie qui ont prévalu dans la théologie morale catholique.
Les luttes qu’en France, à la suite des philosophes Descartes et Gassendi *), un Jean LAUNoI 1) et d’autres théologiens avaient, au milieu du XVII siècle, soutenu contre la philosophie scolastique, portèrent leur fruit, également en Allemagne, dès le commencement du XVIII siècle. Le nom de Pierre GASSENDI (1592- 1655), ce restaurateur de l’épicurisme, se rencontre chez des moralistes catholiques du siècle des lumières, à cause de sa conception de la morale, favorable à l’utilitarisme. Il a contribué à former, en France comme ailleurs, cette mentalité qui range l’honnête parmi les biens utiles, et assigne à l’homme, comme fin dernière, le délectable ou le plaisir plutôt que l’honnête. Dans les milieux théologiques allemands l’influence de DESCARTES fut beaucoup plus universelle ?). La philosophie cartésienne s’imposait par sa méthode. Volontiers, nos théologiens se rappellent ses arguments contre le syllogisme et préconisent sa méthode de déduction immédiate qui « déduit toutes les choses de principes avérés et connus, au moyen d’un mouvement continuel et non interrompu de la pensée, avec une intuition distincte de chaque chose » *:). A Descartes ils ramènent, comme à son auteur, cette « méthode géométrique » qu’ils ont reçue par l’entremise de Leibniz et de Chr. Wolf. Un certain moment, les manuels de morale semblent s’inspirer des quatre préceptes de la logique de Descartes 21). Quoiqu’ils aiment à se réclamer de lui comme de Vinitiateur de la nouvelle philosophie, ils dépendent plus directe-
20) Cf. son ouvrage : Exercitationes paradoxicae adversus Aristotelem. Grenoble, 1624.
21) De varia Aristotelis in Academia Parisiensi fortuna, Paris, 3. éd. 1662. Rappelons ce que BossueT pensait de la méthode scolastique : « La méthode qui consiste dans cette manière contentieuse et dialectique de traiter les questions, a son utilité, pourvu qu’on la donne, non comme le but de la science, mais comme un moyen pour y avancer ceux qui commencent ; ce qui est aussi le dessein de S. Thomas dès le commencement de la Somme, et ce qui doit être celui de ceux qui suivent cette méthode. On voit aussi par expérience que ceux qui n’ont pas commencé par là, et qui ont mis tout leur effort dans la critique, sont sujets à s’égarer beaucoup, lorsqu'ils se jettent sur les matières théologiques. » (Défense de la Trad. et des SS. Pères, livre TIL, chap. XX, dans : Œuvres, éd. Lebel [Versailles], 5. vol. (1815) P- 170.
22) Voilà ce que Waiesr disait des deux philosophes en 1794 : Philosophos aristotelicos fortiter aggrediebantur et novam philosophandi formam proferebant duo magni nominis inter Gallos viri, sc. Petrus GASSENDUS, qui Jemocriti et Epicuri philosophiam, sed resecta impietate, instauravit, et Renatus CARTESIUS, qui optimas ad verum indagandum regulas præscripsit- {ntroductio, p. 551 5).
$ 23) Œuvres choisies de Descartes (éd. GARNIER), Règles sur la direction: de l’esprit, p. 307.
24) Discours de la méthode, I. c° p. 14.
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ment de Leibniz qui réunit en sa personne les tendances de Gassendi et de Descartes, et surtout du vulgarisateur de sa philosophie, Chr. Wolf. Le grand LEIBNIz rêvait de réduire toutes les vérités de raison à une façon de calcul, et concevait le véritable procédé scientifique comme « une chaîne de définitions ». Il fraya le chemin à cette méthode appelée par lui-même « la méthode mécanique ». À propos d’une polémique autour du droit naturel, il dit de la méthode des sciences morales : « Je voudrais qu’il existât un traité qui, partant de définitions claires et fécondes, déduisît, comme par un fil, des conclusions certaines de principes certains, qui établit, par ordre, les fondements de toutes nos actions et des exceptions permises par la nature » *%). A l’encontre de Descartes, ce philosophe a reconnu la valeur du syllogisme et préparé la voie à un nouveau genre de scolastique, introduit par Chr. Wolf. Il ne se séparait pas complètement des traditions d’une scolastique tombée en décadence, tout en lui reprochant un « fatras d’inutilités ». Leibniz, autant que par la méthode, agissait par certaines de ses idées sur les milieux catholiques. On ne peut guère plus que lui exalter le progrès des lumières. Eclairer, voilà l’œuvre qui, selon lui, s’impose avant tout. Rien n’est plus fort que la vérité, dit-il, si on s’attache à la bien connaître et à la faire valoir ?). Leibniz a mis à l’ordre du jour cette conception rationnelle de la religion qui sera caractéristique pour le siècle des lumières. Il flétrit volontiers, comme entachées de superstition, les formalités de la dévotion, à savoir « les cérémonies de la pratique » et « les formulaires de la croyance ». La solide piété, c’est la lumière et la vertu ?7). La pensée de Leibniz favorise un certain déterminisme moral et se rapproche, en cela, de l’empirisme psychologique des utilitaires. La liberté suit toujours le motif prépondérant. Il n’y a pas de liberté d’indifférence ; car « rien ne se fait sans raison ». Une pareille liberté serait même immorale, puisque la moralité enveloppe l’amour du bien. Aimer le bien, c’est s’y complaire ». Nous ne voulons, à la vérité que ce qui nous plaît », dit Leibniz. Il se rencontre ici avec B. Pascal qui, en conformité avec l'Ecole janséniste, se réclame de $S. Augustin pour affirmer : « ce qui délecte l’homme davantage, l’attire infailliblement » ?s). Sous l’influence du rationalisme utilitaire, le déterminisme psychologique de Leibniz fut
25) Monita quaedam ad Sam. Puffend. principia, éd. Dutens (1768), vol. 4, sect. III, p. 275 s.
26) Cf. Prat, Leibniz, 1915, p. 281 s.
27) Parar, I. c. p. 303 ss.
28) 1. c. p. 250 ss. — On sait combien cette manière de comprendre le mobile de la moralité, était dominante chez les théologiens français de cette époque, et combien peu l’on a su découvrir dans les Maximes des Saints, de FÉNELON, cette conception juste de l’amour rationnel du bien pour lui-même. Cf. L c. p. 254. à
poussé à l'excès jusqu’à provoquer la réaction brutale de la morale kantienne. Tout ce mouvement se reflète dans les manuels de théologie morale catholique. Pendant assez longtemps ces moralistes parleront le langage de Leibniz, et pour exprimer qu’il faut obéir à la loi morale, ils diront que l’homme doit s’y complaire, y prendre son plaisir, comme si la sensibilité pouvait être l’objet d’un précepte. D’autres points encore de la philosophie de Leibniz ont eu leur répereussion dans la littérature de théologie morale, en particulier les doctrines que ce monde est le meilleur des mondes possibles, et que le mal vient de ja limitation nécessaire des créatures. Ces thèses résultent, en dernier Heu, de laffirmation fondamentale que le principe de raison suffisante ne peut souffrir d'exception.
La philosophie de Leïbniz s’est répandue dans les milieux catholiques surtout sous la forme spéciale que Chr. Wozr (1679- 1754) lui avait donnée. Sous la maïn de ce philosophe, la méthode mécanique ou mathématique que Leibniz avait su rendre féconde, se transforma en un lourd appareil d’où la vie s’était retirée. Ses nombreux ouvrages affichent, déjà dans leur titre, la prétention de présenter la philosophie « methodo scientifica ». Cette méthode aride et fastidieuse, qui veut tout démontrer avec une précision mathématique pousse à l’extrême la division systématique des matières. Ceci apparaît dans les manuels qui répandent cette philosophie dans les écoles, même dans les catholiques, et la proclament fièrement la philosophie parfaite *). Wolf professe, à l’exemple de Leibniz, un rationalisme pieux et plein d’égards pour les croyances religieuses. Ce qui de ses idées nous intéresse le plus ici, c’est la conception du bien moral. Son enseignement sur ce point a dominé chez les moralistes catholiques jusqu’à l’avènement de Kant. Il ne comprend rien à cette doctrine de la morale chrétienne, qui considère Dieu comme le bien suprême. Pour expliquer la moralité humaine, il néglige ce qui rend au devoir sa valeur absolue, et ne s'intéresse qu’aux suites, c’est-à-dire à l’utilité de l’acte humain. Ce qui nous fait progresser dans la perfection, dit-il, est conforme à notre nature, et ce qui nous retarde, lui est contraire. La fin de notre activité morale consiste donc à aller, dans un progrès continu, d’une perfection particulière à une autre, et à éviter en cela toute imperfection. Cette vie parfaite, qui est le bien suprême, renferme nécessairement la félicité. Se rendant compte de ses progrès continuels dans la vertu, l’homme s’en réjouit et y trouve un plaisir ininterrompu. Le déplaisir ne provient que de l'aspect d’une imperfection. Le bien moral continuellement réalisé nous assure
29) Cf. Fr. Chr. BAUMEISTER, Philosophia definitiva, hoc est definitiones philosophiæ ex systemate celeb. Wolfii in unum collectæ. 4. éd. 1740 ; et son Cours élémentaire, introduit dans les écoles catholiques : Elementa. philosophiæ recentioris usibus iuventutis ecclesiasticae accommodata, 1747.
un plaisir constant #). Cette théorie étrange, désignée par le terme de « perfectionnisme », loin d’ouvrir des horizons infinis aux aspirations de l’homme, assimile la marche de la vie humaine à celle du raisonnement scientifique suivant la méthode impeccable proposée par notre philosophe. Allant d’un progrès particulier à un autre, en évitant toute imperfection, chacun peut réaliser l’idéal de cette morale terre à terre, qui hantera si long-
temps l’esprit des moralistes dans la seconde moitié du XVII siècle.
Le rationalisme superficiel, nettement accusé chez Wolf, fut, en Allemagne, érigé en système par la philosophie dite populaire qui est à jamais caractérisée par le mot «Aufklärung ». Ces libres-penseurs renonçaient à la méthode syllogistique de l’école wolfienne, pour cultiver le genre populaire. Faire appel au bon sens contre toutes sortes de superstition, de fanatisme et d’intolérance, amener la victoire des lumières sur les ténèbres du passé, afficher des tendances libérales, voilà le programme de l'activité fiévreuse de ces « philosophes populaires », dont les noms se rencontrent souvent chez les moralistes catholiques, p. ex. Mendelssohn (+ 1786), Jerusalem (+ 1789), Garve (+ 1792), Teller (f 1804), Nicolaï (f 1811) #1). Les manuels du philosophe éclectique J.-G.-H. FEDER (1740-1821) ont joui d’une grande réputation #). Sa morale est imprégnée des principes utilitaires d'Helvétius. La tendance pratique de la philosophie populaire est encore représentée par le philanthropisme qui travaille à propager les lumières surtout au moyen de réformes pédagogiques. Les moralistes catholiques ont subi l’ascendant de ces pédagogues assez méritants. J.-B. Basepow (1723-1790), qui se ressent de l’évangile de Rousseau, s’efforçait avec ses amis Campe et Salzmann, d'organiser l’éducation sur la base du cosmopolitisme. Il remplaçait l’étude des humanités par l’enseignement du français, et la religion positive par des principes philanthropiques #:).
30) Worr, Vernünftige Gedanken von der Menschen Thun und Lassen zur Befôrderung ihrer Glückseligkeit (Halle, 1720), p. 18, 28 ss, 33 s.
31) TELLER, pasteur à Berlin, a publié : Die Religion der Vollkommenen (1792), où il prétend enseigner une morale supérieure à celle de l'Evangile. — Nicozraï a étendu son influence jusque dans les milieux catholiques, par ses publications périodiques : Allg. deutsche Bibl. (1762-92), et Neue allg. d. Bibl. (1793-1805).
32) Son: Traité des principes généraux de la philosophie pratique (1792) fut, par une Instruction impériale et royale, recommandé aux Facultés phiiosophiques en Autriche.
33) Basepow, Das in Dessau errichtete PRHPRCANPEES eine Schule: der Menschenfreundschaft für Lehrer und Lernende (1774). Un prêtre catholique, le chanoine Brabeck, à Hildesheim, publia (1777) un appel aux catholiques allemands en faveur de cet établissement pédagogique.
La philosophie rationaliste allemande, marquée de l’empreinte des systèmes de Leibniz et de Wolf, ne renie cependant pas sa dépendance de la philosophie anglaise. Aussi, parmi les noms les plus connus dans la littérature morale catholique de l’époque, figure celui de Locke, le célèbre initiateur de cette façon de penser et de cet état d’esprit qu’on résume dans le mot < Aufklärung ». Appliquant le procédé « mécanique » ou mathé-
_matique à la psychologie, ce philosophe habitue les théologiens moralistes à l'emploi exclusif de cette méthode psychologique #1). il n’est pas possible de préciser ici les principes de tous les Anglais formés dans l’école de Locke et dont le nom revient çà et là dans Ja littérature de la morale catholique au siècle des lumières. C’est par eux, p. ex., que nos théologiens ont appris à recourir à la loi psychologique de l'association des idées. Remarquons en général, pour les caractériser, que selon ces moralistes anglais et écossais, la morale entière repose moïns sur un principe d’entendement que sur un fait primitif inhérent à notre nature. Un David HUME, p. ex., range parmi les impressions primitives de la nature humaine, certaines modifications morales, en particulier les affections bienveillantes. Un des plus remarquables représentants de la morale rationaliste du XVITT: siècle, Lord SHAFTESBURY %), montre l’analogie entre le bon et le beau. Inspiré par l'esprit de la Renaissance, il rapproche l'idéal de perfection morale de celui d’un chef-d'œuvre. Selon lui, les lois morales, comme les lois esthétiques, sont fixées par le goût. Il appelle « sens moral », ce système d’affections naturelles qui est comme la source de la bienveillance et de tous les mouvements généreux du cœur. HUTCHESON (1694-1747) unit encore plus intimement le sens moral et le sens esthétique : Ces sens reflètent les affections d’une sensibilité d’un ordre plus élevé. Il regarde la bienveillance désintéressée comme le motif de l’activité morale. FERGUSON 3%) (1724-1816) ramène les principes de l'intérêt et de la perfection à la grande loi de la sociabilité, en vertu de laquelle chaque individu s’efforce d’être une partie parfaite du tout. Rappelons enfin qu’Adam Smrrx (1723-1790), dans sa « Théorie des
34) FRÉDÉRIG Il à particulièrement favorisé la doctrine de Locke et l’a fait enseigner à l’université de Halle. — M. J. ScHmipT, professeur de théologie à Wurtzbourg, publia un ouvrage sur les moralistes anglais et sur la psychologie empirique : Geschichte des Selbstgefühls (1772). Lorsque, en 1773, après la suppression de l’enseignement des Jésuites, il fut chargé d’élaborer un nouveau plan d’études, il exigea du professeur de philosophie, d’attacher « à l’exemple de Locke », une importance particulière à la psychologie, nécessaire pour se connaître soi-même et pour enseigner la morale. Il recommanda aux jeunes théologiens la lecture de Locke, de Hume et, en général, des auteurs anglais et français (cf. ScHwaB, [. c. p. 25 ss.).
35) Characteristies (1711), trad. allemande : 1776 etc.
36) Trad. allem. par Ganve, 1772, de l'ouvrage : Instit. of moral phil. (1769).
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sentiments moraux » (1759), fonde la morale sur la sympathie, à l'exemple de Hume *?). tu
N'oublions pas la part de la philosophie française du XVIII siècle dans la formation de la mentalité nouvelle chez les théologiens catholiques en Allemagne. Nous n'insistons pas ici sur l'influence de Fénelon, ou des philosophes moralistes à tendance janséniste, d’une époque antérieure, tels que Pascal et Nicole, qui par leur réaction contre la scolastique et la casuistique, et par la qualité littéraire de leurs écrits, se sont acquis leur sympathie. L'esprit du philosophisme français du XVIII siècle s’infiltrait dans VAllemagne catholique par l'Encyclopédie dont on admiraïit le nouvel esprit scientifique et l’enthousiasme pour le progrès universel, sans en approuver les excès de rationalisme *“). HELvÉTIUS (1715- 1771), nous l’avons dit, inspirait le philosophe Feder, et par lui, les écoles catholiques. Cet apologiste de l’intérêt personnel est de l’avis que l’éducation et les lois suffisent pour faire profiter Famour de soi au salut public. Puisque, dit-il, dans l’homme tout est sensation physique, l’intérêt physique est son mobile unique, et l’intérêt commun est le seul principe du jugement que les hommes réunis en société portent sur le bon, le juste et le beau *?). Helvétius est également typique pour sa méthode. Il entend ramener à un principe unique, à celui de l'intérêt, le système entier de nos facultés intellectuelles et morales. Les différences dans Pesprit des hommes sont purement adventices et s'expliquent per Ja seule diversité de l’éducation. Un dictionnaire philosophique, dit-il, suffirait pour rendre toutes les vérités morales, politiques et métaphysiques aussi démontrables que les vérités géométriques #). Cette démonstration est basée sur le calcul de probabilité. Il voudrait qu’on formât, à l’aide du calcul, une sorte de tables de probabilité, non seulement pour les sciences physiques, mais encore pour les sciences morales. Tandis qu'Helvétius, par ces idées qui se rencontrent avec des tendances semblables en Allemagne, pouvait jouir d’une certaine autorité dans les milieux catholiques soi-disant éclairés, d’autres écrivains plus radicalement matérialistes, par exemple Lamettrie, et l’auteur du « Svstème de la nature ou des lois du monde physique et du monde moral > (d’'Holbach), étaient, même pour les moralistes les plus avancés, l’objet d’un rejet indigné. Tout autre est le cas de J.-J. RoussEAU. Il restait, d’un côté, dans le cadre des idées courantes
37) Gexoves1 (1712-1769), prêtre philosophe et économiste italien, mérite d’être mentionné ici, à cause de son renom dans des milieux catholiques allemands. Il se rapproche du sensualisme de Locke.
38) Wessenberg la recommandait à son clergé pour les bibliothèques des Conférences pastorales,
39) Cf. De l'Esprit (1759), I p. XXI (Sommaire du Discours Il). 40) De l’homme (1773), I. 135, 200 (Sect. II, c. 19).
du siècle des lumières par sa méthode de ramener, au moyen d’une simplification outrée, toutes les questions à un principe unique, par son dédain pour toute tradition historique, par son appel à la nature contre l’autorité de l’école, par sa façon de fonder la morale sur le sentiment et par sa croyance optimiste à la perfectibilité infinie de l’humanité. D’autre part, Rousseau dépasse l’horizon des utilitaires du XVIII siècle, et prépare le chemin à ces doctrines d’idéalisation absolue qui apparaîtront dans l’idée du devoir de Kant aussi bien que dans l’idéalisme de Ja morale romantique. Par l'intermédiaire de l’idéalisme allemand, ou aussi par voie directe, les moralistes de l’école catho- Hque de Tubingue lui emprunteront ce fonds d’intuitionisme qui leur fera chercher, dans toutes les questions, le point de vue transcendantal, pour savoir comment la réalité positive est liée à l’idée absolue. Rousseau, tout en rejetant la théorie d’une connaissance innée, reconnaît que nos sentiments ne sont point l'effet de nos raisonnements, mais qu’ils les précèdent. Le primat appartient donc au sentiment. La raison peut nous faire connaître le bien. C’est la conscience qui nous porte à l’aimer. Elle est un sentiment inné. Il y a, dit Rousseau, dans les âmes, un principe inné de justice et de vertu auquel nous donnons le nom de conscience #). Quand il emprunte la maxime des stoïciens : Agis conformément à la nature, il entend par ce mot de nature un idéal intuitif qui revêt le caractère d’une règle absolue.
Rousseau représente, en sa personne, la transition de la mentalité du philosophisme et de sa morale utilitaire à la nouvelle orientation de la philosophie, inaugurée par Kant et continuée par l’idéalisme allemand et le romantisme. Chez KANT, aussi bien que chez Rousseau, certaines tendances du siècle des lumières se maintiennent. C’est par exemple la facilité à subordonner la réalité complexe à un prétendu principe unique ét universel, la polémique contre le côté surnaturel et positif de la religion, et contre toute pratique religieuse dont l’utilité morale n’est pas évidente, et l’effort de séparer la morale des doctrines théoriques ou dogmatiques, et de la rendre indépendante de la religion. La méthode transcendantale de Kant, qui s’est vite introduite dans la théorie morale catholique, avec tout le cortège de la terminologie nouvelle, consiste à se détourner de l’investigation purement psychologique et empirique, et à tout fonder sur un -principe qui s’impose a priori, par nécessité.
La morale partage avec les mathématiques cette prérogative de posséder un tel principe nécessaire et absolu. Kant le découvre dans la conscience morale, sous la forme de l’Impératif catégorique. Cette loi transcendantale, dans sa pure essence absolue,
‘41) Emile (1762), III, 99, 102 ss. — La conscience, dit-il, est à l’âme ce que l'instinct est au corps. (III 91).
æst l'unique source de l’obligation et le seul motif de l’acte moral. La question de la fin ne se pose pas. Il n’existe rien de plus désirable pour la conscience humaine que cette loi elle-même, loi idéale ou plutôt nouménale qui prescrit d’obéir constamment à une maxime que tous les autres hommes pourraient reconnaître. L’acte conforme à la loi, mais non pas motivé par elle, constitue l’acte légal, à la différence de l’acte moral. Si la loi absolue émane de nous-mêmes, sous la seule impulsion de notre être intime, et sans aucune détermination, il s’ensuit que notre volonté est absolument autonome, ou ce qui revient au même, absolument libre. Tout cela dépasse le monde empirique. Il faut donc croire à l’existence d’un monde suprasensible où une telle liberté est possible. Quoique la morale ne connaisse d’autre fin que la loi elle-même, il convient de croire à une harmonie finale établie entre la morale et le bonheur. De là, les trois postulats que l’ordre du monde soit un ordre moral, que Dieu en soit le législateur suprême, et que la personnalité humaine soit appelée à une vie immortelle. Ces thèses fondamentales de la morale kantienne furent le plus souvent reçues avec enthousiasme par les moralistes catholiques comme parfaitement conformes à l’idéal chrétien. Ils les commentaient dans le sens le plus favorable au christianisme, et croyaient les avoir assez corrigées en mitigeant l’autonomie trop absolue et le rigorisme trop sévère. Cependant, l’opposition irréductible entre la morale de Kant et celle de l'Eglise finit par éclater dans les erreurs de l’hermésianisme. Les hermésiens, et d’autres moralistes catholiques, s’étaient surtout laissés impressionner par cette forme nouvelle que J.-G. FICHTE avait su donner à la morale du criticisme. Le Moi absolu, principe de la liberté et de la vie morale, devient chez ce philosophe la raison d’être de l’ordre physique et de l’ordre moral. Déjà Kant avait reconnu une analogie entre l’organisme de la nature et le règne des fins morales. Selon Fichte, la nature n’est qu’une manifestation sensible et une condition nécessaire de l’être moral. La loi morale représente une expression individuelle de cette spontanéité absolue qui est l’essence du Moi, et qui a besoin du monde des phénomènes pour se produire.
Il n’est pas nécessaire de suivre ici le développement ultérieur de l’idéalisme allemand. Par contre, il convient de dire un mot de F.-H. JacoBi (1743-1819), qui s'oppose au formalisme abstrait de la morale de Kant. Quoiqu'il partage avec son siècle le mépris du moyen âge, et l’indifférence à l’égard de la théologie dogmatique, il a le mérite d’avoir, dans un temps imbu de rationalisme, élevé sa voix contre l’abus de la raison et contre la prétendue méthode scientifique, et d’avoir reconnu le besoin d’une
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religion historique, et, si j'ose dire, révélée *). Jacobi professe, à l'encontre du criticisme, une « philosophie du sentiment » ou + philosophie de la croyance ». La raison ou croyance, par opposition à l’entendement, est, selon lui, une faculté d’appréhension directe et spontanée de l’absolu, quelque chose de divin en nous qui constitue le fond de notre être. Ne l’appelons pas intuition. Elle est une prise de possession immédiate, mais aveugle, un sentir plutôt qu’un savoir, un pressentiment, une tendance. Comme les sens nous mettent en relation avec la nature, notre cœur, par la faculté de la croyance, c’est-à-dire par la « raison », a conscience de Dieu et de ces réalités absolues que l’on désigne par Tes noms de vrai, de bon, de beau et de sublime. Précurseur du pragmatisme moderne, Jacobi renvoie à l’expérience et à l’histoire, pour nous convaincre que les actions de l’homme dépendent beaucoup moins de ses pensées que celles-ci de ses actions. A son avis, l’unique base solide de la morale est cette religion innée à l’homme qui enveloppe la connaissance de Dieu et de ses attributs moraux et de l’immortalité de l’âme. Le pressentiment de ces vérités fondamentales a besoïin d’être confirmé par les lumières plus élevées de la religion dite positive ou révélée, sous peine de dégénérer en idolâtrie et en superstition. Avec l’intuition instinctive du principe absolu de la religion, l’homme possède à la fois le sentiment de cette liberté absolue et de cette action spontanée qui constitue le principe de sa moralité. La spontanéité du sentiment moral n'exclut pas la réflexion et respecte le côté individuel de chaque action morale. Jacobi ne renie par ses affinités avec Rousseau ; il admire Ferguson et d’autres moralistes anglais *#). — Dans le philosophe Jacques Fries (1773-1843), nous rencontrons la tentative de concilier les doctrines de Kant et de Jacobi. L'analyse psychologique est, selon lui, le procédé fondamental de la philosophie. Les phénomènes, seuls objets de la connaissance, éveillent dans lesprit humain le pressentiment d’un monde idéal. Les Idées, ou l’être éternel des choses, sont proprement l’objet de la croyance. L’idée de la dignité de la personne humaine est le principe de l’ordre moral.
Certaines des tendances de la philosophie idéaliste s’associent avec cet ensemble d’idées et d’aspirations qu’on est con-
42) Voir surtout : Lévy-Bruxz, La philosophie de Jacobi (Paris, 1894). _— En considération de certaines tendances favorables au christianisme, la philosophie de Jacobi fut enseignée en Autriche, à titre officiel, de 1831 à 1848. Sa compréhension plus profonde de la vie de l'esprit et de ses besoins religieux, lui a valu de la part des « philosophes » les épithètes de papiste, jésuite déguisé, mystique, fanatique, contempteur de la science et de la philosophie. ;
43) Il aime à relever dans Pascal et dans Fénelon des SH de sa nropre pensée. Il était lié avec les écrivains contemporains à tendances mys- Hbce. te Hamann, le « Mage du Nord », Claudius, qui a traduit Fénelon, et le poète Herder. ,
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veau d'appeler le romantisme. Un horizon plus universel, une conception plus idéale, un effort optimiste d'établir l’idéal dans le monde réel, une méthode substituant au principe du mécanisme celui de l’organisme, voilà quelques signes caractéristiques du romantisme dans la philosophie et dans la théologie. Frédéric SCHLEGEL, le semeur d’idées dans cette école romantique, enseigne une morale empreinte d’un individualisme qui chante la victoire de la volonté personnelle sur la matière, et qui reconnaît à l’histoire de l’humanité la valeur de l’unique source adéquate de Ia morale humaine.
Parmi les philosophes, c’est surtout SCHELLING (1775-1854), longtemps professeur à Munich, qui a influencé la théologie catholique au sens du romantisme. Contre le rationalisme superfciel du siècle des lumières, il préconise cette conception symbo- Hique du monde et de l’histoire, qui réconciliera les romantiques de plus en plus avec la forme antique et catholique du christianisme, et conduira les théologiens catholiques eux-mêmes, au prix d’exagérations dangereuses, à une compréhension plus profonde de la doctrine, de la morale et des institutions de l'Eglise. Dans ses « Cours sur la méthode de étude académique » #), Schelling exprime sa conviction que seule l’explication symbolique sauvera la théologie. La philosonhie spéculative est le véritable organe de la théologie. Par elle, ia théologie s’élève au-dessus de l’enchaînement des faits empiriques et saisit l’idée qui les domine. Il reproche aux philosophes modernes soi-disant éclairés d’avoir méconnu le sens profond de l’histoire en voulant ranimer
-le christianisme primitif et reconstituer sa prétendue simplicité première. Le protestantisme qui se réclame du christianisme biblique, se rend coupable de la même erreur et méconnaît la véritable idée du christianisme vivant. Schelling accuse les modernes d’avoir tué la spéculation et le symbolisme par leur exégèse rationnelle, leur psychologie empirique et leur morale amollissante. Rien qu'avec ses quelques sentences morales, comme par exemple sa doctrine de l’altruisme, le christianisme ne serait jamais parvenu à Jouer un rôle dans l’histoire et dans le monde. Notre philosophe raïlle les théologiens soi-disant éclairés, auteurs de manuels dits populaires, qui osent regarder d’un œil dédaigneux lPœuvre spéculative de l’ancienne scolastique. Malgré ces vues pleins de justesse et d’à-propos, Schelling n’a au fond professé qu’un rationalisme d’un nouveau genre. En exaltant une méthode qui envisage le christianisme, non plus comme « phénomène empirique », mais comme « idée éternelle » dont les phases successives de l’histoire représentent un aspect toujours vrai et toujours nouveau, il a exposé les théologiens catholiques à la tentation
44) Vorlesungen über die Methode des academischen Studiums, 1808. s. Vorlesung : Ueber das Studium der Theologie, p. 187-211.
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d'aller trop loin dans la voie du symbolisme, et de négliger le fondement positif du dogme, de la morale et des institutions de Eglise, uniquement préoccupés à réduire toute chose à son idée absolue.
Les éléments romantiques de la philosophie de Schelling furent développés par le célèbre philosophe et théologien protestant SCHLEIERMACHER (1768-1834). Pour lui aussi, la théologie philosophique est « la racine de toute la théologie » #5). S’élevant au-dessus des négations superficielles du rationalisme périmé, il a entrepris la tâche de ménager dans son système une place à toutes les réalités historiques et positives de la pensée et de la vie chrétiennes, tout en demeurant fidèle aux principes de l’idéalisme et du subjectivisme. L’Absolu se révèle à l’homme par le sentiment. La religion est un « goût » pour l'infini, un sentiment de la dépendance où nous sommes vis-à-vis de l'infini, de l’étersel. Ce sentiment s’est de tout temps manifesté sous les formes particulières et historiques de la religion. Jamais il n’existait une religion purément naturelle au sens du rationalisme. La sphère du sentiment religieux est séparée de celle de la volonté morale, quoique celui-là influe sur celle-ci. Le sentiment religieux, élevé à sa plus haute réalité dans la personne du Christ, se perpétue par la conscience de la société chrétienne. Cette société, c’est-à-dire l'Eglise, est la manifestation visible du Saint-Esprit et le dépôt d’une tradition sacrée. L'Eglise ou le royaume de Dieu se présente d’autre part dans sa réalité historique comme le produit de la vie morale des individus. Selon Schleiermacher, « l'éthique est la science des principes de Fhistoire ». Elle expose comment la genèse d’un ensemble de faits historiques est pure manifestation d’Idée (1. c. p. 9, 12). Tout dans la morale devient ainsi ure expression individuelle de l’Idée. On voit combien la méthode dite génétique est ici à sa place. Elle montre le développement organique de la vie morale conformément au germe vital qu’est l’Idée. Chez Schleiermacher, fervent admirateur de Pla- ‘on, la fin ou l'idéal joue le premier rôle dans la morale : Celle-ci crée l’histoire ; par chaque réalisation, elle produit de nouvelles harmonies entre la raison et la nature et construit les organismes dont se compose l’humanité. D’une façon fort significative, il divise la morale en : « doctrine des biens », « doctrine de la vertu », « doctrine des devoirs », division imitée par des moralistes catholiques. L'unité suprême du réel et de l'idéal constitue le souverain bien. C’est Dieu, ou plutôt la possession intime de Dieu par l’union avec lui. Puisque celle-ci revêt dans le genre humain la forme du royaume de Dieu, ce royaume coïncide avee le bien suprême. Schleiermacher tient cette idée du royaume de Dieu pour la doctrine fondamentale de la dogmatique et de Ia morale. La description du royaume de Dieu sur la terre n’est que
45) Kurzce Darstellung des theologischen Studiums (Berlin, 1811), p. 7.
la description de la manière d’agir et de vivre du chrétien, c.-à-d. la doctrine de la morale chrétienne *).
Cette esquisse rapide des divers courants de la philosophie suffit pour nous faire comprendre l'orientation successive de la théologie morale pendant le siècle qui nous occupe. Nous n’avons pas parlé de ce que, du côté catholique, la spéculation philosophique présente en productions originales, p. ex. des systèmes de Stattler, Baader, Hermès, Günther ou Deutinger. De ces penseurs qui, en partie, se rattachent à l’une ou à l’autre des aspirations diverses relevées dans la philosophie moderne, nous rapporterons dans le corps de ce travail ce qui intéresse l’histoire de la théologie morale.
IT. — Coup d'œil sur une série de théologiens français et de théologiens protestants allemands qui ont influencé les ouvrages de théologie morale catholique en Allemagne.
Le rôle que les représentants de la théologie française du XVII: siècle ont joué dans l’Allemagne catholique du XVIII: siècle est assez considérable. Pour la méthode et les principes scientifiques, ils furent considérés comme des maîtres par les réformistes allemands. Le rationalisme s’y mêlant, ceux-ci font longtemps figure d’épigones passablement dégénérés. Ils renoncent aux hautes ambitions scientifiques et se restreignent, en bons maîtres d’école, à fabriquer des manuels remarquables par l’ordre systématique et par la clarté. Dans la première moitié du XVIII: siècle, nous rencontrons quelques théologiens qui défendent la scolastique contre les novateurs jansénistes 7). Plus tard, sous le règne de Marie-Thérèse, le jansénisme (hollandais) eut des partisans en Allemagne. Les théologiens soi-disant éclairés lui étaient, en général, favorables dans les questions de morale et de droit canonique. Les Lettres Provinciales de PASCAL, en traductions latine et allemande, alimentent les polémiques des moralistes novateurs contre le probabilisme et contre les Jésuites *). Les ouvrages de Pierre NIcoLE, en partie traduits en allemand, jouissent également d’une haute autorité. On y voit un modèle de la bonne méthode pour traiter des questions
46) SCHLEIERMACHER, Die christliche Sitte (éd. par Jonas, 1843), p. #8, p. 12. cf. Realencyklopädie f. prot. Theol. u. Kirche, 3° éd. (1905), 16. vol.
47) Louis BABENSTUBER, O. S. B. (1660-1726)), vice-chancelier de l’université de Salzbourg, auteur de la « Ethica supernaturalis Salisburgensis » (1718-35), a publié une « Dissertatio theologica in qua ostenditur differentia inter scholam et doctrinam S. Thomae et Quesnellit ac Jansenit » (1720).
48) Les Provinciales, trad. en latin par Wexproxius (Nicole), à l’occasion d’un voyage en Allemagne (éd. Cologne, 1658). — Les Pensées, éd. em latin, Wurtzbourg, 1741 : B. Pascalis scriptoris inter Gallos acutissimi profundissimique de veritate religionis christianae ; éd. allem. 1777 (Brême).
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de la théologie morale #). Plusieurs autres noms sont bien connus, notamment Arnauld, Jean Launoi et N. PERRAULT, {Morale des Jésuites. 1667).
Les moralistes allemands de la fin du XVIII: siècle invoquent volontiers le témoignage de J. MABILLON, pour justifier leur nouvelle conception de la morale, et en particulier, leur opposition contre les casuistes. N’était-ce pas lui qui avait dit dans son « Traité des études monastiques » (1692, I 311) : « Un des plus mauvais usages que l’on ait fait de la scolastique, a été la multitude des casuistes ». Mabillon rappelle que l’évêque de Vence (Godeau), dans son épiître aux fidèles qui est à la tête de sa version du Nouveau Testament, souhaite que ce livre divin leur serve de casuiste pour régler leur vie, puisque les chrétiens, durant. plusieurs siècles, n’en ont point eu d’autre (1 317). Pour la même raison, nos moralistes estimaient beaucoup la « Méthode pour étudier la théologie >» (1716), de L.-E. Dupin 5). Celui-ci invite à « se faire les principes de morale sur l’Ecriture Sainte et les Pères, auxquels on s’attachera religieusement pour ne pas tomber dans les excès où se sont laissés aller quelques casuistes qui ont favorisé le relâchement. » Comme Mabillon, il recommande la Seconde de S. Thomas et les Règles de S. Charles Borromée que, dit-il, « le clergé de France a adoptées pour servir de digue aux relâchements qui s’introduisaient. > Parmi les ouvrages modernes, Dupin loue, entre autres, la théologie morale de De Merbes, celle de M: de Grenoble, celle du P. Alexandre et les Essais de NICoLE (p. 275 s, 358 s).
Les moralistes allemands du siècle des lumières aiment à recourir aux auteurs français connus par leurs tendances rigoristes et leur aversion pour la casuistique. Ils n’omettent presque jamais, sur leurs listes des moralistes remarquables, le nom d'Antoine GopEAU (1605-1672), évêque de Vence 51). Leur contemporain, l’historien protestant Stäudlin en relève les qualités au point de vue de la méthode, de la clarté et de la précision, et surtout l’usage qu’il fait de l’Ecriture et des Pères 5?). Godeau reprocha aux casuistes d’avoir corrompu la morale de l'Evangile, et d’avoir réduit en pyrrhonisme presque toute la théologie morale. Il s’opposa avec indignation au probabilisme. L’amour de Dieu, dit-il, est le principe de toute la morale et la source de toutes les
49) Cf. Edition en français pour l’Autriche : L'esprit de Mr. Nicole (Vienne 1766). — Geist oder Unterricht in den Religionswahrheïten der Glaubens- und Sittenlehre (Bamberg et Wurtzb. 1775). — Nicols Moralische Versuche über die Episteln u. Evangelien (ib. 5 vol. 1776).
50) A paru en latin à Augsbourg, 1772 : Methodus studii theologiae.
51) Morale chrétienne, 3 vol. 1709 ; en latin, Augsbourg 1774 (3 vol.) et 1793 (2 vol.). L'Histoire de l'Eglise de Godeau fut traduite en allem. par Hyper et Grote (Augsb. 1768-96).
32) SræÆupuin, Gesch. der christl. Moral, 1808, p. 665 ss.
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“xrtus. Relevons encore parmi les moralistes français souven! mentionnés : François GENET, évêque de Venaïson 5%, Jacques BE- SOMBESs 54) et Pierre Collet, le continuateur de Tournely joe thomiste Vincent CONTENSON adopta dans sa Theologia mentis et cordis (édition de Cologne, 1722), une conception de la théologie qui devait lui gagner des sympathies parmi les théologiens, en Allemagne, au temps de la réforme des études. MassouLiÉé, son confrère dans l’ordre dominicain, a également attiré leur attention par ses traités et par ses « Méditations de S. Thomas » (1678). On sait que ce moraliste fut accusé par la Faculté de Douai de favoriser les doctrines de Quesnel et de Jansénius. Louis Habert, apprécié pour son rigorisme janséniste, fut officiellement recommandé aux séminaristes à Wurtzbourg 54). Un professeur de théologie à l’université de cette ville, Michel Feder, traduisit les réflexions morales de Louis Faber °). Pendant assez longtemps, la théologie morale d'Antoine S. J., trop rigoriste, mais remarquable par sa méthode solide, était en usage. Elle fut plu- “sieurs fois éditée en Allemagne 58). Le célèbre Noël ALEXANDRE (1639-1724), O. Pr., lemporta sur tous les autres en considération 5%). Sa tendance janséniste n’était pas un obstacle à cette réputation, aux yeux de nos moralistes « éclairés ». D’après un historien protestant de la morale chrétienne, il réunit toutes les qualités des savants de son époque, remplit de nouveaux détails le vieux cadre, fait un usage modéré de la casuistique, se montre admirablement documenté sur tous les siècles et écrit une langue claire et débarrassée de la pesante vieillerie scolastique ‘°). On connaissait en Allemagne aussi Claude LEPELLETIER, auteur également favorable à l’esprit janséniste et remarqué pour ses efforts à fonder la morale sur l’Ecriture, comme il apparaît dans son ouvrage : La pratique et les règles des vertus chrétiennes
53) Théologie morale (Paris 1670), ouvrage casuistique basé sur l’Ecriture, les Canons et les Pères, approuvé par Le Camus; éd. lat. Cologne 1706. Wimsr (/. c. 675) en dit : celebris, licet ab aliis malitiose erroris in fide fuerit accusatus.
54) Theol. moralis ex s. Script., trad., conciliis, patribus, et insignioribus theologis excerpta, in qua positis et statutis principiis generalibus, dedncuntur corsectaria quibus casus conscientiae singillatim explicantur. » Taw- Jouse 1709-11, 8 vol., éd. Augsbourg, 2 vol. 1761, et ib. 4 vol. 1775-85.
55) Tractatus de universa theol. morali, Paris, 1733 ss.
56) Theol. dogmatica et moralis, Paris, 1707. — La Pratique du sacrement de pénitence, 1688. cf. ScawaB, L. c. p. 25.
57) « Ludwig Fabers, Doctors der Sorbonne, Betrachtungen über die vornehmsten Puncte der christlichen Moral », Wurtzb. 1786.
58) Theologia moralis universa complectens omnia morum principia, 1726 ; imprimée encore : à Ingolstadt, 1734 ; À Augsbourg, 1774 et 1779 ; à Strasbourg, 1775.
59) Theol. dogm. et moralis sec. ord. Catech. Trident, Paris 1693, etc.; cf. aussi : Summa Alexandrina, 1752.
60) W. Gass, Gesch. der christl. Ethik, 1886, IX, sect. 1, p. 245.
tiées de l’Ecriture Sainte (Lyon, 1713) 51). Une traduction ali. mande parut de l’ouvrage de Bernard Lamy : Démonstration de la vérité et de la sainteté de la morale chrétienne ®).
Les grands noms de Malebranche ®), de Fénelon, de S. François de Sales se lisent très souvent dans les manuels de théologie morale de l’époque du philosophisme en Allemagne. Les moralistes allemands soi-disant éclairés opposaient volontiers l’enseignement de S. FRANÇOIS DE SALES sur la vie parfaite au milieu du monde, à la morale des moines, et sa manière naturelle et simple d’exposer les doctrines morales, aux subtilités des casuistes 5). FÉNELON jouit également d’une faveur spéciale. Wessen-
61) En outre : Traité dogmatique et moral de la grâce universelle, tiré du N. T. (1725), Traité dogm. et moral de la pénitence tiré des livres saints (1728). — Nous citons encore une théologie morale de peu d’importance, qui a le mérite d’être une des premières écrites en français : Cours de théologie morale, 2 vol. Paris 1677, par Raymond BoxaL.
62) « Ouvrage qui comprend en cinq parties toute la morale », Paris, 1688, trad. en allemand par Ch. Chr. Restel, 2 vol. Leipzig, 1737. — Nous relevons encore la Théologie spéculative et pratique (1691) de J.-B. qu HAMEL (1624-1706) ; et l’ouvrage qui, en matière de théologie positive, servait de source préférée, la Summa theologiae (1 vol, Paris, 1701-11), de Nicolas L’HERMINIER (1657-1735), auteur éclectique à tendance gallicane.
63) Notons en particulier : Conversations chrétiennes, dans lesquelles own justifie la vérité de la religion et de la morale de J.-Chr. (1676), et le Traité dela morale (1684). :
64) Ed. lat. De amore Dei, Cologne, 1697, etc.; trad. en allem., Munich, 4823 s. (Silbert). — Philothea, trad. par Silbert, 3 éd. 1835. — Voir ce que dit LiINSENMANN (Moraltheo!l., 1878, p. 28), sur le mérite de S. Fr. de S., qui «a surmonté la séparation entre la morale du monde et la morale du cloître. — Il est intéressant d’entendre à ce sujet l’opinion de Francis VINCENT qui, ans son livre « Saint François de Sales, Directeur d’âmes (1923), consacre un chapitre au « Moralisme » de ce docteur. Il croit caractériser au mieux la spiritualité de S. François en l’opposant, tout comme nos moralistes « éclairés » du XVIII* siècle, aux « ascètes anciens qui, dominés par certaines idées néo-platoniciennes, faisaient du corps un ennemi dont la déchéance devait être poursuivie » (p. 264). Il lui semble que sa conception « d’une religion intérieure, spirituelle, morale, purgée de formalisme », soit le eontraire de l’idéal religieux du judaïsme et du christianisme du moyen âge, notamment de celui des Bénédictins. Selon lui, le regard du Bénédictin, comme celui des Israélites de l’ancienne loi, est premièrement sur Dieu, le regard du salésien est avant tout sur soi : « Le premier, si j’ose dire, s’extériorise, le second s’intériorise » (p. 116 s.). Ne croirait-on pas entendre les moralistes allemands du XVIII° siècle, quand Vincent parle du « mosaïsme » et des « habitudes millénaires de formalisme rituel » et qu’il dit que « trop longtemps. l’homme avait cru satisfaire pleinement la divinité en. lui récitant des formules... en prenant devant elle des attitudes ». Il affirme Gonc que « dans la série des maîtres qui auront contribué au cours des siècles, à rendre le christianisme plus intérieur, à l’identifier au progrès moral, S. Fr. tient une place éminente » (p. 102 s). Visiblement, l’auteur, dans son appréciation de « la fonction adorante et laudative » du chrétien, ne distingue pas suffisamment entre la louange intérieure et la louange extérieure. Il attribue au saint une théodicée qui rappelle étrangement celle des moralistes dont nous aurons à nous occuper dans ce travail. « Son Dieu, dit-il, n’est pas tant. un Dieu-Majesté qui réclame des hommages extérieurs. qu’un Dieu-Ami et Père, Dieu-Pédagogue dont la volonté est de nous voir meilleurs » (p. 119). Vincent distingue entre ascétisme
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berg qui a fait un poème à sa gloire, a pu dire que dans aucune nation, Fénelon n’a trouvé tant d’admirateurs fervents que parmi les Allemands, de quelque confession qu'ils soient %), Ces théologiens « éclairés » du XVII siècle suivaient en partie la mode du temps qui voulait voir en Fénelon, à cause de ses idées libérales, un précurseur de l’humanitarisme du siècle des lumières. On admirait surtout le charme de ses écrits religieux, que le poète Claudius a traduits en allemand. Certains moralistes, après l’avènement de Kant, découvrirent dans les doctrines de Fénelon sur la perfection chrétienne, une conception plus profonde du principe de la morale désintéressée et vraiment transcendantale que celle de ce philosophe.
Les moralistes allemands, partisans de la méthode de démonstration mathématique, s’en référaient à l’exemple du célèbre théologien Daniel HUET qui, dans sa Demonstratio evangelica (1679), visait également à la certitude mathématique ‘). Parmi ses ouvrages, ils consultaient de préférence les Alnetanae Quaes- fiones de concordia rationis et fidei (1691). — Pour l’apologie de la morale chrétienne, nos moralistes renvoient de préférence à la « Défense des saints Pères accusés de platonisme » de J. Fr. BALT S. J. (1667-1743) ®) et à « l’Apologie de la morale des Pères de l'Eglise » de R. CErzLiErR (1688-1761) “). Contre Voltaire et
moral et ascétisme de religion et prétend que pour S. Fr., partisan de l’ascétisme moral, « la religion s’identifie avec la culture de nous-mêmes » (p. 100, 128). « L’homme, dit-il encore, s’il conçoit Dieu à la façon judaïque, aura tendance à s’oublier lui-même, à se perdre de vue, pour n’apercevoir en quelque sorte que le Maître tout-puissant auquel il doit son hommage ». « Si Dieu, au contraire, est considéré par nous comme un Père affectueux, comme un confident et ami. nous serons infailliblement conduits à fixer en nous-mêmes le centre de nos préoccupations » (p. 99). Selon Vincent, la notion du péché, comme celle de lPadoration, aurait chez S. Fr. une signification limitée au sens du moralisme. Le saint enseignerait que Dieu haït le péché uniquement pour le mal qu’il nous fait à nous, thèse cent fois répétée par nos théologiens allemands au temps du philosophisme (p. 125). C’est enfin absolument méconnaître la doctrine de S. Fr. sur la grâce et sur les sacrements que de prétendre qu’il considère « le reploiement sur soi comme la principale source de la perfection morale » (p. 114), et que, pour lui, la messe et les sacrements sont bien moins des accumulateurs de grâces et de mérites que des stimulants psychologiques et des multiplicateurs d'énergie (p. 391, 396).
65) WESSENBERG, Fénelon, ein Gedichl in drei Gesängen, 1812, Préf. p. IV s.
66) On cherchait chez Huët des armes contre les libres-penseurs; p. ex. A. MErz, Unumstôssliche Beweise des kath. Christentums aus den Werken des Bischofs Huëtins wider die Hartnäckigkeit der Freidenker, Augsb. 1787.
67) Ce professeur d’exégèse à la Faculté de théologie de Strasbourg, a encore écrit : Jugement des SS. Pères sur la morale de la philosophie payenne, Strasbourg, 1719.
68) « Contre les injustes accusations de J. Barbeyrac », que celui-ci avait formulées dans son histoire du droit naturel publiée, en guise d’introduetion à l’ouvrage : « Le droit de la nature et des gens, trad. du latin de M. Puffendorf », 1712.
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Lametirie, ils citent les travaux de C. A. NONNOTTE (1711-1793), dont plusieurs, p. ex. l’Examen critique ou Réfutation du livre des mœurs (1757), étaient traduits en allemand 89), Après les auteurs français, nous n’avons à nommer, parmi les moralistes étrangers, que l'Italien Daniel ConciNa O. Pr. (1686-1756). Ce rigoriste, appelé par S. Alphonse, « rigidarum -sententiarum celeber fautor », s’est gagné beaucoup de sympathies, en Allemagne, par son Histoire du probabilisme et du rigorisme (1743) et sa Théologie chrétienne dogmatico-morale 1749 ss). Par suite de sa traduction du Dictionnaire des cas de conscience de J. de Ponras, il entra en conflit avec E. AMORT, qui avait fait le même travail dans un sens moins conforme aux opinions probabilioristes de Pontas, et qui répondit à ses attaques par ses Nouvelles controverses morales (1739). Fr. Zech S. J., professeur à l’université d’Ingolstadt, publia plusieurs dissertations (1747 s), pour réfuter, au nom de l’université, les accusations de Concina contre les Jésuites. Les moralistes dits éclairés n’en seront que des admirateurs plus fervents du Dominicain. C’est Jui, et non pas $S. ALPHONSE de Liguori, qui fait autorité pour la plupart des moralistes allemands de la seconde moitié du XVIII siècle *). S. Alphonse ne trouvera des partisans dévoués que vers le milieu du XIX° siècle.
Après cette étude de l'influence exercée par la théologie française, il nous reste à présenter un dernier facteur extérieur du développement de la morale catholique : la littérature théologique du protestantisme allemand. Celui-ci s’est, durant le siècle des lumières et encore après, plus directement infiltré dans le catholicisme allemand au moyen de sa théologie morale. Les catholiques admirent les moralistes protestants, les imitent et les citent sans aucune réserve. François-Louis D’ERTHAL, évêque de Wurizbourg, pourtant, à son époque, un des hommes d’Eglise le plus franchement catholiques, déclare, en 1792, que sans vouioir juger de ce qui pourrait convenir en Îialie, il est d’avis qu’an évêque allemand pe doit pas défendre à son clergé et aux jeunes théologiens, la lecture des ouvrages protestants. La cloison entre
69) P. ex. Die Irrtümer des Herrn von Voltaire, aus dem franzôs. Mannheim, 1777, Pressburg, 1784. — Rappelons encore les écrits apologétiques de Ch. CHassanis (1750-1802), Essai historique et critique sur l’insuffisance et la vanité de la morale des anciens, comparée à la morale chrétienne, 1783; La morale universelle tirée des livres sacrés, 1791; — de J.-B. Rose (1714-1805), Morale évangélique comparée à celle des sectes et des philosophes, 1772 ; Traité élémentaire de morale où se trouvent développés les principes d'homme et de vertu, et les devoirs de l’homme envers la société, 1767 ;— et enfin du Jésuite alsacien J.-B. Durosoy (1726-1804), prof. de théol. à Colmar : Philosophie sociale ou essai sur les devoirs de l’homme et du citoyen, Paris, 1783. :
70) S. Alphonse était si peu connu que G. RIEGLer le compte encore parmi les moralistes de l’ordre des Jésuites, dans sa Morale chrétienne, 3. éd. 1836 (I 69).
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les catholiques et les protestants, dit-il, si longtemps maintenu, à force de méchancetés et d'insultes réciproques, a disparu en grande partie, au profit de l’instruction religieuse et de la moralité 71).
Depuis longtemps, du reste, la question était résolue de fait. Les théologiens protestants étaient largement exploités par les catholiques. Nous nommons parmi eux d’abord Fr. BUDDÉE (1667-1729), théologien luthérien et auteur des /nstitutions de la philosophie éclectique. Ses publications philosophiques ont inauguré un éclectisme qui, après la mort de Chr. Wolf, régna un certain temps en Allemagne. Cet éclectisme se ressentait de Descartes et des théoriciens du droit naturel : Grotius, Pufendorf, Thomasius 7). Dans son /ntroduction historique et théologique » (1727) Buddée traita les questions de méthode et l’histoire littéraire de la théologie universelle. Un des premiers, il adopta en théologie la méthode dite philosophique. Par la manière de développer les principes anthropologiques de la théologie morale, et par la division systématique, son ouvrage de morale constitue un progrès. L'écrivain fécond J. Laurent MosHEIxM (1694-1755), appelé le premier prosateur allemand, est devenu la source de lérudition historique de nos théologiens éclairés, par ses Institutions d'histoire ecclésiastique (1755). Entre autres, il a encore écrit un ouvrage sur la Doctrine morale de lEcriture Sainte (1735). Selon lui, il n’y a pas de devoirs envers Dieu. Ses idées sur l’ascétisme catholique, la mystique, la scolastique, ressemblent à celles qu’on retrouve dans nombre de manuels de moralistes catholiques ®). Un autre historien protestant, M. SCHROECKH, a composé un manuel qui, sous Joseph II, en 1786, fut introduit d’office à la Faculté de théologie catholique de Vienne %1). Ch.-F, SræuDLin (1761-1826) s’est, dans sa remar-
71) Scawas, /. c. p. 278.
72) Voir : Selecta juris naturalis et gentium, 1704 ; Institutiones theol. moralis, 1711, etc. — C’était d’abord la polémique catholique qui avait eu à s’occuper du savant luthérien. Celui-ci publia, entre autres, des Thèses sir l’athéisme et la superstition qui furent traduites en français.
73) On sait combien BERGIER, dans son Dictionnaire de théologie, Ss’applique à réfuter les erreurs historiques et autres de ce savant librepenseur.
74) L’archevêque Migazzi, réclamant contre cet abus, n’a su proposer qu’un opuscule de L. Berti, le Rationarium temporum de Denis Pétau et enfin Bossuet, dont il n’indique pas l’ouvrage. Entre temps, M. DANNEx- MAYER avait publié ses Institutiones historiae ecclesiast. Novi Test. (1788), conçues dans l’esprit du joséphisme. Le manuel de Schroeckh fut, par après, arrangé pour les besoins des catholiques par le Bénédictin G. Lumper J. M. Schroeckhii Historia religionis in usum praelectionum catholicarure reformata et aucta (1788). — Schroeckh a encore écrit une volumineuse Histoire ecclésiastique chrétienne (1768 ss), inspirée de Tillemont. — Ajoutons que l’ancien Jésuite MicHagLer, libre-penseur, a publié un extrait de l’Histoire universelle du protestant Schlôrer, sous le titre : Breviarium historiae universalis Schlôzerianae (1780).
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&uable Histoire de la morale chrétienne (1808), efforcé de reudr justice aux grands représentants de la morale catholique, même de la morale scolastique. Mais il a égaré beaucoup de théologiens catholiques qui se renseignaient chez lui, par sa tendance antiromaine et par ses sentiments extrêmement hostiles aux Jésuites. Ïl aime à les juger d’après la littérature janséniste, et il leur reproche de défendre et de justifier tous les crimes #%). |
Le poète G.-F. GELLERT expose, dans ses Cours sur la morale (1776), d’une façon aimable, la doctrine de la félicité. Les cathotiques l’ont fort goûté. Werkmeister, p. ex., dit, dans la Préface de son recueil de sermons (1812 ss), que les cours de morale de Gellert et d’autres ouvrages semblables des protestants, lui ont fait sentir tout ce qu’il y a d’extravagant et d’insoutenable dans la morale des moines. Selon son avis, il est trop souvent question, dans les sermons catholiques, du culte des saints et trop rarement de la morale *). Une œuvre caractéristique de cette époque porte le titre : Stunden der Andacht (1809), par Henri ZsSCHOKKE 7). Ces méditations, empreintes d’un vague déisme, ont été répandues en nombre d’éditions, et recommandées par Wessenberg dans sa revue : Archive des Conférences pastorales de Constance. J.-Gr. ZIMMERMANN, philosophe populaire suisse, a écrit « Ueber die Einsamkeit » (1756), ouvrage qui rappelle lesprit sentimental de J.-J. Rousseau.
La théologie morale des protestants de cette époque dépend, comme celle des catholiques, de la philosophie, en ce qui concerne la méthode et les idées directives. Il faut cependant considérer qu’elle a subi cette influence beaucoup plus tôt, et qu’elle pouvait ainsi servir de modèle aux innovations des moralistes catholiques. La méthode mathématique fut déjà mise en honneur par le célèbre théologien BAUMGARTEN (1706-1757) que son origine piétiste n’a pas empêché de faire des concessions au rationalisme, dans ses ouvrages #). Bientôt la doctrine de l’eudémonisme commence à dominer. Les manuels protestants de cette tendance ne diffèrent des catholiques que par un rationalisme plus prononcé. Plusieurs ouvrages, p. ex. celui de G. Less GE se distinguent par une concision excessive. D’une importance parti-, culière était le Système de la morale chrétienne (1788), de
75) Gesch. der christl. Moral, 1808, p. 448 ss.
16) J. B. SxcmüLLer, Die kirchl. Aufklärung.… (1906), p. 20 s.
77) Trad. en français sous le titre : Méditations religieuses, en forme de discours, pour toutes les époques, circonstances et situations de la vid domestique et civile (par Monnard et Pence), Paris, 1831-33 ; même en grec, Athènes, 1865-71.
78) Morale, ouvrage posthume, 1767.
79) Handbuch der christlichen Moral und der allgemeinen Lebenstheorie für Aufgeklärtere, 1767. D’autres moralistes à tendance utilitaire : Crusius (1772), Nôsselt (1783), Dôderlein (1789), Tittmann (1794), ete.
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F.-V. REINHARD (1753-1812). Cet ouvrage, continuellement perfectionné et augmenté au cours des nombreuses éditions, a connu, comme la collection de sermons du même auteur, une vague de popularité dans les milieux catholiques. Citons encore une figure typique de cette époque, le moraliste C.-F. BAHRDT (1741-1792), épicurien et incrédule achevé, plus dissolu encore dans sa vie que dans certains de ses écrits, et avec cela, pédagogue et fondateur d’un Philanthropinum #), Au moment où la morale de Kant fit école parmi les moralistes protestants, l'influence immédiate de ces auteurs sur les théologiens catholiques qui étaient maintenant eux-mêmes versés dans la philosophie moderne, avait déjà diminué “). Nous relevons cependant Chr.-Fr. AmMox (1766- 1856), auteur de préférence consulté par des moralistes catholiques. I avait d’abord rédigé une Morale chrétienne (1795) d’ après les principes du criticisme. Ensuite il s’est émancipé de la philosophie kantienne, pour chercher, à l’aide de l’idée vivante de la religion, une voie moyenne entre le supernaturalisme et la morale abstraite de l’école. Professant une sorte d’humanisme religieux, il fait de la morale « une salutaire doctrine de sagesse pour l’homme libre et pensant ». Selon lui, la morale est maintenant devenue « une science qui, pareille à une jeune fille enfin majeure et émancipée de l’autorité maternelle, élève la tête, libre et indépendante des dogmes ». Ammon voulait apprendre à ses contemporains « cette sereine vertu de la vie >» qui assure le bonheur dans cette vie et dans l’autre. Un esprit clair, dit-il, une volonté vigoureuse, un bien-être parfait constituent le bien suprême de l’homme *#). La tendance de remplacer le rationalisme vulgaire par un supernaturalisme rationnel, se fait encore remarquer dans les manuels de la morale chrétienne de Baumgarten- Crusius et du savant exégète Michaelis. De ce dernier (1798), de : Marheineke (1806) et Ge De Wette (1819 ss), nous avons des ouvrages d'histoire de la morale qui ont, comme celui de Stäudlin, pour longtemps influencé les opinions des auteurs catholiques sur la morale traditionnelle de l'Eglise. DE WETTE a rédigé des manuels où il se montre inspiré par la morale du philosophe J. Fries. Cherchant, à son exemple, à découvrir le principe de la morale à l’aide de lexpérience psychologique, il croit lavoir trouvé dans une impulsion profonde de la nature humaine, inslinct moral ou sentiment religieux, qui dirige l’homme vers la perfection. Un théologien catholique contemporain attribuait à De Wette, pour la morale des protestants, un rôle analogue à
80) Bannor, System der moralischen Religion zur endlichen Beruhigung für Ziweifler und Denker. Allen Christen und Nichtchristen lesbar ; 3 vol. 1791, s.
ëi) Nous relevons parmi | ces Kantiens : J. W. Schmid (1793 s), J. GC. Schmidt (1789), Vogel (1803), Lange (1807).
82) Cf. Lurñarpr, Gesch. der christl. Ethik seit der Reformation, 1893. p. 542,
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celui de Sailer pour les milieux catholiques #). Nous terminons la série des moralistes protestants, importants pour lhistoire parallèle de la morale catholique, avec le professeur BRUCH, de la Faculté de théologie protestante à Strasbourg #). Lui aussi s’applique à trouver une solution moyenne entre la morale purement philosophique et la morale surnaturelle, et à surmonter le formalisme abstrait dans la conception de la morale. A cette fin, il approfondit les recherches psychologiques et croit découvrir Ja racine de la vie morale dans « l'instinct vital de l’esprit ». D’autre part, le principe suprême, selon lui, consiste à accomplir la volonté divine par libre intérêt pour l’idéal de la sainteté, en d’autres termes, à tourner tous les efforts vers la ressemblance et vers l’union avec Dieu.
Ce que nous venons de dire sur l'influence des théologiens catholiques français et des moralistes protestants, par rapport au développement de la théologie morale catholique en Allemagne, nous fait déjà entrevoir les contours du tableau que nous aurons à en tracer dans le détail. Après la vue générale sur la trame historique dé l’époque et la description des courants importants de la philosophie, ce relevé des points de contact de la théologie morale catholique, avec la littérature catholique française et la littérature protestante, achève de nous préparer, pour comprendre à quelles influences sont dues les différentes formes successives de la morale catholique en Allemagne, et pour distinguer, dans l’œuvre de ces moralistes, ce qui est original de ce qui n’est qu’une reproduction d'éléments empruntés.
83) Lürr, dans : Jahrbücher, 1834, II 454. — Ses propres idées sur fa morale semblent remonter, en partie, à la pensée du théologien De Wette. — Ouvrages de celui-ci : Christl. Sittenlehre, 4 vol. 1819-23 ; Lehrbuck der christl. Sittenlehre und Geschichte derselben, 1833.
84) Lehrbuch der christl. Sittenlehre, 2 vol. Strasbourg, 1829-32.
Première Partie
Lès transformations de la théologie morale catholique pendant l’époque du philosophisme.
Quoique la tendance dominante du « siècle des lumières », qui est celle d’une clarté trop superficielle, d’une application pratique trop intéressée et d’une popularisation à outrance, rabaïsse le niveau des productions de la théologie catholique de cette époque, les efforts des moralistes, pour faire profiter la morale des prétendues méthodes nouvelles, ont produit certains résultats féconds pour l’avenir, et méritent d’être étudiés. Les discussions sur les principes de la morale, et les réalisations d’ordre méthodique attireront donc spécialement notre attention. La réaction contre la méthode scolastique se traduit en même temps par une vive opposition contre les casuistes et contre le probabilisme. Trop souvent, la théologie morale, devenue le reflet des conceptions philosophiques, s’est vue transformée en une somme de doctrines sur la félicité bumaïne. Peu à peu, le langage de VPutilitarisme est remplacé par les principes et les formules stéréotypes de la morale de Kant et de Fichte. Nous aurons aussi loccasion de constater, particulièrement au début de cette période, la répercussion du jansénisme dans la morale catholique en Allemagne. Enfin nous rencontrons des moralistes surtout caractérisés par la survivance de la théologie traditionnelle, sous un vêtement plus ou moins moderne, et en particulier, des amateurs qui prétendent s’appuyer sur la pensée de S. Augustin.
CHAPITRE Î. — Les efforts des catholiques sur le terrain de l’éthique naturelle, considérés comme une préparation lointaine des innovations dans la théologie morale. (Schwaan, Schwarz, Desing)
L’attention de l’historien de la théologie morale catholique aw siècle des lumièrés est d’abord attirée par ce qui se passa, vers fe milieu du siècle, dans le domaine de « l'éthique naturelle » comprenant alors aussi le droit naturel. Jusqu'à cette époque, la littérature théologique de l'Allemagne catholique, à la différence des efforts remarquables du clergé français, n’avait pas eu à futter contre l'invasion de la libre-pensée. L’Allemagne catholique, toujours préoccupée de la polémique contre le protestantisme, n’est engagée dans ce combat qu’un demi-siècle après Ia France. Maintenant, le moment était venu de prendre la défense vontre cette forme de naturalisme que les ouvrages protestants
sur le droit naturel répandaient dans les milieux catholiques et qui faisait des ravages même parmi les étudiants des universités catholiques.
L'initiateur des études modernes sur le droit naturel, Hugues GrorTius (1583-1645), admettait un droit naturel antérieur à toute convention, contrairement à ce que Hobbes enseignera plus tard. Mais c’est lui qui, dans son Traité de la paix et de la guerre (1625), a quasiment détaché de la théologie morale une partie importante, pour en former en quelque sorte une morale indépendante :). Il a séparé la loi naturelle de la loi divine positive, et proclamé indépendants de la révélation le droit naturel, le droit des gens, le droit public et la morale naturelle. La nature humaine, l’inclination invincible de l’homme pour la société est, selon lui, le fondement immuable du droit ?). PurEnNpoRF (1632-94), autre théoricien du droit naturel, avait pris le contrepied de Grotius, en tant qu’il cherchait la racine du droit dans le décret d’un supérieur, ce qui veut dire, dans le libre arbitre de Dieu. Cette volonté divine se révèle à la raison humaine dans les exigences de la vie sociale. Le droit naturel qui ne vise que le bien-être temporel, se borne à régler les actes extérieurs de l’homme, à le rendre sociable. Il met l’homme en règle avec le tribunal humain, et n’a pas de point d’attache avee la morale qui lie la conscience. Ne connaissant pas une philosophie chrétienne de la morale, Pufendorf oppose, comme deux sphères étrangères, le droit naturel, objet de la raison, et la théoiogie morale, objet de la révélation contenue dans FEcriture sainte :). Son disciple, Chr. THomasius (1655-1728), ne connaît d’autres limites aux droits naturels de l’individu que les exigences du bien-être public. Il nie l’obligation naturelle du culte extérieur. Comme son maître, avec lequel il partage une grande aversion pour la papauté, il enseigne que le pouvoir spirituel est absolument subordonné au bras séculier «).
Par suite de la dislocation de l’ancien système politique en Europe, les nouveaux principes du droit des gens furent accueillis avec enthousiasme. A l'influence des écrivains autochtones, dont nous venons de parler, s’ajoutait le prestige des
1) Cf. Janer, Histoire de la philosophie morale el politique, 1858, XX 256.
2) Il y aurait un droit naturel, même si, par impossible, Dieu n’existait pas : etiam daretur Deum non esse (Grorius, De jure belli et pacis, éd. 1659 fAmsterdam}, Prol. 8 XI). — Jus naturae adeo immutabile, ut ne a Deo quidem mutari nequeat. 1. c. p. 4.
3) Purenporr, Elementa jurisprud. univ. 1660; De jure naturae ef gentium, 1672. Voir : Jane, L. c. p. 267; Ch. WERNER, Fr. Suarez u. die Scholastik der letzten Jahrhunderte, 1861, II 256.
4) Thomasius fut appelé ; « Vater der deutschen Aufklärung », ef. Euthardt, 1. ce. p. 354 s; et Ch. WERNER, Gesch. der kath. Theologie, 2. éd. 1889, p. 151 s.
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théories de Montesquieu et de Rousseau 5). Pour faire opposition au droit canonique traditionnel, les partisans de l’absolutisme à l’époque de Joseph IT cherchaient leurs armes dans l’arsenal du droit naturel. On a eu raison de dire que le joséphisme repose sur ce principe du droit naturel suivant lequel il appartient à l'Etat d'augmenter le bonheur des sujets par tous les moyens utiles *). Les auteurs du droit naturel ont surtout travaillé à faire accepter par les moralistes cette règle fondamentale que la destinée humaine coïncide avec la félicité universelle. Le bonheur de l’homme, le bien-être terrestre, est l’unique idéal pour cette philosophie pratique qui sera, pour longtemps, à la mode en Allemagne ?).
L’essor des études du droit naturel en Allemagne a amené les auteurs catholiques à défendre leurs positions dans ce domaine, non sans faire çà et là des concessions aux idées et aux méthodes nouvelles. Il nous est impossible de dépouiller ici l’ensemble des productions littéraires relatives à ces problèmes #).
5) Même les problèmes de la vie économique svnt soiutionpés dans le sens d’un prétendu retour vers la nature. Quesnay (4 1774) et Adam Suirm (t 1790), qui ont formulé les principes des libre-échangistes, sont parfois mentionnés par des moralistes catholiques dits éclairés.
6) cf. S&cmüLLer, L. ©, p. 15; G. Goxau, !. €. I 25. — WERKMEISTER, un des porte-parole des novateurs, prétend, en vertu du droit naturel, que l'Eglise n’a pas de pouvoir législatif et n’a pour mission que d’expliquer les doctrines de la foi et de la morale (SÆGmüLLER, p. 56, cf. Evser, Infroduct. in jus eccles. cath., 1777, II 52-93).
7) THomasius définit la philosophia practica : « Die Gelehrsamkeit, die dem Menschen weiset, wie er glücklich leben soll ».
8) Fr. ScumIER O. S. B. (1680-1728), recteur de l’université de Salzbourg, qu’il a dotée d’une chaire de droit public et international, publie un travail dont le titre est déjà fort suggestif : Jurisprudentia publica universalis ex jure tum naturali tum divino positivo necnon jure gentinm nova et scienlifica methodo derivata (1722). HocHKkiIRGHEN, O. S. Aug., écrit une Dissertatio polemica de jure naturali, divino et humano (1728), et le manuel : Ethica christiana, sive orthodoxa juris naturalis et gentium prudentia (2 vol. 1751). Fr. X. Roys, S. J. (1713-68), classique en son genre, publie : Ethica et jus naturae (Vienne, 1750) Un appendice traite des rapports entre le droit naturel, la théologie naturelle et le droit civil. Ch. STEINKELLNER (4 1776) S. J. également professeur à Vienne, rédige les Instifufiones philosophiae moralis (2 vol. Vienne, 1758, cf. WERNER [. ©. p. 158). — Par ces travaux et par des mesures opportunes, les Jésuites avaient essayé d’écarter de l’université de Vienne les idées nouvelles répandues par Pufendorf et d’autres. Après le changement intervenu dans la direction de cette université (1759), le professeur À. GERVASI0, O. S. Aug. traita, dans ses « Cours théologiques » (1. voi. Vienne, 1764), les mêmes questions du droit naturel, d’après la philosophie d’Antonio GENOvEsi. Il se rapproche tellement de la doctrine du droit naturel de Grotius et de ses successeurs que, décidément, il ne semble exclure que les thèses de Hobbes et de Spinoza (cf. WERNER, p. 158, 197). Gervasio, adversaire de la scolastique, s’applique à écrire « une langue épurée des barbarismes scolastiques, et à puiser aux pures sources de l’Ecriture Sainte et des Pères ». Son ouvrage reçut l'approbation élogieus® du directeur des études théologiques, Simon v. Stock.
Le Jésuite Pierre ScHwaan, professeur à Wurtzbourg et à Bamberg, a rédigé un compendium de l’éthique naturelle « stylo scholastico >» qui est un modèle de manuel, par la précision et par la clarté ?). Il entend recueillir, au profit de l’école, ce qu'ont produit ses devanciers et ses contemporains, les Roys, les Grebner, les Schwarz, les Desing et d’autres. L’éthique, dit-il, prépare le chemin aux « disciplines supérieures » : ubi desinit ethicus, incipit jurista et theologus (p. 4). Elle embrasse tout le domaine de l’activité raisonnable, les devoirs proprement dits (jurisprudentia naturalis) et les convenances selon la dignité humaine (officium decori). Il définit l’éthique de la manière suivante Ethica dirigit hominem ad honeste vivendum, in qua vita consistit naturae nostrae felicitas (p. 2). L’éthique présente, selon lui, les principes de la vie honnête et propose, comme fin naturelle, la félicité qui en résulte. Schwaan déclare à ce sujet qu’au siècle philosophique il est nécessaire de traiter l’éthique de cette façon, pour contrecarrer l’action des esprits forts qui envahissent les écoles (p. 4). Il n'entend, du reste, pas de vie honnête et pas de félicité indépendamment de Dieu 2). La liberté est déterminée comme vis electiva, la vertu comme habitus electivus boni (p. 34, 308). Il maintient la doctrine usuelle des quatre vertus cardinales, mais renonce à l’énumération des vertus et des vices « per tabulas genealogicas » ‘). L’auteur polémise contre les théories de Hobbes et de Spinoza, qui ne reconnaissent pas que la nature soit liée par la loi, et déduisent, au contraire, le droit du principe d'utilité et de jouissance !?).
Le Jésuite Ignace ScawaARz (1690-1763), un des plus remarquables maîtres catholiques du droit naturel au XVIIT siècle, enseigna, pendant vingt ans, à l’université d’Ingolstadt, en Ba-
9) Ethica stylo scholastico concinnata, etc. (1. éd. 1755), 4. éd. 1771 (442 p.).
10) Beatitudo objectiva hominis in quocunque naturae statu est solus Deus, p. 78. Il parle même du status naturae reparatae et de la béatitude fondée sur la grâce, p. 83.
11) Quam fastidiosae candidatis. enumerationes huiusmodi ! p. 317.
12) Il entreprend aussi une démonstration du christianisme, p. 231. — La partie générale de l’ouvrage nous renseigne sur la nature et la norme de l’acte moral. L’auteur parle ensuite des devoirs individuels envers Dieu, envers soi-même et envers autrui, des passions, des vertus et des vices, des
devoirs de la vie sociale et politique. — Il cite Platon, Sénèque, Berkeley, Leibniz, etc., mais de préférence, S. Augustin et, avant tout, S, Thomas, dont il épouse, en général, les principes. — Un disciple de Schwaan est Fr.
G. Drrrerics, depuis 1776 professeur laïque de droit canon à l’université épiscopale de Strasbourg. Dans son Compendium juris naturae (Strasb. 1780), il définit la jurisprudence naturelle « la science de ce qui est juste ou injuste, d’après les lois naturelles ». Il rectifie parfois les opinions de Grotius, Pufendorf, Leibniz, etc. Contre Machiavel, Hobbes et Spinoza, il affirme la réalité objective du droit naturel, et partant, des lois naturelles. n définit celles-ci d’une façon purement psychologique, comme des dispesitions constantes et invariables de l’âme à faire une chose ou à l’omettre, tel p. 2x. l’amour des parents. Cf. J. Gass, Strassb. Theol., p. 193 5.
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vière. Le titre de son ouvrage indique ses intentions : {nstituliones juris publici universalis, naturae et gentium, ad normam moralistarum nostri temporis, maxime Protestantium Hugonis Grotii, Pufendorfit, Thomasii, Vitriarü, Heinecciü aliorumque ex recentissimis adornatae et ad crisin revocatis eorum principiis **), Il reconnaît les mérites des théoriciens protestants du droit naturel, surtout de Pufendorf, et en subit l’influence sur divers points‘). Schwarz se conforme au point de vue des modernes, pour mieux défendre les principes catholiques contre les attaques des maîtres du nouveau droit naturel et des théologiens protestants, en particulier de Buddée. Mais il se joint à ce dernier, pour venger la méthode dite aristotélicienne contre les attaques des modernes. Le lourd procédé syllogistique, dit-il, porte préjudice à l’élégance de la forme extérieure, mais aucunement à la vérité. I n’est pas impressionné par les réclamations de Pufendorf contre le « frein pédantesque » de la méthode scolastique. Plein de respect pour les travaux de ces récents moralistes protestants, ii en critique les digressions inutiles, et les nombreuses erreurs qu’il attribue à leur fausse méthode. Schwarz reste attaché à la tradition scolastique et à Aristote, quoiqu'il trouve que ce philosophe n’ait pas des principes assez absolus dans la morale, et assez universels dans la politique (1. c. 1 192 s, 269). A l'encontre des novateurs qui défendent de confondre la théologie avec Ia philosophie, le divin avec l’humain, Schwarz persiste à ne distinguer que formaliter le droit naturel, la philosophie morale et la théologie morale. La théologie morale considère les actes au point de vue de la piété, la philosophie morale, au point de vue de l’honnêteté, la jurisprudence naturelle, relativement à la justice. Le propre de la théologie morale est de rapporter tout au for interne, et de s’occuper de la moralité des actes humains, que ces actes intéressent ou non la société civile (1 18, 10).
Une harmonie, dit Schwarz, existe entre l’ordre social naturel et celui du christianisme. La fin de notre activité raisonnable est le bonheur parfait que nous n’atteignons qu’en Dieu #). En ce sens il identifie la fin avec la félicité et emploie la formule : finis seu felicitas naturae rationali propria (1 601). Il veut par là soutenir la contre-partie de Pufendorf qui voit la fin naturelle de l’homme dans le bonheur terrestre, privant ainsi le droit naturel de sa base morale. L'idée de la fin subjective, la considération de lutilité occupe, petit à petit, la place privilégiée dans le voca-
13) primum fusiore, dein succinctiore methodo pro studio academico, praesertim catholico, accommodatae, 2 vol. 1741-43.
14) Mais c’est à tort qu’on a voulu comparer sa manière de rapporter la moralité des actes à la volonté divine, avec la thèse du positivisme moral de Pufendorf. Cf. V. CATHREIN, Moralphilosophie, 4. éd. 1904, TI 153 s.
15) Beatitudo objectiva creaturae rationalis absolute loquendo est solus Deus; immo etiam subjectiva seu considerato solo statu naturae. EI 451.
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bulaire des moralistes catholiques :). En considérant exactement sous le même aspect, la théologie morale, éthique et le droit naturel, ils furent amenés, peu à peu, à perdre de vue la fin absolue de l’homme, aussi dans la théologie morale. Chez Schwarz, il est vrai, les trois termes felicitas, finis ultimus, Deus, se confondent à ce point que la conception chrétienne de la fin de l’homme n’est pas menacée. Pour suivre le principe suprême du droit naturel, dit-il, nous devons agir conformément à notre nature raisonnable. Cette nature atteint son but, le bonheur, quand nous pratiquons la charité envers Dieu, envers nous-même et envers le prochain 17).
Le Bénédictin Anselme DEsiNG (1699-1772), professeur de morale à l’université de Salzbourg, apporte un témoignage très intéressant sur les luttes engagées autour des principes et de la méthode de l'éthique naturelle. Il complète l’œuvre de Schwarz, en s’occupant aussi de la philosophie morale de Chr. Wolf. Il fait, avec beaucoup de verve, le procès de la morale de l’honnêteté dont se vantent les soi-disant braves gens :*). Dans un opuscule écrit contre « l’auteur sophistique et séduisant de l’Esprit des lois », Desing déclare que Montesquieu enseigne, tout comme Pufendorf, que les lois morales ont pour but premier d’assurer le bonheur et le bien-être de l’homme ici-bas. Selon cet écrivain, dit-il, la religion elle-même poursuit cette fin : ut civilis vita sit felix. La thèse de Montesquieu qu’au point de vue politique la religion a, comme les lois, la mission de former de bons citoyens, est interprétée par lui en ce sens qu’il fait tout converger « vers le règne de ce monde, et non pas vers le règne de Dieu. » I avoue cependant que Montesquieu ne subordonne pas, par principe, j’intérêt de la religion à celui de l'Etat ‘?).
Tout en combattant « messieurs les naturalistes, les étatistes, les indifférentistes, les libres-penseurs et les corrupteurs acatholiques du droit naturel », Desing ne peut s'empêcher d’attribuer, en partie, le prestige de leurs idées à la nouvelle méthode
16) Cette tendance d’envisager l’ordre moral exclusivement par rapport à la félicité, apparaît dans les définitions suivantes : Per principia honesti.. regulari dicimus officia hominis erga se ipsum, maxime quae spectant ad felicitatem internam pacemque secum ipso servandam. — Per principia justi dirigi dicimus officia perfecta erga Deum et proximum in ordine ad felicitatem externam pacemque cum Deo et proximo servandam. — Per principia decori regulari censemus officia hominis imperfecta ad decorum raturale spectantia et ad vitam humanam congruam necessaria (I 603).
17) Nous n’entrons pas dans le détail des arguments contre les erreurs de Pufendorf et d’autres. Voir : WERNER, Gesch. der kath. Theol., 1889, p. 149 ss.
+ 18) Diatribe circa methodum Wolffianam in philosophia practica universali, h. e. in principiis juris naturae Statuendis, quam non esse methodum nec esse scientificam ostenditur, 1752, p. 37 $.
19) Spiritus legum bellus, an et solidus. 1753, p. 64, 69.
scientifique *). Dans cette question de méthode, il ne veut être aussi intransigeant que dans les principes. Il désirerait que l’ancienne méthode déductive qu’il préfère, fût complétée par la méthode analytique ou mathématique. Du reste, sa conception de la philosophie morale n’est guère susceptible de cette nouvelle méthode de démonstration. Dans son ouvrage : Præjudicia reprehensa præjudicio majore etc. (1753), il entreprend de montrer que Montesquieu, et les autres philosophes qui se croyent libres de préjugés, font preuve du plus grand des préjugés en voulant tout prouver à la manière des mathématiciens. Les véritables principes de la morale, dit-il, reposent sur le sens commun et sur l’expérience interprétés par l’autorité. Il s’agit, en morale, de faits individuels qui échappent à l’enchaînement rigoureux de la preuve logique ?1). Les causes physiques ne suffisent pas, pour nous rassurer sur la suite des causes morales : pro una causa physica semper licet numerare decem causas morales (p. 25). Les choses morales, sont, pour la plupart, obscures et variables, et n’ont rien d’immuable comme les mathématiques *). I n’est pas possible de démontrer les principes moraux à la façon des théorèmes mathématiques ou des conclusions métaphysiques ?*). Celui-là serait un insensé qui voudrait révoquer en doute Îles vérités morales, à moins qu’elles ne soient démontrées suivant les méthodes de la métaphysique ou des mathématiques (p. 31 ss). Desing, et d’autres avec lui, se défie un peu trop des principes déduits de la nature humaïne. Par crainte de détacher l’éthique de la religion, il n’ose admettre, comme règle suprême, la conformité de l’acte libre avec la vraie nature de l’homme.
Nous ne suivons pas plus loin ces auteurs dans leurs discussions relatives aux principes et à la méthode de lPéthique naturelle. Malgré leur résistance aux nouvelles méthodes, ils sont les précurseurs des théologiens qui les introduiront bientôt dans la théologie morale. Ils s’habituaient à recourir aux principes et à se demander, quelle est la règle suprême de la morale. Ils avaient à réfuter la morale de l’égoïsme de Hobbes, le principe du besoin social formulé par Pufendorf, ou encore la théorie de la perfection continuelle préconisée par Chr. Wolf. La néces-
20) Multos esse qui methodo capti tametsi non intellecta, abripi se patiuntur ad Deismum, Indifferentismum et curam huius vitae tantum, aut ad jus cerebrinum quo sibimet regula esse volunt spretis legibus omnibus. (Diatribe circa meth. wolff., p. 36. Cf. Replica… super methodo wolfiana scientifica aut mathematica, 1754).
21) In rebus moralibus, quae omnes sunt singulares in se, paucissimae demonstrationes rigorosae haberi possunt ex connexione metaphysica (Praejudicia, etc., p. 21).
22) Res morales plurimae sunt obscurae, mutabiles; et ipsi eas tractant ut mathematicas, immutabiles. p. 26.
23) Certitudo moralis non potest consistere in connexionibus… physicis ac metaphysicis plerumque incognitis, sed consistit in experientia et sensu communi auctoritati tradita. p. 26.
sité d’opposer, pour l’usage de l’école, aux ouvrages protestants des manuels analogues, les a obligés à réduire les anciens in-folio à un format plus commode, à adopter une division des matières plus systématique, à discuter la question du critérium de la morale et à faire, de cette sorte, insensiblement, un grand pas vers une nouvelle orientation de la littérature morale catholique en Allemagne. Par la suite, beaucoup d’idées du nouveau droit naturel s’introduisent dans les milieux catholiques. Grâce à l’intervention des Gouvernements au temps du joséphisme, les idées gallicanes se confondent avec celles des maîtres protestants du droit naturel. On opposera bientôt la nouvelle conception de la Jurisprudence naturelle à la jurisprudence pratiquée par les casuistes ?). Le droit naturel sera considéré comme le fondement nécessaire de la morale chrétienne ?) et trouvera même une place dans l’instruction catéchétique *).
CHAPITRE Il. — Essais d'adaptation aux besoins nouveaux qui se font jour dans la théologie morale, par un enseignement plus positif et plus naturel, sans rupture toutefois avec la méthode scolastique (Amort,, Gerbert).
La première moitié du XVIII: siècle est illustrée par plusieurs moralistes et casuistes qui comptent parmi les auteurs classiques de ce genre. Nommons, entre autres, Reiffenstuel (41703), Lacroix (f1714), Sporer (+1714), Holzmann (+ 1748), Eibel (1756), Reuter (f 1762), Voit (1707-80)) 1). Mais üls furent abandonnés et même traités avec mépris vers la
24) WxesT reproduit, dans ses Instit. theologicae (1788 I 81), les paroles de J. N. Express, professeur à Wurtzbourg, qui se plaint de ce que l’on contond la jurisprudence naturelle avec cet enseignement moral qui n’a en vue que la direction des consciences. Par la fausse méthode de proposer et de résoudre des cas de conscience, dit-il, cet enseignement lui-même fut odieux, et comme s’y ajouta encore la trop grande influence des opinions, tout le monde se détourna de cette discipline pourtant si nécessaire.
25) Le Cistercien allemand Th. ManG qui enseignait le droit naturel au couvent cistercien de Grandselve (Languedoc), a inauguré son cours avec la dissertation : Ethica christiana absque cognitione jurisprudentiae naturalis pertractari nequit. Le « Gelehrten- u. Schriftsteller-Lexikon » de FELDER {4 450), rapporte, comme une chose incroyable à des Allemands, cette affirmation de Mang que c’est lui le premier qui ait, en France, enseigné le droit naturel. — A Paris, où il était l’ami de La Harpe, il prétend n’avoir trouvé aucun théologien comparable à Klüpfel, Bertieri, Gazzaniga, sans parler de Wiest qui n’était pas encore connu. Mang était, depuis 1788, membre correspondant du Musée des sciences à Toulouse.
26) Le kantien V. WinTER (f 1814), prof. de théol. à Landshut, distingue dans sa « Religiôs-sittliche Katechetik » (2. éd. 1816, p. 48), les trois parties : le droit, la morale, la religion. Selon lui, l’enseignement catéchétique tirera du droit naturel les maximes les plus populaires et les plus utiles.
Ein du siècle, dans les milieux épris de réforme. Encore en 1787, fut réimprimée Ia sixième édition du remarquable Cours de théologie morale (3. vol, 1756 s), de R. SassERATH. Ce Minorite, professeur à l’université de Cologne, enseigne le probabilisme. Il sait concilier la richesse des anciens avec la brièveté des modernes, et complète chacun des traités par des exemples pratiques, sous forme de cas de conscience bien choisis. La clarté de la méthode et la solidité de la doctrine ont assuré un succès durable à la Theologia Wirceburgensis ?). Tout en conservant lhabitude d'identifier la morale avec la casuistique, et d'employer le terme theologia moralis seu casuistica, “es théologiens ont eu à cœur de procéder, dans leur travail, suivant des principes méthodiques ‘: A principiis generalibus vel præjactis vel præsuppositis ad specialia descendit #). A cause de ses relations avec la théologie allemande, nous mentionnons aussi la Théologie morale de J.-C. SAETTLER (1730-1779), professeur à Funiversité catholique de Strasbourg. On reproche à cet ouvrage de valeur d’être favorable au rigorisme janséniste. Mais ceci, précisément, le recommandait aux théologiens dits éclairés d’outre- Rhin. Un critique de l’université de Fribourg lui reconnaît le mérite d’avoir banni le probabilisme du diocèse de Strasbourg. Pour le reste, il appelle cette théologie morale « un chaos sous forme de Catéchèse », tel qu’à notre époque on n’aurait pas dû attendre d’une ville avec une université et des études florissantes 4).
1) Cf. Lexmkuxz, Theol. moralis (1910) II 843.
2) R.R. P. P. Soc. Jesu Theol. dogmatica, polemica, scholastica et mor«lis praelectionibus publicis in alma Universitate Wirceburgensi accommeodata (1766-71, 14 vol.), 3. éd. 1879 ss. 10 vol. — Les matières de la dogmatique et de la morale ne sont pas suffisamment distinguées. Les vol. 5-8 (3. éd.), rédigés par Neubauer, Holtzclau et Kilber, contiennent les principaux traités de la morale.
3) L. c. 1 429. — Nous relevons encore : Fridericus a Jesu (Schellhorn), O. Carm. (1721-1788), Universa theol. moralis tripartita ex operibus Benedicti XIV. P. M. necnon casibus conscientiae de mandato ejusdem propositis el resolutis collecta ac doctrinis Thomae Aquinatis accommodata et illustrata, 2 vol. 1780. — Les « Institutiones theologiae moralis christianae et evangelicae » (20 vol. 1771-84), furent commencées par Luypz, O. Min. et achevées par SCHNEIDENBACH. — LEEB a publié : Praelectiones theologiae practicae, 1780. — J. S. STEININGER : Vollständige Moraltheologie oder sittiiche Gottesgelehrtheit aus der gôttl. Schrift, den kl. Vätern, Kirchenversammtungen, dem geistlichen und weltlichen Rechte, wie auch aus den vornehmsten Gottesgelehrten gesammelt u. zum Gebrauche der Kanzel sowokl! als des Beichtstuhles eingerichtet, Augsb. 1788-90, 6 vol. — La « Synopsis theol. moralis » (1762), et l’extrait sous forme de manuel (1772), du Jésuite 1. WAGEMANN (1713-1792) furent souvent réimprimés.
4) Cette morale, qui se distingue par une conception claire et précise, se présente, au point de vue de la méthode, plutôt comme un aide-mémsire pour la pratique du ministère pastoral. — Un manuel plus modeste, également édité à Strasbourg, est la Theologia moralis (2 vol. 1775) de Jos. ANTONIUS O. Cap. (nouv. éd. Turin, 1836).
PANE UDECTE
Au point de vue de la transformation progressive de la morale depuis le milieu du XVIII siècle, deux auteurs méritent une attention spéciale, E. Amort et M. Gerbert. ï
Eusèbe Amorr (1692-1775), chanoine régulier de la collégiale de Polling, en Bavière, fut un des théologiens allemands les plus éminents du XVIII siècle 5). Cet écrivain fécond s’est surtout signalé dans le domaine de la morale, où il est partisan d’un probabilisme modéré). En appelant son ouvrage principal « Theologia eclectica, moralis et scholastica » (4 vol. 1752), il a voulu signifier qu’il entend se tenir indépendant des opinions préconvues des diverses écoles, et garder un juste milieu entre les exagérations des rigoristes et des laxistes 7). Au sujet des péchés d’ignorance contestés par quelques sorbonistes qui se plaignent du prétendu laxisme des théologiens allemands en cette matière, il observe qu’on peut admettre une ignorance non coupable des Jois naturelles, sans mériter un pareil reproche, et sans être de Vopinion du P. Daniel S. J., auteur de la réponse aux Lettres Provinciales “). Amort, qui évitait les opinions extrêmes, fut néanmoins accusé d’être un novateur audacieux, à propos de son livre sur les règles à observer à l’égard des révélations, visions et apparitions privées (1744).
Notre auteur voudrait suivre le procédé éclectique également dans la question de la méthode scientifique, sans se séparer de la tradition scolastique. Il cherche à simplifier la méthode scolastique, et à concilier la spéculation avec les observations du bon sens. Dans ses ouvrages de théologie morale en particulier, il réussit à unir la clarté à la solidité du jugement, à ce point qu'il est, en théologie casuistique, encore aujourd’hui un modèle de bonne méthode. Amort conserve la forme des traités. Mais il cherche à assurer le développement continu et systématique des différentes parties. Il consulte moins les casuistes récents que S. Augustin et S. Thomas. Il a aussi le mérite de mieux délimiter le domaine de la théologie morale : Quand il touche à des ques-
5) Ecrivant ordinairement en latin, il a pourtant rédigé en allemand d'excellents livres de dévotion. Il était membre de la nouvelle Académie des sciences de Munich, et fut appelé, après sa mort : Litterarum maxime sacrarum per Bavariam restaurator eximius.
6) Pour cette cause il eut un conflit avec Concina au sujet de sa traduction du dictionnaire de Pontas. Voir surtout sa : T'heologia moralis inter rigorem et laæitatem media, Venise, 1757 (Augsbourg, 2 vol. 1758). — Cette époque a vu, en Allemagne, les querelles probabilistes entre les Jésuites et les Dominicains, avec leur excès parfois ridicules. À Augsbourg p. ex. Fr. Neumayr S. J. agita dans la chaire de la cathédrale ia question du probabilisme ; son sermon fut mis à l’Index.
7) Il recourt au vieux règlement d’études d’Othon Truchsess (514-73), évêque d’Augsbourg, qui recommande d’éviter, à l'exemple des anciens, Jes divagations vaines et nuisibles à l'édification et à l’esprit chrétien, et insiste sur l'étude de la Somme de S. Thomas, de l’Ecriture Sainte et des S. Pères
(AMorT, Theol. eclect. Préf.).
8) Cf. WERNER, L. c. p. 118 5.
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tions de droit, de liturgie, de discipline ecclésiastique, il en envisage le seul côté moral. Il est toujours guidé par le souci de s’adapter aux besoins pratiques ?). Dans la Préface de sa « Théologie éclectique », Amort rend hommage à la méthode scolastique, qui est capable d’élucider les principes les plus compliqués au moyen de quelques termes techniques. Il dit la préférer de beaucoup à la nouvelle méthode scientifique. Celle-ci imite les mathémathiques et aperçoit l'idéal scientifique dans l’enchaînement rigoureux de tous les arguments, de sorte que chaque détail dépend directement de l’axiome qui constitue le point de départ du raisonnement. Amort estime que ce procédé n’est ni adapté aux besoins de l’école ni sûr dans ses conclusions. La méthode scolastique, par contre, a pour règle de limiter et de bien définir d’abord l’objet de son argumentation, de ne s’avancer que par degrés et d'assurer à chaque syllogisme sa valeur indépendante. La mémoire trouve un puissant appui dans cette méthode qui distingue entre : definitiones, divisiones, axiomata, postulata, conclusiones, probationes, objectiones, responsiones. Chaque membre de l’argumentation est examiné à part. Le danger de tomber dans une grave erreur est ainsi diminué, parce que lerreur qui s’est glissée quelque part, n’ébranle pas aussitôt tout le système du raisonnement. La nouvelle méthode, au contraire, n’étudie pas une question en la divisant en ses parties, mais construit un système unique, où tout se tient comme dans un mécanisme logique. Il suffit que dans ce sorite ou dans cette « catena geometrica », une seule conclusion soit fausse, pour que tout le raisonnement s'écroule 10). = La tendance éclectique d’Amort se révèle d’une facon intéressante dans son ouvrage sur la philosophie morale : Ethica christiana (1758). À l'exemple de son confrère en religion, Genovesi, il s’appuie, lui le péripatéticien, sur le traité des passions de Descartes. Il entend par philosophie morale la morale chrétienne considérée au point de vue rationnel. La morale humaine connaît, selon lui, quatre étapes : la morale des philosophes payens, la morale des Juifs, la morale commune des chrétiens et ia morale de l’état religieux. Soucieux de conserver le caractère surnaturel de la morale chrétienne, il se plaint que plusieurs auteurs récents d'ouvrages ascétiques fassent trop valoir des
9) Cf. Kirchenlexikon 1 756 ; WERNER, L. €. p. 116 s.
10) Nova disserendi methodus per mille ratiociniorum concatenatorum nexus ad scopum deducit (Theol. Eclect. Préf.). — Dans sa « Philosophia Pollingana ad normam Burgundicae » (1730), qui dépend de J.-B. pu Ha- MEL, notre auteur prend ex professo la défense du péripatétisme, en critiquant les systèmes antiscolastiques, les théories de la connaissance de Descartes et de Malebranche, et la logique d’Arnauld, de laquelle, selon lui, les ouvrages de Buddée et d’autres ne sont que des copies, et enfin la philosophie de Wolf, qui prétend tout démontrer par des syllogismes, même les choses évidentes, et aboutit à une sorte de déterminisme mathématique. Cf. WERNER, [. €. p. 167 ss.
ENS AT motifs naturels qui n’ont rapport qu’au bonheur terrestre de l’homme. L
Nous avons vu qu’Amort annonce le mouvement nouveau dans Ta théologie morale, moins par l’usage qu’il fait lui-même de la nouvelle méthode et des nouvelles idées, que par la claire conscience qu’il en a, et par son effort pour rendre inutiles les innovations en faisant un bon emploi des principes et des méthodes de la théologie scolastique #1).
Martin GERBERT (1720-1793), le célèbre abbé du monastère bénédictin de Saïnt-Blaïise, dans la Forêt-Noire, a publié des travaux historiques sur le chant et la musique sacrés, fruits de ses voyages d’études en Allemagne, en Italie et en France. Il nous intéresse ici par son œuvre encyclopédique sur la théologie : Principia theologiae (8 vol. 1757-59), en particulier, par ses écrits sur la réforme des études théologiques ??). Dans ses-travaux sur ia méthode, Gerbert continue les efforts faits depuis un certain temps par les Bénédictins ‘#). Il n’entend pas s'éloigner de la méthode scolastique bien comprise et se propose notamment de suivre la Somme de S. Thomas #“). Il publia un ouvrage spécial « De recto et perverso usu theologiae scholasticae ». Un chapitre traite de la « corruption de la morale causée par la scolastique » (p. 104-110). Au lieu, dit-il, d'exposer les règles de la vertu, et d'étudier le chemin et le but de la vie humaine, on se disputait sur des questions abstraites et de pur formalisme qui n’ont pu contribuer en rien à la perfection chrétienne (p. 104). Cette science dépourvue de tout sentiment de piété, cette morale qui
11) Il enseigne la doctrine thomiste, et définit p. ex. la liberté : Motus animi ab intrinseco principio motus juxta inclinationem propriam, ortus ex cognitione finis. (Theol. eclect. De act. hum. $ 2, 1).
12) I1 suivait la tendance de son temps en désirant la liturgie plus rationnelle. Que sert à des paysans, dit-il, un chant latin qui laisse leur cœur ct leur esprit nécessairement indifférents, et ne favorise pas leur dévotion (SE. Blasianer Gesangbüchlein, 1773). Sur son activité théologique, son ami KLüPrer, à l’université de Fribourg, dit qu’il n’y a guère une discipline théologique sur laquelle il n’ait pas composé un ouvrage, et qu’il résulte de tous ses écrits, combien il était préoccupé de rendre à la théologie sa dignité scientifique, et de la faire sortir de sa décadence. Cf. Kirchenlex. V 354 8. — Voir les biographies de Baper (1875), et de KrieG (1896). — L’œuvre de Gerbert renferme aussi des ouvrages à tendance apologétique, cf.: Jansenistarum controversiarum ex doctrina Augustini retractatio (1791), De periclitando hodierno ecclesiae statu, praesertim in Gallia (1793).
13) Les Bénédictins de l’université de Salzbourg, venus de St-Blaïse, ont dès 1741, traité dans un cours spécial les questions de l’Introduction théolosique. G. CARTIER O. S. B. consacre, dans sa « Theoï. scholastica » (1757), un volume entier à ces questions, en vue d’établir les principes d’une méthode scolastique réformée.
14) Potuisse vero me servare hunc principiorum theologicorum ordinem, nibil fere immutato systemate theologiae scholasticae juxta summam D. Fhomae Aquinatis, doct. angelici, non mirabuntur, qui rectum theologiae scholasticae usum facere norunt. (Principia theol. liturgicae, 1759, Préface) .— Voir aussi : Apparatus ad eruditionem theologicam (1754) ; De ratione exercitiorum scholasticorum (1758).
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ne s’appuyait pas sur la grâce, mais sur les forces naturelles de l’homme, lui paraît être pervertie par l’esprit du siècle, et éloignée de la religion. Cette critique vise la morale des casuistes. Déformée par la scolastique, dit-il, elle n’est plus inspirée par l’esprit du christianisme, mais par les caprices d’une raison perverse. On y introduisait ce « solipsisme >» qui permettait à chacun de se former sa règle de conduite suivant ses intérêts personnels. Gerbert invoque le témoignage de MABILLON (De stud. monast. 1692, P. IT c. VII), qui regrette chez ces moralistes le manque de sincérité, le scepticisme métaphysique et les raisonnements raffinés et subtils auxquels ils se livrent aux dépens de la saine raison et de la prudence. D’accord avec Nicolas DE Cii- MANGES (De stud. theologico), il attribue la décadence de la scoastique à la négligence dans l’étude des Ecritures et des Pères (p. 106). Le moraliste devrait puiser à ces sources l'inspiration et la ferveur. Qui fut, dit-il, jamais conduit à une plus grande piété par ces « volumina non bonae notae » de la scolastique qui parlent à l'intelligence et non pas au cœur #).
Gerbert ne conteste pas à Ia scolastique ses succès dans la théologie systématique. Mais il se plaint qu’elle se soit, petit à petit, éloignée des sources positives, et qu’elle ait perdu le contact avec la vie chrétienne et, de ce fait, la conscience de sa mission. Les scolastiques séparaient la morale de la mystique et de la vie de grâce, pour en faire l’objet d’études tout extérieures et d’un jeu frivole d’arguties humaines. C'était aussi leur faute de négliger les disciplines auxiliaires de la théologie morale.
Dans l’ouvrage : Principia theologiae moralis juxta principia et legem evangelicam (1758), Gerbert a tracé les grandes lignes d’une théologie morale. Son guide sera la vérité révélée, et « non pas la raison et la nature corrompues ». Sans combattre ex professo la morale des philosophes, il répond en passant à ces moralistes anglais qui donnent aux vertus philosophiques la préférence sur les vertus chrétiennes et font de légoïsme le principe de-leur morale ?). Gerbert, qui n’est pas un esprit spéculatif, évite la dialectique abstraite. Sa méthode est simple et naturelle, son langage agréable et plein de chaleur communicative. S’inspirant des Pères, notamment de $S. Augustin, il ne néglige pourtant pas la littérature moderne !£).
Dans la question du probabilisme, Gerbert choisit un moyen terme. Ses griefs contre la morale scolastique concernent surtout les excès du probabilisme qui, dit-il, ne sont pas seulement le fait
15) « Omnes intellectus vires exhauriunt, animum nihil prorsus movent » (De recto. p. 107). <
16) L’influence de S. Augustin se trahit dans la façon d’établir les rapports entre l’idée du bonheur et l’idée du bien. Gerbert définit la liberté «omme liberté exempte de contrainte et comme acte de volonté raisonnable qui procède « tamquam ex principio intrinseco » (4. c. p. 62).
«ies Jésuites. Parlisan de l’augustinisme, il rapproche la question probabiliste de la doctrine de la grâce, et se montre favorable à l'opinion plus sévère de l'Eglise gallicane. Mais il dénonce aussi le rapport entre le rigorisme et le jansénisme. Son esprit conci- Hateur cherche à tenir compte aussi bien de la faiblesse humaine que de l’idéal chrétien 17).
D'après la conception singulière de Gerbert, la théologie mystique, identique à l’ascétique, sert de ptéparation à la théologie morale :#). Elle en constitue le fondement :*). La théologie mystique étudie la conversion intérieure de l’homme, le rétablissement de l’image de Dieu dans l’âme souillée par le péché, et union avec Dieu, bien suprême. Placé entre les disciplines théoriques et pratiques, elle vise à la connaïssance de Dieu et à la -égénération en Dieu (1. c. Préf. p. 1, 9). De cette façon, Gerbert esquisse déjà l’idée que l’expérience psychologique de la vie morale naturelle est identique à celle de la vie surnaturelle et que sous ce rapport il n’y a pas de mystères dans le royaume de Dieu, idée plus tard adoptée par J.-B. Hirscher. Ce qui dépasse l’expérience rationnelle, l’utilité immédiate, n’a, selon lui, aucune raison d’être. Il ne veut pas d’une < mystique ésotérique » qui ne se met pas exclusivement et directement au service de la morale *). Notre auteur a en horreur la mystique authentique, véritable précurseur, à cet égard, des théologiens dits éclairés. La mystique regarde, selon lui, tous les chrétiens. Elle est nécessaire à tous ?). La fausse mystique, celle qui commence avec Denis l’Aéropagite, provient soit du fanatisme, soit de la philosophie payenne. La distinction entre mystique et ascétique, inconnue aux temps primitifs, fut inventée par l’Aréopagite. Elle convenait, à merveille, à l’esprit systématique de scolastique (p. 9). Gerbert considère la corruption actuelle de la théologie morale comme le fruit de la séparation d’avec la mystique. Il s’en rapporte à S. Thomas, S. Bonaventure et Albert le Grand qui, dans leurs systèmes théologiques, ont réuni la mystique et la théologie morale. Ni dans la vie ni dans la science, il n’est permis de partager et de morceler l'idéal moral. Gerbert condamne les soi-disant mystiques qui, avec les dehors d’une haute piété, vaquent exclusivement à la contemplation, et qui négligent et dédaignent presque les devoirs extérieurs du chrétien (p. 12 s).
Gel
17) Cf. De aequa morum censura adversus rigidiorem el remissiorem, etc. 1763.
18) Principia theologiae mysticae ad renovationem interiorem et sanctificationem christiani hominis, 1758 (Aug. Vind. et Frib.).
19 theologiam mysticam cum ascesi christiana conjunctam ceu necessariam ad theologiam moralem praeparationem (/. c. Préf.).
20) Non in otiosa speculatione aut evanida pseudomysticorum conteinplatione haec consistunt, sed in operosa ascesi (1. c. Préf.).
21) … tum ad communem christianorum usum, cum ad péculiarem statum Deo dicatorum (1. c.). s
HUPAI RS
Il ne va pas jusqu’à nier la distinction entre préceptes et conseils. Religieux par conviction, il estime la vie monacale très haut, principalement comme préparation à la vie sacerdotale qui est le véritable état de perfection (p. 449).
Gerbert renonce à diviser la théologie mystique d’après les irois degrés de perfection parce que, d’ordinaire, personne ne progresse au delà da la voie purgative. Il part de la nature de l’homme, traite ensuite de la grâce du Christ, et enfin des vertus théologales en groupant ensemble la foi et les œuvres, l’espérance et la prière, la charité et les vocations consacrées à Dieu ??).
À cette époque où les philosophes jugeaient la morale du point de vue utilitaire, c'était une façon de faire l’apologie de la morale chrétienne que de la présenter sous cet aspect. A cette fin, Gerbert a écrit : De christiana felicitate hujus vitae (1762).
Un ensemble de traits caractéristiques rapproche ce théologien des aspirations chères aux novateurs. Pour réformer les études scolastiques, il entend les rattacher aux anciens grands scolastiques, les ramener à la saine raison et aux sources positives, les accommoder aux besoins de la vie pratique. Sa conception de la mystique, son sobre réalisme dans les questions de dévotion et de liturgie, trahissent l’influence de l’esprit du temps. Historien plutôt que théologien, il n’approfondit pas les problèmes et se plaît dans un éclectisme quelque peu superficiel. Ses petits volumes, dont chacun résume les principes d’une discipline théologique, ont, par leur forme extérieure et par un genre de rédaction attrayant, préparé la voie aux moralistes soiïdisant éclairés. Ceux-là aussi prétendront unir le sérieux scientifique à la manière d’écrire facile et populaire. Du reste, Gerbert se déclarera ‘satisfait des réformes: de Rautenstrauch, dans les Pays d'Autriche.
CHAPITRE IL. — Elaboration de la nouvelle méthode dite méthode scientifique ou mathématique.
& 1. L'initiative des Gouvernements pour introduire de nouvelles méthodes dans la théologie morale.
TRAUTSON, archevêque de Vienne, nommé en 1752 Protecteur des études à l’université de cette ville, élabora avec le directeur des études, L. Debiel S. J., un nouveau plan d’études pour les Facultés de théologie et de philosophie. La même année, il ordonne, par une lettre pastorale, que les prêtres pratiquent une méthode plus lucide dans l'instruction religieuse du peuple, et que les candidats au sacerdoce s’acquièrent une connaissance plus parfaite de l’Ecriture Sainte et en comprennent le texte ori-
22) G. a encore publié : Sollicitudo sacra seu exercitia spiritualia. 1787.
ginal. En cette même année 1752, un décret de l’impératrice Marie-Thérèse, inspiré par son conseiller van Swieten, condamne le péripatétisme et enjoint aux Jésuites, maîtres de l’université, de modifier en ce sens l’enseignement philosophique :), en attendant que la direction des études leur échappe tout à fait. Sous la nouvelle direction, confiée en 1759 à Simon v. STOCK, le thomisme eut la prédominance à l’université. Dans le nouveau plan d’études de 1752, l’étude de la morale était réservée à ceux « qui, à défaut de talents, ne peuvent aspirer aux études plus élevées » ?). Les Jésuites, évincés dès lors presque complètement, ne conservèrent de l’enseignement moral que la philosophie morale dans laquelle ils s'étaient signalés. Une partie des matières de la théologie morale fut enseignée dans la théologie spéculative qui disposait de deux chaires à l’université, l’une de la théologie dogmatique. l’autre de la scolastique. Parmi les huit traités enseignés par celle-ci figuraient : De actibus humanis, De virtutibus infusis, De jure et justitia. Depuis l’année 1760 jusqu’au règne de Joseph IT, elle fut professée par le Dominicain Gazzaniga. Il rendit hommage à Simon v. Stock d’avoir, par le rétablissement du thomisme aux universités des Terres d'Autriche, ressuscité les principes purs en dogme et en morale d’après $S. Augustin et S. Thomas, en particulier dans les questions du probabilisme et de la prédestination ?).
1) Reformatio Studiorum, d. i. J. K. K. Majestät Verordnung die Einrichtung und Verbesserung der gelehrten Wissenschaften auf hôhern und niedern Schulen betreffend. Vienne, 1752. Cf. Hermann Zschokke, Die theol. Studien u. Anstalten der kath. Kirche in Oesterreich, 1894 ; voir p. 12, 14, 21, 34, 415. — Un décret du 13 oct. 1770 ordonna aux ordres religieux de conformer toutes les études aux manuels et aux principes adoptés par l’université de Vienne (cf. ScaLôzer, Staafs-Anzeigen, II 1782, p. 193-202). — A vrai dire, les premières réformes remontent à la lettre patente de Charles VI, de 1735 Ueber die Ordnung und Einrichtung der Schulen.
2) D’après cette réforme, la morale (casuistique) constituait la théologie inférieure (« niedere Theologie »), vis-à-vis de la théologie spéculative {« hôhere Th. ») et de la théologie biblique (« mittlere Th. ») ; cf. Herm. Zschokke, L. c. p. 14.
3) Gazzaniga (1722-1790) qui se rapproche des tendances de N. Alexandre, a écrit : Praelectiones theologicae, Vienne, 1763 ss., 4 vol. Cf. WERNER, I. c. p. 196. —— KLüprEL, professeur de dogme à Fribourg, exalte également les réformes de Stock, en rappelant ce que les études étaient avant lui : Difficile est dictu quam foeda barbarie tum temporis inhorruerit res theologica tum Vindobonae tum alibi. Eo fere progressa fuerant theologorum studia, ut in agro theologico pro semente bona infelix lolium sererent.. Questiones nauci erant eliminandae e scholis sacris, a dogmatibus fidei secernendae opiniones hominum. (Necrologium, 1809, p. 28). — L’archevêque Micazzi qui, plus tard, s’opposera aux réformes de Rautenstrauch, remplaça Lacroix et Busenbaum par Godeau, Genetti et N. Alexandre. Sur ses instances, l’impératrice Marie- Thérèse bannit le probabilisme des écoles de la monarchie. Migazzi fit étudier le français, et poussa à la lecture des Lettres Provinciales et des ouvrages de Bossuet. S. v. Srocx et GAZZANIGA procurèrent aux séminaristes la littérature janséniste et gallicane et les ouvrages protestants. Fleury servait de lecture de table, plus tard N. Alexandre (cf. ScHrôzEer, Sfaats-Anzeigen, IX, 1782,
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Le successeur de S$S. v. Stock ( 1772), l’abbé bénédictin Etienne RAUTENSTRAUCH (1734-1785), est devenu le véritable organisateur des nouvelles études théologiques aux universités allemandes. Par suite de sa réforme, la morale eut une position dominante dans l’ensemble des disciplines théologiques. Avec G. Goyau, on peut dire qu’à certains égards, les initiatives de Rautenstrauch furent heureuses : c’est grâce à lui que l’étude de la patrologie et de la théologie pastorale devint plus familière au clergé autrichien, et dans ses grandes lignes, la méthode d’études qu’il inaugura, sert encore de base aujourd’hui à l’organisation de l’enseignement théologique dans les Facultés allemandes *). D'autre part, l’œuvre de Rautenstrauch prête à la critique par l’abandon de la théologie spéculative et par l’engouement pour les idées fébroniennes 5). L'institution des Séminaires Généraux, avec suppression des Séminaires diocésains et des écoles monastiques, devait assurer le succès de la réforme de l’enseignement théologique. °).
Le plan de réforme des études théologiques, rédigé par Rautenstrauch et approuvé, après une enquête auprès des évêques. par l’impératrice Marie-Thérèse, en 1774, fut rendu public en 1776 7). II à éliminé les questions scolastiques du programme des études ecclésiastiques, afin que les efforts des étudiants soient concentrés sur les objets qui sont « utiles au bien du ministère pastoral, et, partant, au bien de l'Etat ». Rautenstrauch vise à communiquer « à toute la théologie un esprit nouveau et une direction vers le christianisme pratique », convaincu qu'il importe « d’inspirer au clergé l’esprit du christianisme pratique, et non pas l’orgueil des savants » S). Il espère qu’une connaissance plus exacte de la pure discipline ecclésiastique et de la simplicité majestueuse de l’antiquité chrétienne, déterminera aussi les
4) « et dans les séminaires », pourrait-on ajouter. Cf. MERKLE, 1. €. DARLDE
5) Sa « Synopsis juris ecclesiastici publici et privali quod per terras haereditarias augustissimae Imperatr. Mariae Theresiae obtinet » (1776) nous révèle ces tendances, ouvrage reconnu par un décret impérial comme le manuel officiel.
6) RAUTENSTRAUCH : Entwurf zur Errichtung der Generalseminarien in den k. k. Erblanden, Vienne, 1784. |
7) « Rautenstrauchs Entwurf einer neuen Studienordnung », publié par Vautorité souveraine : Neue Allerhôchste Instruction für alle theol. Facuitäten in den k. k. Erblanden, 1776 (Dans : Chr. W. SCHNEIDER, Acta historico-ecclesiastica nostri temporis, 1777). Voir aussi : Institutum facultatis
theologicae Vindobonensis, Prague, 1778. — Entwurf zur Einrichtung der theologischen Schulen in den k. k. Erblanden, Vienne 1782 (2. éd. 1784), dont $$ 100 s. : « Vorschrift zur Moraltheologie ».
8) En 1785, il réduit le cours de théologie à quatre ans, et en 1787, à trois ans, pour la raison que l’instruction théorique et scientifique est de moindre importance que l'instruction pratique (cf. WOLFSGRUBER, [. €. p. 3165, 502).
chefs de l'Eglise à revenir à cet idéal d’une beauté céleste, et à renoncer à l'agitation mondaine qui défigure encore diverses parties des institutions ecclésiastiques. Enfin, il se flatte que le moment est propice pour nous rapprocher, par une polémique chrétienne et douce, de ce temps heureux où l’on fera cesser dans l'Empire allemand la scission entre les chrétiens, en passant sous silence quelques-unes des erreurs. Rautenstrauch compléta son plan d’études par l’esquisse d’une théologie systématique *). I recommande l’usage modéré de la « méthode systématique », qui est l’art de présenter les doctrines suivant leur filiation naturelle. L’essence de cette méthode scientifique, dit-il, consiste à déduire, dans un enchaînement ininterrompu, des vérités les conséquences les plus immédiates, et de celles-ci les vérités subséquentes, et ainsi de suite, de sorte que les propositions dérivées reçoivent des propositions précédentes la clarté et la force. Au lieu de grouper les matières dans différents traités isolés, ül faut construire un système qui correspond au processus historique de la révélation divine. Dans un échange de lettres avec le cardinal Migazzi, archevêque de Vienne, Rautenstrauch déclare avoir publié ce travail parce qu’il n’y a jusqu’à présent aucun « Système naturel » de la dogmatique catholique qui pourrait remplacer « ce désordre des traités, produit d’un chaotique moyen âge ». Il défend également son initiative à substituer la langue maternelle au latin usuel, qualifié de « latin de cuisine » ‘°).
Rautenstrauch n'avait certainement pas l'intention de favoriser le rationalisme et les doctrines utilitaires, par ses réformes dans la théologie morale. Homme de haute culture, il avait surtout en vue le progrès de l’enseignement théologique. Mais il était trop imprégné des idées du joséphisme, trop disposé à mettre l’Eglise et son enseignement au service de lEtat, pour n'être pas quelque peu responsable des tendances antiromaines et des visées utilitaires et banales qui défigurent, pour un temps, les manuels de théologie morale.
Les réformes inaugurées par Rautenstrauch furent activement poussées sous le règne de JosEpn IT. En 1789, ce souverain rendit la langue allemande obligatoire dans l’enseignement de Ja morale. Nous sommes arrivés au moment de l’histoire où, d’après les intentions des Cours catholiques en Autriche, en Bavière et ailleurs, le christianisme n’était plus qu’un agent de moralisation, le prêtre un éducateur populaire au service de PEtat. La morale catholique devait s’incorporer les décrets et les lettres patentes des princes absolutistes de l’époque. Elle l’emportaïit,
9) Anleitung und Grundriss der systematischen, dogmatischen Theologie, 1776. — Il publia aussi : Theologiae moralis tractandae conspectus, Vien-
nae, 1775.
10) Cf. WoLFsGRUBER, L. €. p. 316, 322 s.
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avec les autres disciplines pratiques, sur la dogmatique qui, déjà selon le projet de Rautenstraueh, avait été réduite à un cours d’une seule année, et n’eut un an de plus que sur la réclamation des évêques. La Commission des études à Vienne remarqua, dans une adresse aux évêques que « de tous les objets de l’enseignement théologique, la théologie morale est, sans conteste, le plus important » #1), Le Gouvernement impérial publia, en 1788, un plan de manuel de théologie morale #). Le joséphisme y étale son mépris de la vie monastique et de toutes les formes du fanatisme et de la superstition, c.-à-d. de tous les prétendus abus de la piété populaire. Pour motiver la réforme, on soutient, à l’indignation du cardinal Migazzi, la thèse que la théologie morale ne fut jamais étudiée et enseignée suivant des principes définis et solides, mais d’après des principes insuffisants et arbitraires tirés non pas de la religion, mais des opinions privées. Le plan de réforme contient les idées courantes du joséphisme : Les décisions des conciles touchant les mœurs n’ont la valeur d’une doctrine morale invariable et n’obligent tout le monde qu’à la condition d’être parfaitement conformes à l’Ecriture Sainte, aux droits imprescriptibles fondés sur la nature humaine et à la tradition universellement reconnue par tous les membres de TEglise. Les pratiques de la vie contemplative sont censées être des méditations et des sentiments oïsifs. La morale monacale repose sur une conception arbitraire et erronée de la perfection évangélique. La division ordinaire de la morale, basée sur Ia distinction entre devoirs envers Dieu, envers soi-même et envers le prochain, est répudiée parce qu’elle favorise « l'opinion généralement répandue que la religion et la piété consistent à vaquer aux exercices du culte divin, ce qui fait oublier à la plupart des hommes l’importance des devoirs envers soi-même et envers autrui » #), Nombre de moralistes se sont conformés aux plans directeurs issus du Gouvernement de Vienne, sous Marie-Thérèse et Joseph IT.
Le Gouvernement en BAVIÈRE avait, lui auss!, entrepris une réforme des études théologiques. Par ordre du Directoire des études à Munich, un programme d’études, composé par Max:imilien RIEDL, supérieur du séminaire de Passau, fut imprimé à Augsbourg, sous le titre: Schema reformationis theologiæ christianae (1776). Cette proposition était suivie, en 1777, du < Plan d'une méthode systématique de la théologie catholique à l'usage
11) Cf. WoLFsGRUBER, p. 318 ss, 503.
12) Anleitung zur Verfassung eines zweckmässigen Entwurfs der Moraltheologie für die ôffentlichen Schulen in den k. k. Staaten, Vienne, 1788.
13) Cf. Worrscruger, p. 504 s. — Nous verrons plus loin comment cc programme fut réalisé par Wanker dont la Morale chréfienne fut le manuel officiel dans les pays d’Autriche.
des écoles théologiques en Bavière, rédigé par ordre. du souverain » 1).
Dans la théologie morale, ces règlements officiels étaient en particulier dirigés contre les excès du rigorisme et contre le probabilisme que l’on confondait avec le laxisme. Plusieurs évêques, en Bavière, avaient, à l'exemple des évêques français, interdit le probabilisme, d'accord avec les souverains d'Autriche et de Bavière 15).
$ 2. Des théoriciens éminents de la nouvelle méthode scientifique. (Brandmeyer et Wiest)
Nous avons pu constater plus haut, quel intérêt ont pris à la question de la méthode les maîtres catholiques de l'éthique naturelle, notamment J. Schwarz et Desing, et aussi, dès le milieu du XVIIT siècle, certains représentants de la théologie morale, comme Amort et Gerbert. Vers le dernier quart du siècle, le moment était venu où les théologiens, encouragés par les Gouvernements, se détourneraient complètement de la méthode scolastique. Ils embrassèrent d’abord la prétendue méthode scientifique, mise alors en vogue par le philosophe Chr. Wolf et son école. De nombreux ouvrages, sous le titre de Méthodologie ou d’Introduction ou d’Encyclopédie théologiques, nous renseignent sur ce brusque changement d’aiguillage dans les études théologiques, et sur les transformations continuelles qui, après cette rupture avec la tradition, se perpétuent pendant presque un siècle te).
Pour connaître l’origine et l’esprit du mouvement des réformes dans la méthode, surtout dans la méthode de l’enseignement moral, nous analyserons brièvement les travaux d'Adam
14) Entwurf einer systematischen Lehrart in der kath. Theologie für die theologischen Schulen in Bayern, auf hôchsfgnädigen Befehl verfassel, München, 1777.
15) E. Rerr, professeur de morale à Ingolstadt (Bavière), dit avoir voulu adapter son « Système de théologie morale » (1787) aux programmes reconrus en Autriche et en Bavière : Ipsissimus iste modus est quem justissima utriusque Reipublicae sancita in tradendis morum praeceptis observandum imponunt (Syst. theol. mor. 1 11). Le but est : ut tota haec disciplina primaevo nitori restituatur ». C’est à cette fin, dit-il, que conformément aux intentions de Benoît XIV, et à l'instar des évêques, p. ex. de ceux de Freysing, Augsbourg, Passau : « usum probabilismi… e scholis quoque sammi Austriae et Bavariae Imperantes proscripserunt » (1. c., I 228).
16) Cette littérature s’inspirait, en particulier, de : Mapizzon (Tract. de stud. monast. 1692), L. E. Dupin (Méthode d'étudier la théologie, 1716, en latin : Augsbourg, 1772), J. OpstRaer (Ratio studiorum, Bamberg, 1775); en outre de : Possevin S. J. (Apparatus sacer, 1603 s), ANNAT (4Apparatus ad fheologiam positivam methodicus, Paris, 1700, Wurtzbourg, 1726, Bamberg, 1755 et 1765). — On connaît et imite aussi les très nombreux ouvrages protestants, p. ex.: Buddée (1730), Walch (1753), Nôsselt (1791), etc.; plus tard : Daub (1810), Schleiermacher (1811), etc.
BRANDMEYER ‘) (1746-1796) et d’Etienne WIEST :*“) (1748- 1797). Le premier distingue dans le passé deux formes d’enseignement théologique : la méthode catéchétique expliquant par des questions et des réponses la doctrine chrétienne, et la méthode casuistique qui propose des cas de conscience en vue d’éclaircir les problèmes de la théologie pratique. Récemment, une méthode “clectique est née qui se tient indépendante des différentes écoles du thomisme, du scotisme, du molinisme, de l’augustinisme et du nominalisme :*). Elle puise les doctrines directement aux sources positives et aux principes de la théologie. Introduire de nouveau l’ordre systématique dans la théologie, c’est son but principal. Tandis, que les partisans de cette réforme font l’éloge des grands scolastiques d’autrefois, ils s’attaquent à la scolastique moderne. Cette pseudo-scolastique, dit Brandmeyer, s’occupe de minuties à la place des problèmes de la foi, et se change en pure sophistique à force de négliger les vrais principes de la théologie. La nouvelle théologie systématique a remis lordre dans la disposition des matières et relié entre elles les différentes parties de la théologie ?’).
17) Supérieur et professeur de dogme au séminaire de Bruchsal (Bade). il a écrit : Principia catholica Introductionis in universam theologiam methodo demonstrativa, Rastatt, 1785. (1. éd. : Schema introductionis in universam theol. christianam, Mannheim, 1780).
18) Institut. theologicae, 2. éd. 1788 s., Introductio. — Specimen encyclopaediae ac methodologiae theologicae, 2. éd. 1788. — WiresT, Cistercien de labbaye d’Alderspach (Bavière), était professeur et recteur à l’université d’Ingolstadt. — Un confrère du même couvent, B. WURZER, avait, déjà en 1773, publié : Prodromus isagogicus… in theologiam regularem eclecticam. — Ont rédigé des ouvrages analogues : S. ScHaar, Praelectiones de locis theologicis, 2 vol. Francf. 1774; SCHOLLINGER, Introd. in praelect. theologicas, Ingolst., 1775 ; G. Fr. WIEsNER, /sagoge in fheol. universam encyclopaedica et methodologica, Wurtzb., 1788. — Suivant le programme de réforme de Joseph II : Fr. OsErRTHüR, prof. de dogme à Wurtzbourg, Encyclopaedia et methodologia theologica, Salzbourg, 1786, ét X. GMEINER, canoniste. Schema encyclopediae theol. per Terras austriacas, Graz, 1786. — Des étapes postérieures dans l’histoire de la méthode sont représentées par M. Dos- MAYER, Syst. theol. t. I : Encyclop. et Methodol. (1807) ; J. THANNER, Encyclopädisch-mefhodol. Eïinleitung zum akademisch-iwissenschaftl. Studium der posit. Theol., insbes. der Katholiken, Munich, 1809; Die 1dee des Organismus auf das hôkhere Lehrgeschäft angewendet, 1806 ; plus tard : par Dre, KLEE, STAUDENMAIER, etc.
19) Cette méthode est encore désignée comme la méthode systématique. scientifique, mathématique, synthétique ou démonstrative.
20) Hodie tamen magna inter scholasticam et systematicam theologiarm differentia observatur, ubi theol. schol. loco quaestionum fidei adiaphoras plerumque tractat, ac posthabitis veris et nativis fontibus locisque theologicis, peripateticis philosophematis et sophisticis tricis se commisit; unde etiam Pseudoscholastica ab aliis salutatur. E contra Systematica meliori erdine disposita singula capita suae sedi restituit, quaestiones adiaphoras a dogmatibus fidei separat atque singulas theologiae partes inter se apte connectit ; ex quo demum veri nominis systema prodit (1. €. p. 418). — Du reste, encore LIEBERMANN, le fondateur de l'Ecole de Mayence, porte sur la scolastique postérieure un jugement semblable, tout en rejetant aussi la mouvelle méthode dite scientifique (cf. Znstitut. theol., 6. éd. 1844, I 23 ss).
Wiest attribue aux théologiens français du XVII‘ siècle le mérite d’avoir vaincu la scolastique. Les auteurs célèbres du XVII: siècle, Pétau, Thomassin, du Hamel, Contenson et d’autres, ont préparé le développement moderne de la théologie. Sans eux, la méthode barbare des aristotéliciens ne serait pas encore bannie de lPécole *). Ces théologiens, dit-il, voulaient s’affranchir des chaînes de la philosophie et restituer la théologie dans sa clarté et sa simplicité populaire, telle que Dieu l’a formée par les auteurs sacrés (1. c. p. 556). Wiest confond dans le même éloge es noms de Bossuet, de Nicole et d’Arnauld *#). Il s’intéresse, comme Brandmeyer, d’une façon particulière, à la « Démonstration évangélique » d'HuET, parce qu’il lui semble que cet auteur, sans avoir présenté un système complet de la théologie, ait prouvé l'utilité de la méthode mathématique *).
Wiest reconnaît que le philosophe Spinoza (Ethica more geometrico demonstrata) a fait un mauvais usage de la méthode mathématique, et qu’une synthèse totale, dans le genre des constructions géométriques, n’a pas encore réussi en théologie. Mais il ne doute pas qu'il ne soit possible d’arriver à un bon résultat avec cette méthode. II a pitié de ces partisans de la vieille scolastique (< pulvere scholastico sordidi ») qui tiennent pour nuisible la philosophie pratique, présentée par les philosophes modernes sous une forme si élégante. Il estime qu'il est nécessaire de connaître aussi le droit naturel, pour enseigner la théologie morale d’une manière synthétique. Wiest invite les théologiens retardataires à se laisser dire par Ch.-A. MARTINI, professeur du droit naturel à Vienre 2), qu'aucun préjugé religieux ne doit les retenir de l'étude des ouvrages que le célèbre Chr. WoLr a écrit sur cette matière. Brandmeyer, de son côté, renvoie directement à un écrit de Chr. Wolf, pour justifier l’emploi de sa méthode démonstrative dans la théologie morale *). La formule « methodo scientifica >, emtployée invariablement par
21) Nisi viri hi emendatiorem disciplinas sacratiores tradendi rationem introducere laborassent, procul dubio barbara Aristotelicorum theologorum dicendi scribendique ratio ne hodie quidem e scholis esset eliminata. Veterem theologiam tradendi formam aridam et spinosam rejecerunt et aperto nitidoque dicendi genere utebantur. (/ntrod. in Hist. litt. 11794], p. 564).
22) Quis enim nescit insignia opera theologiae Bossueti, Nicolii et Arnauldi, ex quibus solidam scientiam theologicam longe felicius addiscere »ossumus quam ex sescentis scholasticorum compendiis. (/nsf. theol., I 64).
23) Brandmeyer nomme aussi le Cistercien espagnol CaramuEL y Lobkowiz (1606-82), parce qu’il a essayé de résoudre les problèmes théologiques au moyen de la règle et du compas. Outre la Mafhesis audax (642), il a publié : Theol. moralis ad prima eaque clarissima principia reducta (1643) ; Theol. mor. fundamentalis (2. éd. 1676).
24) Positiones de lege naturali in usum auditorii Vindobonensis (1761).
25) De usu methodi demonstrativae in tradenda theol. dogmatica et morali. (Dans : Horae subcesivae).
Chr. Wolf dans le titre de ses ouvrages, se lira maintenant aussi sur les manuels de théologie morale catholique.
De cette manière, le mouvement de réforme déclenché sous l'impulsion des grands auteurs français, se rétrécit, dès le début, à ce point qu’il devient une imitation étroite de la méthode de l’école wolfienne, résidu pédantesque de la philosophie de Leibniz. Le caractère universel des principes de la morale paraissait favorable à l’idée leibnizienne de l’unité des sciences ramenées toutes à la méthode des mathématiques. Rien d’étonnant que, dans ces conditions, les mathématiques fussent comptées parmi les sciences auxiliaires de la théologie. On attribuait aux vérités de la théologie révélée la certitude des axiomes mathématiques *#). Sans porter préjudice à la foi révélée, cette méthode voulait établir un rapport rationnel et rigoureux entre les diverses thèses et entre les différents traités théologiques. Elle définit d’abord les termes techniques, pose les principes ou axiomes empruntés à l’Ecriture ou à la Tradition et déduit les conclusions, avec une logique rigoureuse ?’). Brandmeyer avoue que la stricte méthode mathématique est rarement applicable en théologie. Les vérités théologiques, dit-il, sont en partie mystérieuses et ne se prêtent pas à ce procédé d’une « concatenatio nunquam interrupta ». En général, ces théologiens sont convaincus que cette méthode qui recoit les données positives, sans en chercher la raison spéculative, convient mieux à la science sacrée que la curiosité profane des scolastiques *5). Sans vouloir léser les droits de la révélation, ils prétendent cependant baser la théologie morale sur l’éthique et le droit naturels. Ils se piquent d’un humanisme chrétien. Brandmeyer fixe les traits du nouveau théologien en ces termes : theologus rationalis, pragmaticus, humanista (p. 429).
Plus tard, Liebermann, le fondateur de l’école de Mayence, reconnaîtra à cette « nouvelle méthode » le mérite d’avoir, mieux que la scolastique, ordonné les matières et observé les règles de la démonstration qui exigent que l’on pose d’abord les principes. Mais il en dénoncera aussi les défauts, précisément à propos des Institutions de Wiest qu’il supprimera au Séminaire de Mayence. Jai trouvé, dit-il, plus de plaisir à la théologie scolastique qu'à
26) Waiesr L. c. I 54, BRaNDM. p. 382. — Siquidem theologia revelata eontinet veritates tam certas ac ipsa sunt mathematicorum axiomata quae ex fontibus aeque infallibilibus derivantur (Branpm. 427).
27) BranpM. p. 224, et p. 423 : Methodus mathematica (scientifica Se demonstrativa) est talis veritates theologicas ordinandi ratio, secundum quam in theologia non admittuntur termini technici vel ecclesiastici nisi accurate definiti, propositiones nisi rite determinatae ac demonstratse eaque continuo praemittuntur principia, unde sequentia intelligenda et demonstranda sunt.
28) BraNDM. p. 424; cf. p. 384 : Usus.. Philosophiae peripatetico-schelasticae… coelestem disciplinam in speculatricem humanamque scientiam convertit, quae intellectum magis inflat quam spiritum hominis aedificat.
certains compendiums riches en paragraphes dans lesquels toute dialectique est scrupuleusement évitée, pour ne laisser aucune trace de la dépravation scolastique, mais qui, d'autre part, sont rédigés d’une façon lourde et embrouillée et déplaisent par leur monotonie et leur sécheresse. *). Certes, dans l'application de la nouvelle méthode à la b.$ologie, en particulier à la morale, le danger d’une systématisation excessive ne fut pas évitée. Mais les novateurs avaient raison contre les: casuistes en ramenant la morale à ses principes rationnels et positifs. Ils ne manquaient pas de se glorifier de ce mérite. Wiest, p. ex., relève combien la morale a profité, pour le fond et pour la forme, de la nouvelle philosophie pratique. La conception plus systématique de la morale a encore eu pour résultat d’en dégager les branches théolosiques qui s'appellent la pastorale, l’homilétique, la catéchétique et les études liturgiques, ce qui a permis de mieux approfondir ces différentes disciplines *).
Dans la morale, nos auteurs opposent donc la méthode démonstrative au procédé arbitraire des casuistes. Wiest exprime son aversion pour les casuistes par cette parole de Mabillon « qu’il y a beaucoup plus de profit à lire les offices de Cicéron qu’à étudier certains casuistes » 1). Faute de principes, ils sont tombés dans le laxisme #). Les sources d’une saine théologie morale, dit-il, ne sont pas les casuistes, mais l’Ecriture, les Conciles et les Pères. Cependant il ne répugne pas à consulter aussi des moralistes protestants #s).
Nombre d’autres théologiens ont, à cette époque, publié des étades sur la méthode à suivre dans la théologie morale. Un des premiers était HUETER, auteur de Pensées sur la morale *). La théologie morale catholique, dit-il, était jusqu’à présent une pure casuistique. Elle négligeait l’Ecriture Sainte et lPétude des sciences auxiliaires de la morale et empiétait sur les autres branches de la théologie. Des griefs semblables furent formulés dans une dissertation de P.-J. WEBER, professeur à Trèves %). Les mêmes
29) Inst. theol. I 22. I1 s’étonne de l’engouemeut de certains pour ces manuels, p. ex. du professeur de dogme à Mayence qui ne voulait se séparer du Compendium de Wiest, « cuius jejunium et in mille paragraphos discussum compendium ut theologiae Palladium venerabatur ». (J. GUERBER, Liebermann, 1880, p. 296).
30) Voir surtout : Wäesrt, {ntrod. in Hist. litt., p. 655 ss.
31) Inst. théol. I 81. Cf. MaBiLezon, Traité des Etudes monast. 1692, I 315.
32) Inst. theol. 1 222 s, et I 43 : In eo potissimum hallucinatos esse antiquiores casuistas, quod sine praemissis legitimis, veris et certis principiis, doctrinam morum sibi explicandam sumserint, quo posito non poterant non in avia et devia errorum praecipitari.
33) p. ex. Buddée, Dôderlein, etc— De même BRANDMEYER qui cite parmi les eatholiques : Stattler, Th. Lechleïtner, Luby, Schram, qui, dit-il, ont prouvé que la scolastique n’est pas nécessaire (p. 428).
34) Gedanken über die Moral, Munich, 1774.
35) Dissertatio inauguralis de genuina idea moralis christianae, Trèves,
tendances se font jour dans les ouvrages de Jean-Léonard BECKER (f 1799), professeur et conseiller ecclésiastique à Mayence, affilié à l’ordre des Iluminés. En 1789, il publia un manuel #) qu'il fit suivre, une année après, d’un Programma de reformanda theologia morali ». La méthode « nouvelle » avait ainsi pris possession du domaine de la théologie morale, pour bientôt céder la place à une méthode plus nouvelle encore et livrer la théologie morale, pendant près d’un siècle, aux caprices des idées philosophiques.
CHAPITRE IV. — Le règne de la nouvelle méthode scientifique ou mathématique dans la théologie morale.
$ 1. Influence prépondérante de la jurisprudence naturelle et réaction excessive contre la spéculation scolastique. (Warzer, Luby)
Baudouin WURZER (+ 1809), Cistercien et professeur à l’université d’Ingolstadt, a voulu créer le modèle d’une théologie morale, d’après la nouvelle méthode 1). Il accuse la dialectique scolastique d’avoir encombré la théologie morale, et de l’avoir quasi profanée ?). Les manuels de ce genre, dit-il, sont composés sans ordre ni méthode. Droit, morale, éthique, y sont entassés pêlemêle. Pour remédier à ce mal, plusieurs hommes excellents, en vue de rendre l’éducation plus virile, se sont élevés contre ces idolâtres du Stagirite qui tirent vanité, dans la théologie morale, d’un étalage d’érudition encyclopédique *). Les théologiens scolastiques se sont discrédités par leur morale relâchée. Leurs discussions sur des questions absurdes (hyperbolicæ prorsum ac portentosæ quæstiones), et le jurare in verba magistri, ont engendré la funeste liberté de penser et la licence des mœurs. Par leurs subtilités métaphysiques et leurs arguties dialectiques, la doctrine morale fut réduite à un cadavre desséché et à la plus étrange confusion #). Wurzer fait remonter la scolastique à S. Jean Dainascène. Elle lui paraît condamnable, dès l’origine. Le péripatétisme, avec sa méthode de dispute, consomma la corruption de la morale qui avait commencé, dès le troisième siècle, sous l’influence de la philosophie platonicienne. Celle-ci dénaturait la
36) Theologiae moralis compendium, Mayence, 2 vol. 1789.
1) Specimen theologiae moralis christianae methodo acroamatica, 3 vol. Iugolst. 1776.
2) « theologia moralis obruta ac veluti profanata » (4. c. Préf.).
3) Au demeurant, Wurzer avoue emprunter à la scolastique ses termes précis, ses proverbia. Toute sa manière de raisonner rappelle même trop Île formalisme d’une scolastique de mauvais aloi.
4) … ut subtilitates metaphysicas argutiasque dialecticas doctrinae morali larga manu impergerent sicque aridum non nisi cadaver appareret,
in quo oracula divina, Patrum effata, Juris canonici porismata mirifice confundebantur (1 15).
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pure doctrine de l'Evangile, en remplaçant la simplicité de l’Evangile par un langage artificiel et par des allégories absurdes. Wurzetr accuse surtout le XII siècle, « le siècle rouillé », d’avoir infesté la morale des subtilités abstruses de la philosophie aristotélicienne. I regrette aussi la contrainte imposée, dès lors, à l’esprit par les traditions des ordres religieux. Le temps moderne a enfin apporté la renaissance de la théologie morale, comme celle de toutes les lettres. Sans doute, il y eut encore les querelles du probabilisme. Mais cette idole scolastique aussi est maintenant renversée « non sine numine divum » 5).
C'était, dit Wurzer, les quelques docteurs mystiques qui perpétuaient, à travers les siècles, la simple doctrine morale de VPEvangile. Ces auteurs mieux inspirés ont conservé la morale pure « sub lare privato », et indépendamment des grandes écoles. La récente restauration de la théologie morale a tout changé sous ce rapport. Il faut que les mœurs aussi en profitent (1 16).
A l’aïde de sa méthode dite acroamatique ou scientifique, Wurzer espère faire éviter à la théologie morale tout empiètement sur un autre domaine qui ne soit justifié par la connexité nécessaire des disciplines théologiques. La théologie pastorale est une partie essentielle de la théologie morale qui ne pourrait résoudre les cas de conscience sans s’inspirer de la prudence pastorale. La théologie ascétique en est une branche complémentaire. La morale elle-même ne s'occupe guère de l’état de perfection 5). Parmi les disciplines auxiliaires, c’est à l’exégèse qu’appartient la plus grande importance. Au lieu de démonstrations spécieuses, Wurzer dit vouloir se contenter de la certitude ou de la probabilité qu’un esprit sincère tire de l’objet même. Il tâche de rendre évident l’enchaînement étroit et la filiation certaine des différentes notions. À cette fin, il compose un véritable mécanisme de divisions et de subdivisions qui n’a rien d’un développement analytique des idées essentielles 7). Cet auteur ramène l’ordre systématique à une généalogie purement extérieure des termes. Il émaille le texte de vastes tableaux synoptiques qui se présentent comme des arbres généalogiques (p. ex. II 68). La manie de mettre
5) Wurzer, probabilioriste (II 162), préfère les opinions rigides, p. ex. touchant la restrictio mentalis (III 133 s). Mais il prend parti contre Îles japsénistes.
6) Il critique, entre autres, certains ascètes qui lui semblent exagérer l’obéissance religieuse : oboedientiam nonnulli ascetarum ad coecitatem usque deprimunt (II 138).
7) Plus tard, STAUDENMAIER reprendra cette conception d’une façon plus féconde : Il vise également à une ordonnance plus parfaite des matières, àx la manière d’un bon traité de logique développant les notions au moyen dun schéma complet, de sorte qu’on en connaît pour ainsi dire la généalogie. Mais il ajoute qu’il faut concevoir ces concepts, dans le système entier, comme les parties d’un organisme vivant. (Encyclopädie der theol. Wissensch. 1840, p. 869 s).
tout en ordre systématique, dégénère en sagesse verbale sans aucune utilité pratique.
Wurzer se soustrait à l’autorité des scolastiques, décidé qu’il est de s’en tenir à la parole de Dieu enseignée par l'Eglise, d’accord avec les Pères. L’Ecriture, les définitions dogmatiques, les décrets et les canons des synodes, sont les premières sources de la morale. Il cite de préférence S. Bernard et S. Thomas et plusieurs écrivains ascétiques et mystiques. La base de toutes les connaissances morales est la raison : ratio seu legitimum cognoscendi principium. L'auteur avertit de labus possible de ja raison ®).
Le principe de l’obligation morale, dit Wurzer, est la volonté divine. Il ramène cette autorité divine, d’une façon purement juridique, au droit de contraindre et de punir °). La jurisprudence apparaît comme la base de la morale qui lui emprunte ses définitions ‘‘). Pour expliquer la différence entre devoir et conseil, il distingue entre l’obligation intérieure et parfaite (vis amica) et l’obligation extérieure et imparfaite (1. c.). Il se contente du même formalisme juridique, quand il définit d'Etat 1). Wurzer considère comme la règle suprême de lactivité morale la félicité représentée sous la forme du bien privé et du bien public. Faire ce qui rend nous-mêmes et les autres plus parfaits, voilà le sens de la loi naturelle, et en même temps, la source du bonheur de l’homme. En définitive, ce principe se réduit à celui de lamour de Dieu *?).
De la conscience morale, Wurzer propose une définition assez embrouillée. D’après les principes de la psychologie et de la philosophie morale, dit-il, la loi morale se révèle à nous « per sensum intimum et propriae conscientiae dictamen » (I $ 10). L'obligation serait, selon lui, un rapport entre les motifs psychologiques ct Paction libre #)., Fidèle à son point de vue exclusive-
8) arcendus est Rationalismus immoderatus, aliis etiam dictus Naturalismus (I, 19).
9) Superioris voluntas, obligationem inducens, sufficienter cegnita et manifestata (IL 106). Jus determinandi — jus cogendi et puniendi (II 102 s).
10) p. ex. celle de l’obligation parfaite : Cum nemo alium cogere possit, uisi potestate perfecta praeditus fuerit (per principia Jurisprudentiae), ipsa quoque obligatio ex hac potestate perfecta omnino perfecta sit oportet (II 101).
11) Pactum ex integris gentibus cum summis imperantibus circa negotia publica initum (II 111 5).
II 111 SIN
13) Nexus ille motivorum excitantium, impellentium et absterrentium cum ipsa actione libera dicitur obligatio. II 99. — Evidemment il envisage ces motifs qui contribuent à créer une obligation, comme des motifs objectifs et absolus, et non pas seulement en tant que phénomènes psycholayiques.
ment juridique, il détermine lobligation surtout d’après la sanction 14).
L'ouvrage se compose d’une série monotone d'innombrables paragraphes. L'introduction est suivie de la partie générale et de la partie spéciale qui s’appelle aussi la jurisprudence. Après chaque partie, il y a, outre la table analytique, résumé de l’ensemble des paragraphes, un tableau synoptique qui, sous forme d’un arbre généalogique, rend visible l’enchaînement continu des matières. Cette systématisation exagérée constitue, avec la réacfon contre la scolastique et la dépendance vis-à-vis de la jurisprudence naturelle, le cachet propre de la théologie morale de Wurzer.
Antoine LUBY (1750-1802) a dédié le second volume de sa Theologia moralis in systema redacta 15) à Ch.-A. DE MARTINI, son maître pour le droit naturel, dont il ne renie pas les doctrines. Martini, précepteur de Joseph IT, prétendait déduire les notions du droit de l’état de nature, au préjudice des droits historiques, et professait les théories des économistes français. Luby est tellement pénétré de l’importance du droit naturel qu’il attribue toutes les folies du genre humaïn à l'ignorance en cette :aatière 16). La méthode de sa morale, c.-à-d. la méthode mathérmatique, est celle du droit naturel. Il constate que les lois de la nature morale ont le même caractère de validité absolue que les lois physiques et jouissent, par conséquent, de la même certitude mathématique 17). La théologie morale, étroitement unie à la philosophie morale, est, comme celle-ci, une science rigoureuse, avec démonstration évidente, quoiqu'’elle tire les vérités métaphysiques principalement de la révélation. Etant donné que la révélation garantit une certitude métaphysique, la méthode mathématique s’applique aussi à la morale révélée (I 35).
La méthode employée par Luby ne favorise pas la spéculation sur les problèmes et n’approfondit pas les principes. Le texte est encombré de nombreuses additions, sous forme de corollaires et de scolies. L'auteur oppose cette méthode, qui nous semble aujourd’hui d’une monotonie insupportable, à la prétendue incobérence des scolastiques, qui, sans ordre et sans règle, accumulaient les matières « aux dimensions de la tour de Babel » (III Préf.). Il fait un usage abondant des citations
14) Obligatio perfecta gravis adesse dicitur, cum ob gravitatem malitiae seu difformitatis in actione sitam, graves quoque et absolute magnae poenae «b eo intendantur, qui pollet vera et certa potestate obligandi. IT 106. — Cette façon d’insister sur la sanction lui fait entreprendre, dans sa théol. morale, la preuve des peines éternelles ($ 212).
15) 2. éd. 3 vol. Gratz, 1784. — Il était prof. de morale à Linz et à Gratx.
16) Non aliunde quam ex turpi ac deploranda nunquam satis Juris naturae ignorantia tot tantaque emanasse humani generis deliramenta. IT, Dédicace.
17) Leges igitur naturae certitudine pollent mathematica. — Methodus moralis eadem est quae mathematica. I 52.
scripturaires et patristiques. Luby défend la morale des Pères contre leurs dénigreurs protestants 18), et contre les casuistes qui, pour déconsidérer l'autorité des Pères, prétextent leur incompétence dans les questions modernes de Ja morale t?). Les Pères, dit-il, nous indiquent bien mieux la vraie morale de l'Evangile que ne le fait un Caramuel, avec des raisonnements et des sophismes. Il s’en rapporte au verdict du clergé gallican pour repousser l’assertion que les Pères, à l’instar des rhéteurs, exagèrent beaucoup et s'expriment d’une façon vague et imprécise (T 46). Notre moraliste s’appuie de préférence sur S. Augustin et S. Thomas, « le fidèle disciple de S. Augustin >». Il prend au sérieux le programme de la théologie morale positive *)., Avec cela, il est versé dans la littérature moderne *%).
Enfant de son temps, Luby n’est pas offusqué de l’ingérence des princes dans les affaires de l'Eglise **). Mais contre les philosophes, il maintient les prérogatives de la morale chrétienne, en affirmant l’impuissance de la philosophie devant les maux du temps *). Il montre la fragilité des principes de la morale naturaliste enseignée par Hobbes, Spinoza, Rousseau, Helvétius qui font de la sensibilité physique -et de l’intérêt la règle de l’activité humaine (I 61).
La vraie morale est fondée sur Dieu, principe de tout (natura naturans). À Jui toutes les fins de la nature et de l’humanité se rapportent. La manifestation des perfections divines est la fin suprême des créatures (1 28). Le bien se définit la perfection de lêtre. La loi morale naturelle a sa raison d’être immédiate dans la nature des choses, son principe éloigné, dans l’essence et la volonté divines (1 76). Elle se résume dans la maxime : Cole Deum ; conserva et perfice te ipsum et alios (1 80). La loi détermine nos actes libres au moyen de la raison qui, par une disposition naturelle, ou plutôt par suite d’expériences, en prend connaissance chaque fois qu’il est nécessaire (1 77 ss).
18) p. ex. BuDDéE et: J. DaAILLÉ (Traité de l'emploi des ss. Pères, Genève, 1652).
19) Equidem in fidei difficultatibus consulendos Patres, in morum disputationibus recentiores. I 45 s.
20) I 56. — Ea noster spectavit labor et opera, ut antiqua morum praecepta, quae S. Ecclesiae patres tradiderunt, prisca concilia sanxerunt, Pontifices constanter adoptarunt, edoceremus. III, Préf.
21) p. ex. Massillon, Henr. a S. Ignatio, Patuzzi, Roys, Opstraet, Concina, Sporer, N. Alexandre, Godeau, Antoine, Franzoia, Hochkirchen. — Proteslants : p. ex. Grotius, Mosheim.
22) Il fait l’éloge de la « Pia Augusta Imperatrix nostra Maria Theresia, advocata religionis « qui a émis un décret sur la limite d’âge requis pour la profession, et de l’ « Augustissimus Imperator, deliciae hominum, qui virtute et exemplo pracest », qui a réglé la législation matrimoniale. IL 23, 236 s.
23) Seule la religion révélée a le remède contre le péché : Solum interna quam Lockius jactat poenitentia nunquam visa est philosophis, nec videri debuit, ad placandam imperii divini majestatem sufficiens explatio. 1. 33.
Luby incline vers le rigorisme (arcta est via) et déteste les probabilistes et les « benigni » *). Il a le mérite de défendre avec
ardeur les vœux religieux, en particulier le vœu de pauvreté, et le célibat des prêtres *).
Ce moraliste ne compte pas encore parmi les « éducateurs populaires >» qui font de leurs manuels un livre de lecture édifiante. Son style alourdi, sa prolixité dans des questions de peu d'importance, ses références nombreuses, ne le distinguent pas trop des scolastiques.
$ 2. Exemples d’une heureuse survivance de l’ancienne doctrine sous la forme nouvelle.
(Schram, Reif)
Le Bénédictin Dominique SCHRAM (1722-1797), de l’abbaye de Banz (Bavière), est un des premiers qui ont, avec bonheur, appliqué la nouvelle méthode à la doctrine traditionnelle. En ce qui concerne la méthode, il s’est résolument mis du côté des novateurs. Nous possédons de lui un exposé de la théologie morale dans son Compendium theologiae dogmaticae, scholasticae et moralis, methodo scientifica propositum ?$). Il a voulu, par cet ouvrage, introduire la méthode dite scientifique dans les études des Bénédictins, afin que les protestants ne puissent plus objecter aux catholiques de n'avoir pas de système dans leurs études *). Les Institutiones theologiae mysticae (1777) sont l'ouvrage le plus important de Schram. Un M. Gerbert et d’autres avaient fait de la mystique le préambule de la théologie morale. Lui, au contrairé, restreint la morale au seul domaine du devoir et du péché et attribue à la mystique la tâche d’ériger sur ce fondement l’édifice de la perfection chrétienne *). À l’encontre de Gerbert, il tient Denis l’Aréopagite en très haute estime, en disant qu’il imite en cela S. Thomas et d’autres théologiens. La mystique est, selon lui, une expérience intime alimentée par des « sensations internes ». La science de la mystique se ramène à la description de ces phénomènes. Elle procède more scientifico, en déduisant les cofñclusions particulières d’un principe suprême.
24) I 177 ss. — Ii est scandalisé de Sanchez et d’autres casuistes qui äéfendent la proposition : per consuetudinem leges abrogari. I 49, 132.
25) III 289 s, 285. I1 réfute la pasquinade anonyme : Dringende Vorstellungen an Menschlichkeit und Vernunft um Aufhebung des ehelosen Standes der kath. Geistlichkeïit, 1782.
26) 3 vol. Augsb. 1768, 3. éd. Turin 1837 ss. — Il publia aussi : Analysis operum SS. Patrum (18 vol.). 5
27) Il déclare imiter la méthode des théologiens protestants Schubert et Carpov.
28) L’objectif de la morale : in moribus absque peccatis componendis. La tâche de la mystique : quod mystica moralem supponat et perficiat. Unst. theol. myst. éd. Paris, 1868, p. 3).
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Retenons que Schram a su respecter l’intégrité de la doctrine de l'Eglise, tout en empruntant sa méthode à la théologie protestante. Aussi, il est un des rares écrivains de cette époque dont l’œuvre a survécu.
Le « système de théologie morale » du Bénédictin Emilien REIF (1741-1790), professeur à Ingolstadt, a supplanté l’ouvrage de Luby *). L'auteur se conforme aux instructions officielles données tant en Bavière qu’en Autriche. La théologie morale du XVIIF siècle a, selon lui, la mission d’évincer la morale casuistique et querelleuse des scolastiques. C’est la méthode systématique qui la rendue parfaite et qui l’a affranchie des excès du laxisme et du rigorisme. Cette restauration s’est inspirée des directives de Benoît XIV. Elle n’a rien changé aux principes de Ia morale, aussi immuables que les principes de la religion *). Les jansénistes, toute réserve faite de leurs erreurs, ont puissamment contribué à la réforme de la morale. Reïf est d'accord avec un de leurs partisans, J. Opstraet, qui accuse la scolastique d’avoir mis la philosophie et les opinions humaïnes à la place de VEcriture et de la Tradition ‘#). Par l’artifice du probabilisme, dit-il, les scolastiques ont introduit le relâchement dans la morale %), Contre la « secte du probabilisme plusieurs fois censurée par Rome et toujours vivante », il invoque les jugements de Mabillon, de Terillus (Bonvill) S. J. et des évêques français. I cherche aussi des arguments dans S. Grégoire, S. Léon, S. Augustin, même dans Cicéron et Platon. — Reïf déclare di réuni dans son ouvrage ce qu’il trouvait chez les auteurs les plus éprouvés et ne s’attribue que le mérite de la ns méthodique (I Préf.). Cette méthode, dite scientifique, établit un ordre logique entre les différentes parties et atteint dans les conclusions une certitude aussi évidente que celle des mathématiques 5s). Le moralisie qui suit cette méthode prend les doctrines dans la révélation et les ramène aux véritables principes de la philosophie morale en évitant les questions et les arguments inutiles. (I 47 s.).
Notre auteur qui se défie de la philosophie, entend néanmoins se servir des principes d’une « saine philosophie » pour
29) Systema theol. moralis christianae, 2 vol. Ingolst. 1787 s. Cf. Meine Verantworfung gegen Würz- und Salzburger Critik, ib. 1788.
30) I 11 et I 47 : Saeculo XVIII°... suscepta passim et feliciter studiorum reformatione, systematica tandem et perfecta theologiae disciplina prodiit ctiam quoad moralia. — Cf. Préf.
31) p. ex. par « la proposition impie » : finem sufficere honestum etsi is nec Deus esset nec in Deum referretur. * 42. (cf. Opstraet, Theol. Christ. P. I c. 3, $ 31).
32) Universas fere moralitatis leges falsis interpretationibus emolliebant, vitia quaevis specioso probabilitatis colore illinientes. I 43.
33) Revera in mathesi totum sua parte majus esse magis certe haud comperitur quam in moralibus Deo obediendum esse prae hominibus, creatori prae creatura. I 146.
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confirmer les enseignements de la religion et de l'expérience. La morale chrétienne, dont l’objet propre est Dieu et notre Seigneur Jésus-Christ, l'emporte de beaucoup sur toute morale purement philosophique 5%). Mais il reste dans le vague, au lieu de discerner clairement les notions propres à la morale. Partant de l’idée que la morale est identique à la religion et qu’elle en représente le côté pratique, il considère la charité comme la règle et le principe suprême de la morale (1 369). En morale, les principes naturels de la connaissance sont la droite raison, l’expérience et, avec quelque restriction, le sens intime (I 140). La conscience, règle immédiate, n’a pas, de sa nature, une force obligatoire. Sa détermination essentielle est la fin morale. Le seul vrai critérium de la morale coïncide avec celui de la perfection : Tout ce qui est en rapport avec la perfection, possède une valeur morale 5%).
La morale comprend, selon Reïf, trois parties : l’éthique, l’ascétique et la mystique. Celle-ci en est le couronnement et décrit la perfection de l’amour surnaturel 5%). L’auteur conserve, en général, la terminologie reçue. Il ne connaît pas encore ce mépris de la loi mosaïque qui sera de mode chez certains novateurs #%?). Malgré la nouvelle méthode, la forme extérieure (procédé syllogistique, thèse, corollaires, scolies) rappelle les habitudes scolastiques. Mais il s’en distingue en réduisant la théologie morale à deux petits volumes et en adoptant un ordre strictement systématique.
$ 3. Prédominance de la philosophie wolfienne. (Lechleitner, Schmiedel)
Thomas LECHLEITNER, chanoine régulier de Beuron, est l’auteur d’une série de manuels très courts, mais remarquables de clarté et de précision. Le premier en date étaient les Institutiores theologiæ moralis ex SS. Litteris deductæ (1776). Nous tirons les traits qui caractérisent sa théologie, de son Systema positionum
34) Ita quippe totam religionem nostram practicam esse oportet et moralem christianam, quae unica salvare animas potest, philosophicae naturali infinitis parasangis anteponi. II Préf.
35) I 95 s; I 201. — Obligatio moralis est necessitas hypothetica, se. ad consequendum bonum vel malum evitandum. 1 126.
36) I 2; Il distingue trois degrés de perfection : incipientes, proficientes, perfecti. I 374 ss. — L’objet des préceptes est l’effort moral : saltem obligamur tendere; l’objet des conseils évangéliques est la perfection : perfectio ehristiana actualis. 1 376 s. — Sur la question de l’amour pur, Reiïf s’en réfère à S. Augustin, S. Thomas, S. François de Sales, Benoît XIV et à la décision de la Faculté de Paris (1716), et conclut que l’amour renferme deux éléments : actus practici amicitiae ex benevolentia et concupiscentia mixti. 1 319 ss.
37) Il insiste plutôt sur l’importance des lois judiciaires et cérémoniales en tant qu’illustrations d’idées morales (1 169 s).
TR
Îheologicarum ‘*)., L'auteur dit avoir suivi dans ses manuels le « schema austriacum studiorum sublimiorum >» (Préf.). La mé- ‘Rhode consiste, pour lui, dans l’art de produire les arguments dans un enchaînement continu : nexu continuo proponere *). Les notions compliquées sont éclaircies par les notions claires qui précèdent : Ce qui précède contient la raison de ce qui suit. Cette méthode « systématique » a besoin de la philosophie. Tout devient clair à sa lumière. Puisque, dit Lechleitner, l'influence de la philosophie sur la théologie est très grande, ce que lillustre Wolf a si bien montré, il s’en suit que l’amélioration de la théologie n’est possible que par une philosophie améliorée, c’est-àdire une «< philosophia notionibus distinctis, certis principiis ac naturali methodo instructa » (p. 57). C’est la philosophie de Chr. Wolf, qui lui semble parfaitement répondre à ces exigences. La scolastique, au contraire, avec sa langue barbare, prétendait prouver par des principes seulement probables les vérités certaines de la morale et de la foi *).
Notre auteur s’approprie plusieurs thèses fondamentales de la philosophie wolfienne. Il soutient que Dieu a créé le meilleur des mondes possibles. Dans la théodicée, la bonté de Dieu domine tellement toutes les autres perfections que l’enfer même apparaît somme une création de sa bienveillance : il est un moyen d’intimidation pour sauver les pécheurs (p. 72, 91, 79). Par analogie au déterminisme divin selon lequel Dieu crée nécessairement le plus parfait que sa sagesse puisse connaître, l’homme aussi obéit nécessairement à la lumière de sa raison et suit le motif qu’elle lui montre comme le plus important. Cela revient à dire que tous, sont forcément probabiliorisies, même ceux qui font semblant de ne pas l’être. Comme le pécheur n’envisage que l'attrait et le bon côté de l’acte mauvais, de même le probabiliste, par un jugement spontané, se persuade que son opinion est plus probable ou
38) seu Institut. theol. dogmaticae, Ulm, 1777. — En outre : Inst. theol. pastoralis (1778), philosophiae (1781). 11 a aussi publié une théol. morale populaire : « Theol. Moral oder die Beweggründe, Pflichten u. Mittel der Christen aus der heiligen Schrift u. Vernunft, ein Lesebuch für alle. Anleitung zur Geisteserneuerung für den gemeinen Mann ». Augsb. 1789. Cf. Allg. Deutsche Bibl., vol. 96, p. 347 ss.
39) Voici la définition : Habitus asserta sua ex revelatis legitimo nexw demonstrandi, /. c. p. 56.
40) Theol. scholastica adeo in scholis olim famosa, quae de agendis et credendis certa sunt ex principiis dumtaxat probabilibus demonstrat., p. 59. — Il renvoie à Wolf et à ses disciples : Videbis notiones non nisi distinctas atque Philosophiae quantum licuit wolfianae utpote genuinae superstructas. Quodsi aliqua tibi obscura aut difficilia videantur, lucem Philosophia quam Baumeisterus (Elementa philosophiae recentioris), aut Thümmigius aut Steinmeyerus, Philosophiae Wolfianae Epitomatores, exhibent, affundet (Préf.). — Il dit, p. ex., à propos de la notion de la liberté : de libertate…. in Philosophia wolfiana aut in Baumeistero vel Thümmigio dicta recolere juvat (p. 226). — Le manuel de Baumeister était introduit d’office dans les écoles d’Autriche. Cf. plus haut, p. 11.
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même certaine #). Probabilioriste convaincu, Lechleitner laisse le choix entre le modéré Amort et le rigoriste Concina. De la casuistique il a la plus mauvaise opinion *?). Pour sa part, il n’admet pas des lois purement pénales ou des lois mixtes. Mais sa sévérité n’hésite pas à capituler devant les idées gallicanes. En principe, il attribue aux princes le droit d'inspection et le placetum regium #).
Lechleitner prête encore une attention spéciale à la question des sorcières. Il nie, pour le temps après Jésus-Christ, la réalité
de la magie noire, s’en rapportant aux Pères, aux conciles et à des écrits modernes *).
Notre moraliste s'appuie de préférence sur S. Augustin et adopte sa définition du péché et de la prédestination #). Mais, consultant aussi la « Theologia naturalis methodo scientifica pertractata » (1736 s) de Worr, ou les manuels de ses disciples, et approuvant sa méthode rationnelle, avec certaines thèses de sa philosophie, il fait des avances à ce rationalisme pieux qui est, au fond, très opposé à la doctrine chrétienne.
Théodore SCHMIEDEL, Franciscain de Bohême, est l’auteur d’une théologie morale ou plutôt d’une philosophie morale confirmée par la religion révélée, d’après le plan d'amélioration des études de Vienne, pour former des citoyens fidèles à Dieu et à l'Etat *). Il aime la phraséologie des philosophes et des philanthropes de son temps : Salut, dit-il, et bonheur à tout ami de la vérité et du bien de l’homme (p. XII). Il prétend avoir écrit son ouvrage, qu’il appelle une méditation de Ia raison et du cœur, pour faire œuvre d’apôtre. Pour atteindre ce but pratique, la théologie morale a besoin de la langue vulgaire, avec plus de raï-
A1) Il faut toujours avoir des raisons prévalantes pour agir : rationes persuadentes aut saltem graviores adsint oportet (p. 225). Homo quantum vis Liber sententiam minus probabilem sibi ut talem propositam et ab ipso cognitam.….. ne sequi quidem potest (p. 226).
42) Theol. casuistica mille notionibus confusis, falsitatibus ac laxis cpinionibus deturpata (p. 56 s).
43) Pour déterminer les jura primaria et adventitia, il s’en remet aux canonistes d'Etat qu’il loue sans réserve : Espenium, Rautenstrauchium, Rieggerum aliosque viros omnino praestantissimos (p. 221). :
44) p. ex. Spee, Maffei, Del’Osa, MurarTort (De viribus phantasiae), Tartarotti, Graser, Sterzinger, RIeGGer (Diss. de Mag.). Cf. aussi son opuscule : Etwas über Aberglauben, Augsb., 1795.
45) Il cite, outre les théologiens de son ordre, tels que Amort, Tournely, Collet, p. ex.: Billuart, S. Alphonse et Benoît XIV.
46) Die von der geoffenbarten Religion unterstützte Moralphilosophie oder Moraltheologie, nach dem Entwurfe der Wiener Studienverbesserung zar Bildung Gott und dem Staate ergebener Bürger. Vienne, 1787. — D’autres ouvrages : Ein Staatskatechismus zur Bildung christlicher Bürger, ein Auszug aus der geoffenbarten Religion, Prague, 1788; Kath.Andachtsbuek zur Befôrderung des tätigen Christentums. Augsb. 1805.
son que, p.ex., la théologie pastorale qui se met exclusivement au service des prêtres. La morale est « une science d’utitité publique pour tous les chrétiens ». Comme guide pratique, elle montre, d’une part, l’origine sublime des obligations humaines, d’autre part, les motifs et les moyens de satisfaire aux devoirs de chrétien et de citoyen. I importe surtout d’en établir les principes. Schmiedel n’a pas l’intention de présenter une casuistique complète. Mais il estime que son manuel peut servir à discerner et à résoudre les cas de conscience, aussi bien que tout autre de ces dernières années (p. V). Sauf quelques opinions erronées ou risquées, il prend soin de ne pas manquer à la correction doctrinale. Il défend la foi contre les philosophes et les protestants, et maintient, p. ex. dans la doctrine de la grâce, la terminologie usuelle (p. 60 ss).
Schmiedel se dit partisan de la méthode mathématique. Si cette méthode scientifique, dit-il, avait été connue des casuistes, elle les aurait préservés de leur procédé incompatible avec la vraie philosophie morale. Elle rendra la casuistique inutile. Celleci disparaîtra et cessera d’être une discipline spéciale, dès que la morale aura recours aux principes solides et sera à la portée de toutes les intelligences. Alors, les vains scrupüles s’évanouiront. La conscience de chacun suffira, pour résoudre les difficultés. Notre moraliste condamne le rigorisme et le probabilisme. Il est de l’avis qu’une probabilité plus grande annule toute autre probabilité. Personne ne pourra plus, sans plaisanter, défendre le probabilisme. (p. Vs; p. 50 ss).
Tandis que, selon notre théologien, la religion est strictement positive, la morale émane exclusivement de la nature humaine. Elle est l’objet d’une science philosophique et garde, même dans le christianisme, ce caractère d’une connaissance essentiellement naturelle. Dans un « Avertissement préliminaire à l’ami de la vérité », il déclare : La théologie morale ne sera jamais autre chose que la philosophie morale perfectionnée par la révélation divine. Si la philosophie morale, sitôt qu’elle reconnaît un principe révélé, se changeait en théologie morale, celle-ci, de son côté, deviendrait une philosophie du moment qu’elle s’incorpore un principe naturel. On ne voit pas de raison pour laquelle la morale serait une philosophie, aussi longtemps que ia révélation n'intervient pas, et pourquoi elle deviendrait une théologie quand la révélation vient à son tour apporter à la raison d'importantes vérités naturelles. En physique, une thèse surnaturellement révélée ne changerait pas pour autant toute la physique en théologie. La morale d’un homme partiellement incrédule est sûrement perfectionnée par la révélation, sans qu’elle cesse d’être une philosophie. Schmiedel en conclut que c'est un abus de parler d’une théologie morale ou d’une morale surnaturelle (p. 23 ss). Voici sa thèse : Le dogme est fondé sur la révélation, la morale repose sur la philosophie et ne prend intérêt à
ta révélation que pour trouver plus de clarté en certains cas. Du reste, la sentence de l'Eglise demeure infaillible, même quand il s’agit de ces doctrines morales, d’ailleurs naturelles, qui ne sont pas assez claires par les seules lumières de la raison (p. 179).
Schmiedel cherche les sources de la morale dans la philosophie — entendez philosophie wolfienne — décidé qu’il est « d'aller en cela contre le courant de l’opinion du grand nombre ». Mais il admet l’autorité de l’Ecriture et des Pères pour certaines doctrines, pourvu qu’on ne prétende pas découvrir la preuve d’une thèse dans un texte, n’ayant avec elle qu’un rapport très éloigné. Ce serait commettre une pieuse fraude et tenir les autres pour trop bornés, que de prendre, au hasard, le mot d’un Père, sans bien regarder s’il a vraiment le sens prétendu. Celui qui cite trop d’autorités, fait l'impression d’être peu sûr de ce qu’il enseigne. Aussi, notre moraliste y renonce tout à fait (p. X s).
Les moyens naturels de connaître les vérités morales sont : Ja raison, le sentiment moral et le sens commun. La raison est toujours à notre disposition et reproduit, souvent instinctivement, le souvenir de la loi et du législateur (p. 117 ss). La source la plus considérable de la loi nâturelle est le sentiment moral. Celui-ci ressemble à ce sentiment naturel pour le beau et pour le parfait dans les œuvres de la nature et de l’art que nous possédons sans avoir étudié l’esthétique. Le sentiment moral ne se réduit donc pas simplement à un jugement de la raison (p. 120 ss). Le sens commun enfin, voix de la nature, est cette conviction universelle que la philosophie tient, généralement, pour un signe infaillible de la vérité #).
L'homme se sent obligé, dit Schmiedel, parce qu’il sait que Dieu lui impose cette obligation par les lois morales. Ce n’est pas la sanction qui fait naître le sentiment de l’obligation. Il faut que l’acte moral soit accompagné d’un tel degré de clarté intellectuelle qu’une idée confuse de la loi et du législateur se présente à l'esprit (p. 16 ss). Dieu, du reste, ne nous impose pas sa volonté, sans faire connaître la fin de ses lois. Dieu agit en cela comme le sage législateur Joseph IT. Qui ne comprend pas, dit Schmiedel, qu’une telle conception de l’ordre moral correspond admirablement à la philosophie de ce monarque philosophe qui ne promulgue aucune de ses ordonnances d’une haute sagesse, sans en indiquer à la fois la raison suffisante (p. 79).
Selon l’auteur, l’ordre moral se confond avec l’ordre parfait, dans le sens optimiste de la philosophie wolfienne. La morale est Vart précieux qui nous apprend à vivre et à mourir gais et con- _tents (p. 233 5). Dieu, dans sa bonté paternelle, nous a créés pour le bonheur, même terrestre. Que souvent nous nayons qu'un
47) p. 129 ss. — En raison de ce même principe du sens commun, fa concordance unanime des Pères et des théologiens mérite notre assenti-
ment (p. 82). :
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bien moins parfait, cela ne diminue pas notre bonheur. Autrement, celui-ci n’existerait même pas au ciel. Les nombreux bienfaits, dit-il, que vous recevez de la bonté infinie de Dieu, ne vous arrachent-ils pas l’aveu que, sur cette planète, vous êtes plutôt heureux que malheureux ? Vous avouez cela en toute sincérité et sans hésiter, pour la plus grande gloire du Dieu très aimable qui désire, assurément, vous voir en toute circonstance plutôt heureux que malheureux. Il ne tient qu’à la volonté de chacun, de vivre dans le sentiment d’une suave félicité, par la contemplation des perfections aimables de Dieu. La faute morale, le seul mal véritable, l’homme peut l’éviter. Les maux physiques, effets de causes naturelles, ne contredisent pas la Sagesse souveraïinement bienveillante qui gouverne l’univers. Ajoutez la pensée consolante que par elle tant de maux possibles nous sont épargnés ! Schmiedel croit donc à l’optimisme et déclare, avec les philanthropes, que « la félicité est la chose la plus importante dont l’homme ait à s’occuper » ‘).
Cet optimisme se fonde sur des conceptions anthropologiques assez étranges : L’acte de la volonté est, en soi, absolument simple et indépendant d’impulsions quelconques. L’homme n’a qu’à faire usage de sa liberté pour s’assurer un bonheur imperturbable. La volonté est absolument à la disposition de la pensée : l’inclination n’y joue pas de rôle. La pensée elle-même qui dirige l’action, est au fond indépendante de l’objet empirique. La moralité essentielle ne provient donc pas de l’objet *). Un acte libre, déclare Schmiedel, peut, vu d’un côté, être moralewent bon, vu d’un autre côté, moralement mauvais. La formule scolastique: malum ex quocunque defectu, énonce une erreur ‘?). Dans cette morale, la révolte contre le bon sens est psychologiquement impossible. Elle se réduit à une simple erreur de la raison. La volonté, identique au libre mouvement de la pensée, ne peut, en soi, défaillir. Méconnaissant ainsi, par principe, l’influence souvent décisive des passions, notre moraliste croit impossible la haine de Dieu, bien suprême, et impossible le blasphème. Le désespoir est une erreur de la raison, non pas un péché contre l’espérance. Dans l’acte de foi aussi, la part de la volonté coïncide avec celle de la raison. Se détourner de la foi, parce que l’on se dit que Dieu n’a pas révélé telle vérité, ce n’est pas manquer au devoir de la foi. Mais si l’on affirmait qu'une
48) p. 2, 5, 13, 221, 11 ss, 84. — Il observe que, d’après notre sentiment intime, nous désirons le bonheur non seulement pour l’avenir, mais pour notre existence terrestre. Serait-ce être bon envers un domestique, si on le Jaissait, la plupart du temps, endurer la faim, sous prétexte de le nourrir, un jour, avec des mets délicats ? Par conséquent, Lieu ne pouvait nous donner la soif du bonheur, sans nous procurer le moyen de la satisfaire en ce monde, p. 9.
49) p. 29, 33. — Il n’y a donc pas d’actes indifférents, p. 37 s. 50) « das barbarocelarische Sprüchlein », dit-il, p. 39 ss.
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doctrine révélée par Dieu ne mérite pas foi, on pécherait contre
la foi. Les exemples d’un vice aussi horrible seraient très rares (p. 208, 218, 268, 189 ss).
Par le fait même que la volonté accomplit la loi morale avec une entière liberté, le rôle des vertus est fort diminué. Elles se réduisent à de simples habitudes que l’on contracte, sans qu'il puisse être question d’une obligation de les contracter. On ne pèche pas contre une vertu. Les vertus de religion ou de justice n’ajoutent rien aux obligations imposées par la loi naturelle et divine (p. 18, 177).
Selon Schmiedel, l’ordre public repose sur l'autorité divine. 1 ne veut pas de cette république de Bayle, fondée exclusivement sur des lois humaines 51). L'Eglise, « Etat spirituel », a Dieu pour auteur immédiat. L'Etat temporel est son œuvre d’une façon indirecte : il est né d’un contrat que Dieu sanctionne par la loi naturelle. Les autorités suprêmes ecclésiastiques n’ont pas le droit de s’immiscer dans les affaires de l'Etat. Par contre, les canons de l’Église ont besoin d’être approuvés par le prince du territoire. Ces lois ecclésiastiques issues de l’autorité centrale de lPEglise n’entrent en vigueur qu'après le consentement des évêques, véritables souverains de l’ordre spirituel *?).
Les matières de cette morale sont disposées de telle façon qu'après une introduction sur le bonheur terrestre et céleste, il s’agit , dans une première partie, de l’acte libre et de la loi morale, dans une autre, des devoirs. La partie des devoirs envers Dieu contient aussi les préceptes de l’Eglise et les sacrements, avec les sacramentaux. — Nous avons constaté que Schmiedel adopta des idées fort douteuses, quoiqu'il n’eût pas l'intention de faire des concessions au rationalisme, et n’acceptât pas:toutes les doctrines du joséphisme extrême. Il voulut christianiser les thèses de l’optimisme leibnizien, propagé par la philosophie wolfienne.
$ 4. Exagération des traditions augustiniennes. (Oberrauch, continué plus tard par Waibel)
Il convient de consacrer un intérêt particulier au Minorite Herculain OBERRAUCH (1728-1808) qui a, un des premiers, modernisé la méthode de la théologie morale. La forte individualité de ce théologien, dans une époque favorable au nivellement, re-
51) p. 83. — En général, il porte intérêt aux questions de droit et de législation. Il en développe les principes d’après le Droit romain, et traite, en détail, des lois actuelles du Saint Empire. (p. 100 s.)
52) p. 72, 149 s, 92, 142 s. — Schmiedel demande pour la religion Ia protection de l’Etat contre les libertins qui osent se moquer de la foi ehrétienne comme d’un pur Don-Quichottisme. (p. 170).
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pose sur une tradition d’augustinisme spécial 53). Pour reproduire sa pensée, qui a quelque peu évolué, nous suivons en général Îa première édition de ses Institutiones justitiæ christianæ (1774) %), L'auteur a lui-même raconté plus tard, qu’en sa jeunesse son esprit traversa une crise dont l’a sauvé la devise d’un vieux confrère : Datur deus. Il en fit la thèse fondamentale de sa théologie morale, sous cette forme : Dieu est la cause et la fin de tout. Le même vieillard lui avait recommandé S. Augustin. Oberrauch apprit ainsi à estimer ce docteur, comme le plus profond penseur de humanité, et s’inspirait surtout de l’ouvrage : De libero arbitrio. Il publia un opuscule : De lege Dei æterna ad mentem S. Augustini, où il développe l’idée centrale de sa morale, opposant au subjectivisme du temps la raison objective et éternelle.
Oberrauch est pourtant, lui aussi, plus qu’on ne le croirait du prime abord, l'enfant de son temps. Il critique la méthode d'enseigner la philosophie et la théologie usitée dans sa jeunesse où l’on perdait son temps en spéculations inutiles, faute de distinguer entre le principal et l’accessoire 5). Comme professeur de droit canon, il avait étudié le droit naturel d’après Grotius, Pufendorf, Thomasius et Heineccius. Plus tard professeur de la théologie morale à l’université d’Innsbruck, il l’a, selon un témoignage contemporain 56), le premier enseignée « dans un ordre scientifique et systématique. » Ses devanciers se seraient contentés de faire apprendre par cœur les matières de l’enseignement traditionnel, sans aucune suite dans les exposés. Oberrauch dit avoir appris la méthode systématique chez les éminents maîtres catholiques du droit naturel.
Nous avons déjà relevé qu’une idée centrale préside à l’ouvrage de notre moraliste. Tout en maintenant l’ancienne forme des traités comme base de la division systématique, il assure l’unité de son travail par l’idée dominante de la justice éternelle. Oberrauch entend ne pas séparer les obligations, l’une de l’au-
53) Avec Philibert GruBer (Philosophie der aeltesten für denkende Philosophen der neuesten Zeit, 1792 ss), et leur commun disciple G. J. LECHLEITNER (Jus naturae, 1829; De Deo rerum omnium principio el fine ultimo, 1825), il continue les tendances augustiniennes et franciscaines du Capucin tyrolien JUVENAL DE ANNANIA (1713; Solis intelligentiae lumen indeficiens, etc., 1686). Gruber (1761-99) a une théorie de la connaissance diamétralement opposée à celle de Locke. Les choses sensibles, dit-il, nous sont connues par la lumière de la vérité que nous voyons directement. Les idées apparaissent dans l’âme comme les images du Logos: La velonté divine est l’unique raison d’être des créatures. Puisque Dieu n’a rien de commun avec les êtres finis, nous n’avons de lui aucune idée même générale. Nous verrons qu’Oberrauch aussi insiste sur l’incommensurabilité entre Dieu et les êtres créés, et défend de demander la raison de la loi divine, pur mystère de la volonté suprême. — Cf. WERNER, /. c. p. 326 ss.
54) seu Theologia moralis, Oeniponte, 4 vol. 2° éd. Bamb. et Nuremb. 1797 s.
55) Voir : Felder-Waïtzenegger, [. c. Il (1820), p. 47-71.
56) L. c. IX 56. ÿr =
tre, comme c'est l’habitude. II veut les présenter dans leur connexion intime, à l’instar d’un architecte qui coordonne les parties d un édifice (Préf.). La méthode scientifique, dit-il, remonte toujours au principe, à l’idée. La distinction des vertus, par exemple, se fait d’après le principe ou le titre de obligation, non pas d’après l’objet. L'élément empirique, le côté historique de lacte moral, ne tombe pas dans le domaine de la théologie morale, c’est-à-dire la quaestio facti en est éliminée (1 161). Ni la casuistique ni la mystique n’en font partie. La mystique est exclue pour cette raison que les faits et grâces extraordinaires dépendent du bon plaisir de Dieu et ne se laissent pas déduire des principes. Mais l’ascétique ou la doctrine de la vie spirituelle y appartient de droit. Notre temps qui l’a séparée de la théologie morale, a mutilé celle-ci et l’a rabaissée au niveau d’une instruction sur les devoirs les plus communs (I 4).
Oberrauch avait voulu éveiller le sens de la critique et recommandait à ses auditeurs, de réfléchir et de juger. Une saine critique, dit-il, s'impose d’autant plus que maints principes de a morale ne sont accrédités que par l’habitude. Leur autorité n'est fondée ni sur l’Ecriture ni sur la Tradition ni sur la raison. Il est convaincu que les changements envisagés ne modi- Bent pas la doctrine elle-même, mais uniquement la manière de la présenter. L'Eglise qui, par ses définitions, ne veut pas immobiliser les formules et les méthodes, laisse au théologien toute liberté en pareille entreprise ®?).
Le caractère idéal et scientifique de la théologie morale ne nuit pas à sa mission éminemment pratique “). Son idée centrale devient dans notre esprit une idée vivante qui agit en nous sous la forme de la conscience. Celle-ci est la représentation humaine de la justice divine *). Il en résulte que la théologie morale, discipline pratique, l’emporte sur la dogmatique et sur toutes les autres branches de la théologie *). Elle est, selon Oberrauch, la science qui enseigne l’amour parfait de Dieu, conformément à la loi de grâce. Elle mérite le nom d’une science, parce que ses conclusions découlent d’un principe unique, à savoir de l’idée de justice 4). Cette idée est un principe absolu et universel *).
57) Préf. — Voir : OBERRAUCH, Dissertalio secunda : De ea, qua divina gratia, liberum hominis arbitrium ad actum fini ultimo aptum amice conspirant, mira concordia, p. 38 (p. 41), dit : Sacrarum litterarum mos habet, ut eae se consuetae loquendi methodo accommodent. — (Il 2 écrit 6 Dissertationes, 1776-84).
58) maxime practica et non tantum speculativa. 1 8.
59) Cette représentation est faussée par le tutiorisme qui étend lPobligation au-delà de la loi. — O. est probabilioriste. (I 76 ss, 95 ss).
60) Theol. moralis disciplinarum omnium caeterarum nobilissima, J 10 ss.
61) I 2. — Préf. : Ex una quippe generali solidaque regula innumerae comsecutiones sua sponte manabunt.
62) Praesta cuique quod debes ef ideo quia debes. — Aequitati propter semetipsam officium debetur. I 159 s.
L'idée de la justice s'impose comme telle à la raison, et comporte une obligation absolument indépendante du jugement de notre esprit ). L'acte moral ne souffre pas d’autre motif que le motif de la justice idéale “). L'objet de l'obligation n’influe pas sur la valeur de l’acte moral et ne change rien à la sérénité imperturbable de la volonté 5), Bref, le contenu matériel de la loi n’intéresse pas la morale. La forme seule, l’idée pure, détermine la moralité des actes.
La loi, qu’elle soit, positive ou naturelle, tire sa dignité de l'idée de justice. La morale ramène toute loi concrète à l’idée pure de la loi divine %). L'ordre moral est identique à l’idée de justice et, en dernier lieu, à l’essence divine elle-même : Est invicta Dei justitia et Deus ipse (1 162). La; volonté absolue de Dieu représente l’unique principe de la morale. Celle-ci n’a pas de fondement dans le monde physique. L'ordre moral et l’ordre matériel sont absolument séparés. Toute la moralité consiste dans la relation à la volonté divine 5’). Notre moraliste rejette, par conséquent, la définition usuelle du bien ( — perfectio entis), et de la fin morale 5%). Selon lui, ce serait une doctrine obscure que de distinguer l’objet, la fin et les circonstances comme les éléments constitutifs de l’acte moral. Tout ceci ne regarde pas la moralité en elle-même. Il s’agit là simplement d’une question de jurisprudence, question de savoir si tel cas concret tombe sous l’empire de la loi morale ‘%). L'idée de la justice est l’unique fin morale. Accomplir un devoir, sans l’intention de réaliser la justice divine, ce serait se rendre coupable d’un péché ©). La distinction entre fin objective (intentio operis) ét fin subjective (intentio operantis), n’a pas de sens. Au-
63) Cf. 2. éd. $ 646 : Haec jussio non est vis mentis nostrae, nihil enim sibimet subest.…. Est illa, quantum ad nos, passio solum et nullatenus actio.
64) In omni electione in animum deliberate non admitte nisi studium aequitatis. 1 134.
65) quod non adea evidens sit, quid et an debeas. I 161.
66) La question de la crédibilité des préceptes positifs est, à l’égal de toutes les quäéstiones facti, une question préalable qui n’intéresse pas directement la morale. Celle-ci ne connaît que la maxime : on doit l’assentiment le plus ferme à la vérité absolue : Et licet quaedam non ad factum pertinere videantur, ea tamen, praevie ad disciplinas morales, aliunde certa jam sunt, quae proin, utpote peregrina, sub eius principio non debent eomprehendi; e. g. Deus est veracissimus : en assertio dogmatica. Infinitae veritati firmissimus assensus debetur : en assertionem moralem, sed sub meo principio jam comprehensam. I 161.
67) Actus! neutiquam ex sua indole, sed ex eo solo, in aestimatione morali, est malus, quia Dei voluntas eundem prohibet (2. éd. S 249).
68) Actuum nostrorum bonitas moralis, seu eorum justitia, est merus respectus extrinsecus seu mera relatio. Itaque nullatenus aliqua bonitas seu malitia actibus nostris intrinseca aut connata admittenda sunt. I. c.
69) prudens judicium de obligatione legis. I 144.
70) Il cite S. Augustin : Noveris itaque non officiis, sed finibus, a vitiis decernendas esse virtutes. 1 127 s. — Il s’en réfère aussi à S. Bernard, S. Thomas, $. Bonaventure.
eune réflexion sur l’objet, aucun raisonnement sur les circon«.. tances de l’acte concret ne troublent la sérénité absolue de la volonté humaine, tournée vers l'idéal de la justice éternelle. Cette aspiration vers l'idéal, c’est-à-dire l’amour, engendre le bonheur. Oberrauch aime à dire avec Fénelon que le bonheur est plutôt le fruit de l'amour que son objet %). Par le mouvement d’amour, la libre volonté répond à l’attraction de l'idéal divin, — La liberté n'est pas le libre arbitre, au sens scolastique: facultas agendi, oui; mais non pas facultas non agendi. La liberté implique un effort positif (notio ajens, efficax facultas). La liberté, dit Oberrauch, est un fait de l’expérience intime. Nous la distinguons des autres causes; elle est nous-mêmes. Mais il est difficile d’en fournir une description exacte 7?). La notion de la spontanéité n’épuise pas celle de la liberté. La cause finale agit sur la volonté avant l’action de la force spontanée. La cause finale, ou la puissance d’attraction de l’idée, est secondée par la grâce snrnaturelle. Ces deux forces déclenchent l'effort de la libre volonté 73).
Puisque toute valeur morale provient de l’unique motif de la justice idéale, les vertus ne diffèrent pas entre elles, dans leur essence, mais seulement dans leurs conditions et dans leurs degrés de perfection *). Au fond il n’y a que la seule vertu de justice #). Oberrauch distingue pourtant deux genres de vertu, à savoir la piété et la justice. La piété exprime nos sentiments à l’égard des bienfaits de Dieu. Elle repose sur une certaine convenance, non pas sur un titre de justice absolue *). Nous
71) Hoc gaudium non est ratio amoris, sed eius affectus (2. éd. 8 904). Le principe de la béatitude est la volonté : At ipsa tamen lactitia ac exsultatio non in frigido intellectu, sed in ardente voluntate consistere prorsus videtur. I 23, cf. I 17.
72) Sentimus intime illam notam, qua voluntas nostra ab aliis causis differt; maxime perspecta est illa nobis, imo ea nosmet ipsi sumus : sed dicite, »bsecro, quibus verbis eam exprimere, aut quo nomine eandem designare debeamus. À propos de ces explications, O. remarque sur les termes causa materialis et formalis : nostra aetate inter doctos disparuerunt et pene derisui sunt. ! 41. — Voir aussi : Diss. II : De ea qua divina gradia, etc., p. 44.
* 73) causa rationalis quae ante causam efficientem exserit vim suam. (Diss. II p. 44). — Cf. I 36.
74) Nous pratiquons chaque vertu pour elle-même (ex proprio per quem debetur titulo), sans exclure des motifs secondaires : Possunt admitti et juvare, tanquam rationes per quas affectus justitiae adversans facilius frangitur. 1 131. — I 307 ss.
. 75) Vel quocunque actu virtutis moralis ultimo.… legem aeternam spectamus, vel actus ille ne quidem virtus moralis est (2. éd. $ 839). IL précise la différence entre augustiniens et thomistes : Idem sentiunt Thomistae, cum hac tamen differéntia ut. si quis illam ex amore Dei intentionem non addat, nullam ne levem quidam culpam incurrat, meritum tamen nullum sibi inquirat (1. c. $ 843).
76) La reconnaissance due pour le bienfait de l’incarnation est une obligation infinie et appartient, comme telle, à la vertu théologale de charité. — Cf. I 318.
se CL + avons de semblables devoirs de convenance à l’égard de la dignité de notre propre personne, et de toute autre personne humaine ([ 313). La vertu de justice revient à l’amour de la justice éternelle 77). Puisque toutes les vertus reflètent les perfections divines, elles réalisent, chacune à sa manière, la fin suprême ‘).
Ce que nous avons dit des vertus, s’applique, d’une façon analogue, aux péchés. Chaque péché est déterminé en lui-même par son rapport à la justice éternelle, sans qu’il soit nécessaire de tenir compte de son rapport à d’autres péchés. Il y a autant de péchés qu’il y a de titres d’obligation vis-à-vis de la justice éternelle ??).
Puisque la bonté de l’acte humain provient, directement et entièrement, de la volonté divine, et que l’acte, en soi, ne conüent rien de bon (actus non ex se bonus), on n’est jamais sans péché, quand on fait ce qui est moins parfait, c’est-à-dire moins conforme à la volonté divine. Il n’y a pas de loi permissive ni d'obligation imparfaite. Les conseils évangéliques, et toutes les œuvres surérogatoires, renferment au moins une obligation légère pour celui qui, d’après les circonstances, croit bien faire de les pratiquer. Agir sans obligation quelconque, c’est commetire une action mauvaise, étant donné qu’il n’y a pas d’acte indifférent 5°).
Cette théologie morale, approuvée par le Conseil des études à Innsbruck et la Commission de censure à Vienne, a été âprement attaquée ®#). En 1796, elle fut mise à l’Index, comme susceptible d’être interprétée dans un sens hérétique. Oberrauch. qui fut un vrai apôtre comme directeur spirituel des étudiants, publia plusieurs ouvrages contre les fausses idées du temps ®). I ne s’est jamais départi d’une fidélité parfaite envers l'Eglise, et s’est attiré la haine de la secte des Illuminés. Après la mort de Joseph IL, il a usé de toute son influence, pour faire supprimer les Séminaires Généraux. _
La morale excessivement théocentrique d’Oberrauch se présente comme une réaction contre le naturalisme de l’époque. Cette tendance apologétique apparaît surtout dans sa disserta-
77) caritas sive justitia.… Actus noster justus est genuinus aeternae justitiae amor. I 2, 218.
78) Virtutes se ipsis parvula quaedam divinarum perfectionum ectypa. { 130.
79) Neque ut puto peccato alicui sit nova injuria, quod alteri distincte peccato servire cogatur. I 116.
80) I 59 ss. (Cf. 2. éd. $ 368). — quia non est conformitas cum lege, haec solutio (sc. agere sine obligatione) non erit moraliter bona, ac proin, cum actus indifferens non detur, erit mala (1. c. $S 446).
81) Surtout dans la Nova Bibl. eccles. Frib. 17175, 1 168 ss.— La réplique: Vindiciae theologiae moralis contra recensentem Friburgensem, Innsbr.
82) Notamment contre Kant : Das Allerwichtigste u. einzig Notwendige, oder : was ist das letzte Ziel des Menschen, u. wie wird es erreicht? Eine Abhardlung vorzüglich Philosophen und Denkern unserer Zeit gewidmet.
tion Sur l'espérance théologique ). Elle est dirigée centre les soi-disant amis de la raison, d’après lesquels la bonté divine NE absolument à la disposition des hommes. En dehors de ‘toute révélation positive, disent-ils, la nature nous annonce un Maître Souverainement bienveillant. L’espérance aurait son fondement dans cette bonté de Dieu, sans qu'elle eût besoin d'en appeler aux promesses positives. On ferait tort à la libéralité généreuse de Dieu, si lon jugeait nécessaire d’invoquer encore sa fidélité dans les promesses (1. c. p. 37 s). Notre moraliste oppose à cette opinion la thèse que l’action de Dieu ad extra dépend uniquement de son bon plaisir, et s'exerce avec une liberté absolue. De la notion de la bonté divine, il ne résulte nullement que le Tout-puissant soit disposé à nous donner ce que nous espérons. Dieu est absolument libre dans ses dons. Sa bonté est indépendante de toute cause, de toute loi, de tout motif. [I ne donne pas un don qui soit déjà bon en soi. Au contraire, tout ce qui n’est pas Dieu, n’est bon que quand il le veut ainsi. La bonté naturelle des choses n’est pas une manifestation adéquate de la bonté divine. Notre instinct inné du bonheur, ou aussi notre vocation morale, ne pourraient suffisamment justiiter notre confiance. Bref, en raison des seules lumières de la philosophie naturelle, et sans la révélation, le genre humain m'est pas capable d’une parfaite confiance en Dieu. Comme le philosophe ne peut conclure de l’idée de la bonté divine que cette bonté le préservera de tout péché, il n’en peut non plus tirer la conclusion que le pécheur, par ses moyens naturels, soit mis en état de faire son salut. Tout autre est le cas du croyant qui, sur la foi de la révélation, se fie à la bonté divine (p. 39 ss). Pour Dieu, les causes créées sont des instruments dont il se sert absolument selon son bon plaisir. Par opposition à l’opfimisme superficiel de tant de moralistes dits éclairés, Oberrauch défie l’homme d’avoir confiance en soi-même, comme sil pouvait effectuer la moindre des choses, en dehors de Dieu st} Notre coopération n’est pas motif maïs objet d'espérance. La crainte de Dieu a sa place importante à côté de l'espérance chrétienne, sans que celle-ci en pâtisse. L'auteur conclut qu’en présence de limpuissance de la philosophie naturelle, la théologie révélée assure la sérénité de lâme et lui donne une confiance
inébranlable 5%).
F 83) Abhandlung von der Pflicht und Tugend der Hoffnung, oder von der rechtmässigen allgemeinen ÆZuversicht zu Gott selbsi. 1897 (en lat.
De spe theologica, 1784).
84) Il croit interpréter S. Augustin et le second concile d'Orange (can. 2),
F FAX p. 75, 81, 130. Modifiant un peu le point de vue de sa théologie morale (1 199 ss), il attribue la vertu d’espérance à l’intelligence, non plus à la volonté. Aimer Dieu, cest jouir de Dieu. Si l'espérance n’était que le désir de posséder Dieu, elle diminueraïit forcément . avec le progrès de Pamour. Pour cette raison, il abandonne cette opinion d’Aristote, philosophe, dit-il. dont l'autorité à démesvrément grandi à partir du XI siècle
L'œuvre d'Oberrauch laisse l’impression d’une production originale, mais viciée par l’exagération d'idées augustiniennes. Mécontent des études scolastiques, fier de la nouvelle méthode, doué d’un esprit critique, et, avec cela, épris de S. Augustin, il a voulu prendre le contre-pied des rationalistes utilitaires et des philanthropes, en ramenant toute la morale à l’idée de Ia volonté absolue de Dieu. Son apriorisme pur rappelle la conception de Kant. D’autre part, son positivisme moral s'oppose directement à l’autonomie de la morale kantienne.
L'école augustinienne des Minorites Ph. Gruber et H. Oberrauch eut, dans la génération suivante, un ardent disciple dans le Franciscain A. WAIBEL (1787-1852). Il publia, en 1820, une Philosophie morale, expressément pour continuer la philosophie de Gruber et du < profond penseur >» Oberrauch #). Dans sa Théologie morale, il s’attache, un des premiers en Allemagne, à la doctrine modérée de S. Alphonse 57). Cet ouvrage volumineux, travail informe et sans méthode qui se compose de 38 traités, contient tout ce qui a quelque rapport à la morale, y compris une casuistique très abondante. Malgré sa critique de la scolastique, Waïbel en admire la richesse et la précision de doctrine qui font défaut aux théologiens modernes. Il voudrait tirer de la poussière les in-folio des anciens, pour les substituer à ces compendiums modernes qui n’en sont que des compilations
86) Moral-Philosophie, Augsb. 1820, cit. « Ph. » — (Un autre volume : Mystik, ib. 1834). — Waibel dit vouloir rester indépendant des opinions du jour, sans les répudier, quand elles apportent « une lumière plus pure ». Par tradition d’école, il suit de préférence S. Augustin, « l’aigle parmi les penseurs ». Ses maîtres ascétiques préférés sont S. François de Sales « philosophe et poète », Thomas a Kempis, « psychologue clairvoyant », et Fénelon {d’après Claudius). Il recommande Scupoli, S. Thérèse, Louis de Blois (p. 330). L’excellent Huët lui semble pour le mieux montrer combien les philosophes païens s’accordent avec la foi et la morale chrétiennes (p. 97). Parmi ces philosophes anciens, il relève Pythagore, Platon, Plotin, Porphyre et les stoïciens (p. 12).
87) Moraltheologie nach dem Geiste des hl. Alphons M. Liguori, mit reichlicher Kasuistik, Ratisbonne. 1839 ss. cit.: « M. » — Cf. Theol. Qu. 1841 p. 666 ss. — Il dit sur son intention : « Es ist mein Plan u. mein Streben, das Gute u. Brauchbare der scholastischen Moraltheol. wieder mehr ins Leben zurückzurufen, u. es mit den spätern Leistungen, deren Wert man auch nicht verkennen darf, zu vereinbaren ». (M. I 46).
Déjà, dans sa philosophie morale, il disait que le probabilisme mitigé {équiprobabilisme), l’attirait toujours plus (p. 34). Aux casuistes, surtout du moyen âge, il reproche leur subtilité : « Einige taxieren die Sünden— wie die Metzger die Fleischpreise » (p. 52). Selon lui, les Pères étaient de raeilleurs casuistes, et distinguaient mieux entre péché grave et léger (p. 300). — 1] dévoile le faux rigorisme des jansénistes et de leur séquelle de librespenseurs, leur disant qu’ils haïssent la discipline actuelle de l’Eglise, non par zèle pour l'Eglise primitive, mais parce qu’ils préféreraient qu’il n’y en aurait plus du tout (p. 19, 43). Il renvoie à Thomassin et Jean Morin qui leur apprennent que l'Eglise mérite notre adhésion en ce qu’elle fait, comme en ce qu’elle croit (p. 42).
étriquées pe Cela ne l’empêche pas de comparer les excès de l’aristotélisme aux égarements du criticisme et du rationalisme vulgaire. L’aristotélisme, dit-il, est la cause de la scolastique dégénérée et de la morale corrompue par suite d’une dialectique subtile et d’une terminologie formaliste. S'appuyant sur S. Augustin, il veut rendre à la théologie morale la sublime simplicité et l’arracher à l’idolâtrie de la raison ).
Dans sa théologie morale, Waibel revient toujours aux principes de sa philosophie. Dieu, la raison d’être des choses, est aussi la raison de la connaissance. Notre raison, dit-il, voit en Dieu, principe de toute justice, ce qui est juste *). L'idée de la loi est l’idée du réel et du vrai. Cette idée, connue par elle-même, est identique à Dieu. Nous l’apercevons en lui, par l’intermédiaire des créatures. Dieu, loi suprême, agit sur notre esprit qui se sent «insi porté à faire ce qui est juste. La raison, organe de la vérité, n’en constitue pas la source. Dieu est pour notre raison, ce que la fumière est pour l’œil (Ph. 6, M. I 128).
Dieu est le prototype de l’ordre moral, sa volonté créatrice, la cause et sa sagesse, la norme de l’obligation. Il donne la loi morale aussi librement qu’il crée les œuvres de sa toute-puis- -ance. On ne demande pas pourquoi Dieu impose telle ou telle obligation : sa volonté est sa loi. En vain, on cherche à justifier, à la façon humaine, les lois naturelles et positives de Dieu, et à démontrer leur justice par leur utilité ou leur nécessité à notre bien-être. Ses lois sont justes, non pas à cause de leur utilité, mais parce qu'elles sont voulues par lui. Le vrai bonheur des êtres raisonnables consiste à vouloir ce que la sagesse divine a voulu ‘). Le défaut de cette intention constitue un péché, une injustice. Mais les motifs extérieurs qui s'ajoutent au motif suprême, possèdent également une certaine valeur relative *”?).
À propos du principe moral, Waïbel observe que c’est en vertu d’une < métaphysique corrompue » que l’on a distingué, dans la morale, entre principium essendi et cognoscendi. Dieu est l’unique principe des lois morales. Les différentes théories sur
88) M. I 8, 11, 39. Cependant, il cite de préférence des modernes, notamment : Oberrauch, Schenkl, B. Stattler, Frint, Galura, Sailer, Riegler, Ruef, etc.; pour l’histoire : Fr. Stolberg. .
89) I 30 ss, I 48. — Il rend hommage à Vincent CONTENSON (Theol. mentis et cordis), parce qu’il a délivré la théologie du formalisme scolastique et réalisé l’union du dogme et de la morale.
90) M. I 152. — Deus est ratio essendi et cognoscendi. Wenn alle Stammbezgriffe, alle augenscheinlichen Grundsätze, aus Gott, warum nicht die moralischen ? (Ph. 5). À
91) Ph. p. 19 s. M. I 493. — Cette volonté divine crée toujours Je plus parfait. À la question p. ex., pourquoi Dieu n’use pas de sa grâce efficace ct permet qu’il y ait des damnés, il répond que cela est bon, parce que Dieu le veut ainsi, et que l’ordre universel est, de cette maniére, plus varié et,
nt, plus parfait. (M. I 448).
Ps M. 1 309 ss. ca Il renvoie à S. Auc. De Civ. Dei XIX c. 25, et rappelle la divergence entre les augustiniens et les thomistes (p. 492). — I 317.
0 AL: vi
le principe suprême de la morale n’envisageaient que la manifeslation extérieure de ce principe. Waibel choisit, pour sa part, entre ces théories celle de S. Augustin et de S. Thomas : Aimer l’ordre et s’y conformer. Cet ordre moral est un idéal divin, un principe a priori que nous devons appliquer à la réalité empirique. Il n’y a pas de principe à la fois absolu et empirique (Ph. 26 ss). La loi morale est, en soi, une loi unique. Les objets qui sont variés, nous font, à la lumière de l’idée de la loi morale, connaître nos obligations. Les circonstances influent sur l’acte, sans occasionner une différence spécifique entre les devoirs, à moins qu’elles ne constituent le titre d’une obligation nouvelle *).
Notre moraliste distingue entre les devoirs à titre infini, et les devoirs où le titulus debiti est fini. Nous devons à Dieu, à titre de sa dignité infinie, le respect et l’amour le plus parfait. Il réfute la théorie de Kant et de ses partisans catholiques. Mutschelle et Winter, selon lesquels le service de Dieu ne serait qu’un exercice dans les vertus morales et ferait partie de l’ascétique *). Chaque vertu, dit-il, a sa propre dignité et n’est jamais uniquement un moyen, quoique les différentes vertus se soutiennent comme les parties d’un édifice ®).
Sans loi divine qui oblige, il n’y a pas d’acte moral *). Il n'existe donc pas de lex mere permittens et, en pratique, pas de conseils. Les actes conseillés s’imposent comme un devoir, dès qu’ils paraissent exigés par les circonstances. Un acte volontairement imparfait implique un péché véniel *?).
Waïibel répète, comme c'était devenu l’habitude, les avertissements pour mettre la piété chrétienne en garde contre la religion superstitieuse, les « dévotions purement extérieures », et
93) Ph. p. 30 s. — Il rejette les termes : objectum bonum, malum, eic.. parce que l’objet n’est, en soi, jamais mauvais (M. 1 311 s). Selon lui, les actes extérieurs sont, déjà au point de vue spéculatif, d’une valeur morale plus élevée que les actes intérieurs (M. I 321). Un acte défendu par la loi divine et par la loi humaine comporte deux péchés. Waïbel n’admet pas de devoirs envers les animaux pour cette raison singulière que l’ordre supérieur ne peut avoir d’obligation envers l’ordre inférieur (M. I 325 s).
94) M. I 230 s; cf. I 628. Sur MuTrsCHELLE, voir plus loin. — WiNTER Erstes deutsches kritisches Messbuch, 1810. Cf. plus haut, p. 37. — Waibel observe qu’il ne suffit pas d’honorer Dieu par la vertu, sans l’adorer directement (Ph. p. 104). La bonté divine ne rend pas superflue notre satisfaction pour les péchés (Ph. p. 67).
95) M. Ï 184, Ph. p. 312. Es ist eine grosse Pfuscherei, wenn man die erbabene Virginität zu einem blossen Tugendmittel herabwürdigt (M. I 324). — Les vertus dites cardinales sont des formes de la charité, vertu universelle. À tort, on a suivi Cicéron, pour baser sur elles 1a division des vertus (M. I 514 8; Ph. p. 73).
96) Pour la même raison, on n’est pas libre de suivre les principes du rigorisme (cf. M. I 254 s).
97) Dans les questions de droit naturel, il s’inspire de FRinT et de ZaL- LINGER S. J. (Inst. jur. nat. et eccl.). Quoiqu'il fasse dériver le pouvoir civil du contrat social, il réprouve le régime constitutionnel et la séparation des pouvoirs dans l'Etat (Ph. 286,297 s).
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les mortifications excessives (cf. M. 1 577 ss). Mais il flétrit, avec plus d’insistance, le relâchement des mœurs et les écarts de certains membres du clergé qui se moquent des exercices de la piété chrétienne, p. ex. de la fréquentation des sacrements et de !a virginité perpétuelle : « quod quidem non raro contingere videtur >» (M. I 602, 615).
$ 5. Conception religieuse de la morale, avec tendance populaire, selon la manière superficielle de certains moratistes protestants.
(Rosshirt, Schwarzhueber)
Antoine-Joseph ROSSHIRT (1746-1795), professeur de morale à l’université de Wurtzbourg, est l’auteur des /nstitutiones theologiae moralis *#) en un seul petit volume. Elles se sont substituées à la Théologie morale de Vorr S. J., usitée à cette université jusqu’en 1789. Par sa concision excessive, cet ouvrage ressemble au Manuel « pour des gens plus éclairés » (1777) du protestant G. Less. L’auteur, qui admire les théologiens protestants, se montre en dépendance particulière vis-à-vis des Institutions morales de Fr. BuDDÉE. A l'exemple de celui-ci, et en s’appuyant sur $S. Augustin, il assigne à la morale la tâche de procurer « {a culture intérieure de l’âme >» *). Dans la théologie morale catholique, il considère comme les meilleurs auteurs N. Alexandre, Besombes, Godeau, Habert, Billuart, Antoine, Amort et « l’immortel Concina >» 100). I] exprime sa sympathie pour S. François de Sales, Fénelon, Malebranche, Pascal, Nicole.
Dans son aperçu historique de la théologie morale, Rosshirt fait l'éloge de S. Augustin et de S. Thomas. Il estime, en particuïier, les mystiques qui ont toujours fleuri à côté des scolastiques et dont les ouvrages gardent leur valeur 1%). Par contre, il déteste
98 Wurtzb. 1789 (392 p.). — IL a encore écrit : Ueber den Beruf zum geistlichen Stande. 1787.
99) I1 mentionne encore les protestants : Baumgarten, Walch, Tittmau et surtout : la Doctrine morale de l’Ecriture Sainte par Mosxeim-MirreR, « opus praestantissimum », sous réserve des erreurs. LA PLacertTe (f 1718, Essais de morale, 1692, La morale chrétienne abrégée, 1695), calviniste, est loué comme « vir si errores Reformatorum demas, de doctrina morali meritissimus » (p. 243). En outre : J.-G. ZiMMERMANN, Ueber die Einsamkeit (1756). Pour ses aphorismes sur l’art pédagogique, il recourt à CamPrEe (4llg. Revision des gesamten Schul- u. Unterrichtswesens, von einer Gesellsch. practischer Erzieher herausgegeben, Hambourg, 1785). — 11 connaît aussi J.-D. MicnAEzis (Mosaisches Recht, 6 vol. 1770) « celeberrimus autor » et J.-A. ERNEST: ({nitia doctrinae solidioris, 1736).
100) Parmi les récents, il nomme : Gerbert, Wiest, Schwarzhueber, Danzer, etc. — Il déclare : Ex variis. variorum scriptis peculiare mihi systema abstraxi (Préf.).
101) Selon R., les mystiques furent, par opposition aux « dogmatici ». de tout temps appelés les « spirituales » : Illi de officiis, hi v:ro de inieriore animi cultura agunt. p. 16. I1 dépend, dans cette matière, de Durix {Meth. studii theologiae). Cf. plus haut, p. 21.
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les scolastiques et les casuistes, adhérents trop serviles de la philosophie d’Aristote. Ils ont porté préjudice à la théologie morale en y introduisant la jurisprudence :*). Aux XV° et XVI’ siècles, quand, sous l’intiative des -Reuchlin et Erasme, les sciences divines et humaines ont changé d’aspect, la morale seule est demeurée sous la tutelle de la philosophie aristotélicienne. Les querelles entre probabilistes et anti-probabilistes ont encore retardé le progrès de la théologie morale. Le salut viendra de S. AuGus- TIN : Jaceat Diana et in locum eïus redeat Augustinus ! (p. 16 ss).
Rosshirt dit partager lavis de GoDEAU d’après lequel les casuistes se sont égarés pour avoir négligé l’Ecriture Sainte et ignoré les Pères et les conciles, où ils. auraient trouvé le remède contre leurs opinions paradoxales. Il fait siennes les récriminalions de Godeau contre les probabilistes 1%), Sans nier les torts des théologiens de Port-Royal, il reconnaît aux Lettres provinciales un grand mérite. Il exalte Concina, qui a si ardemment lutté contre les probabilistes, dont le chef est : « Antonius Diana. casuistici mundi altas et agnus qui abstulit peccata mundi appellatus » (p. 170). Rendons à notre moraliste cette justice que dans la question du célibat des prêtres, il ne s’est pas, comme tant d’autres, départi des principes sévères qu’il professe contre les casuistes. Dans les questions soulevées par les casuistes, p. ex. sur la contrition: imparfaite, sur la gravité des péchés, sur le péché philosophique, il croit qu’il suffit de s’en tenir à l’Ecriture Sainte et à S. Augustin 1°*):
La question des sorcières fut beaucoup discutée à cette époque. Rosshirt s’autorise de l’Ecriture et des Pères, pour nier la magie, c.-à-d. le commerce voulu avec le démon. Le rite et La pratique de l'Eglise qui paraissent en supposer la réalité, datent précisément d’un temps où presque tous les théologiens étaient
102) Scholastici. cum ad disciplinae aristotelicae normam nimis se alkigari passi sunt, et monstruosam quandam philosophiae aristotelicae legumque ecclesiasticarum et civilium mixturam produxerunt. res theologiae moralis parum inde juvabatur. p. 15.
103) p. 7, 10. — Il cite encore à témoin : Van EsPEN (Tract. his{. canon. de Canonibus Concil.) — Pour la défense des Pères contre les accusations des protestants Daillé, Barbeyrac, Brucker, il renvoie à J. Fr. Bacr (Défense des Pères accusés de Platonisme). —
Exemplo esse potest famosus ille casuista CARAMUEL, vir heterocliti plane ingenii, cujus omnes fere hallucinationes ex falso ipso principio ab ecclesia gallicana damnato provenisse dici potest : doctrina fidei a veteribus, doctrina morum magis a junioribus petenda est. p. 10.
104) Mais il s'appuie aussi sur d’autres, p. ex. sur les Annotations de WenDRoKIUS (Nicole) dans les : Monfalti Litterae provinciales, et adopte la thèse de Concina : Animi ad Deum conversionem solius amoris (sc. initialis) opus esse (p. 62).
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imbus de tels préjugés 1%), Sensible à tout progrès de la raison dans le domaine de la vie sociale, il prend un vif intérêt à l’organisation rationnelle de la bienfaisance 1%).
Notre théologien novateur se permet des modifications dans la nomenclature des vertus. En corrélation avec les devoirs envers Dieu, envers soi-même et envers les autres, il distingue trois vertus cardinales, la piété, la tempérance et la justice. Les vertus sont des modes divers de la charité. En cette matière encore, il entend s’attacher à S. Augustin et déclare que ni les . scolastiques ni les philosophes payens n’ont bien défini la vertu. — La recherche du bonheur, dit Rosshirt, s’accorde avee Pamour envers Dieu. Cest l'amour affectif, non pas le seul amour effectif, qui est un devoir pour nous. Il cite en faveur de la thèse de l’amour intéressé, S. François de Sales, Malebranche, Massoulié, Bossuet. D’autre part, le plus haut de tous les devoirs, la sainteté, consiste dans l’amour le plus pur. Qu’on ne confonde pas l'amour de soi-même avec l’égoïsme, principe de la morale de l'intérêt. L'auteur insiste fortement sur le caractère objectif de lobligation morale, pour s’opposer à la prétendue autonomie de la conscience. Contre le protestant G. Less, qui concoit tous les devoirs comme des devoirs envers Dieu, « afin de prévenir le plus terrible des préjugés », il conserve, expressément, la tripartition usuelle des devoirs, et maintient le prétendu préjugé des devoirs religieux proprement dits (p. 53, 180, 47 s, 242, 158, FER
Rosshirt voulait réformer la théologie morale en la rapprochant, d’une part de la mystique, d'autre part de la morale naturelle. I] croyait continuer les traditions des mystiques, en ne traitant des devoirs qu'après avoir décrit, dans une première partie, la vie intérieure de l’homme 1°’). Il entendait par là remplacer
105) p. 187 ss. — Il renvoie à : Fr. SP£E S. J. (Cautio Criminalis de processibus contra sagas, 1631), LimBorcius (Historia Inquisitionis, etc., 1692; calviniste), Androinus DeLca Osa (Weltbetriegendes Nichts), B. SCHNEIDEXpACH (Theol. mor. 1771 ss), VAN Espen, etc. — Rappelons que, vers la fin du XVHIIS siècle, plusieurs théologiens ont encore éprouvé le besoin d'écrire contre la croyance aux sorcières, p. ex. B. PEUTER, Theologia exmagica, seu Magia ex theologia proscribenda, 1780 (allem. 1784), J. WEsER, prof. à Dillingen, Ungrund des Hexen- u. Gespensterglaubens, 1787. Voir plus haut (p. 68) : Th. Lechleitner. Cf. Hurt, Kirchengeschichte (1809) II 377 ss.
106) Pour régler‘la mendicité dans l’Etat ecclésiastique de Wurtzbourg, le prince-évêque Louis d’Erthal venait de fonder un Institut des pauvres, et avait organisé un concours pour faire traiter cette question : Ueber die Pflichten der Geistlichen in Beziehung auf die leibl. Wohlfahrt ihrer Untergebenen, 1790. Cf. Schwab, 1. c. p. 81 ss. — Rosshirt (p. 312 ss) indique : J. MACKFARLAN, Untersuchung über die Armut, die Ursachen derselben und die Mittel, ihr abzuhelfen (trad. de l’angl. par Garve, 1785) 3 A. SCHELLE 0. S. B. Ueber die Pflichten der Wohltätigkeit u. die v:rschiedenen Arten die Armen zu besorgen, 1785. , ;
107) Persüuasum autem mihi semper fuit theologiam moralem non de actibus tantum hominis, sed de interno ejus statu quam maxime praecipere debere (Préf.). — Voir plus haut (p. 43) : M. Gerbert.
« la fausse mystique et l’ascétisme monacal ». La théologie morale, pensait-il, avait sous l’influence de l’aristotélisme dégénéré en jurisprudence naturelle.. Elle ne se transformera en une doctrine de culture intérieure de l'esprit qu’à l’aide de la philosophie pratique 1%). Celle-ci est le fondement de la morale surnaturelle. De même, le droit naturel (Jurisprudentia naturalis) sert de préambule à la doctrine des devoirs chrétiens (Jurisprudentia divina). À cette fin, il est avantageux d’étudier les ouvrages de Grotius et de Pufendorf, quoique peut-être on ne parlage pas toutes leurs opinions ‘®), La théologie morale met encore à contribution la psychologie, ou « la doctrine des lois internes des actes humains ». Elle reçoit de ces sciences auxiliaires les résultats, sans empiéter sur leur domaine. De la philosophie pratique p. ex., elle s’incorpore les thèses « ne verbulo quidem mutato ». Cela permet à Rosshirt d’être très bref 110),
Dans la première partie : Ethica sive de interno hominis statu, il décrit la régénération de l’âme et son avancement dans la voie purgative jusqu’à l’amour parfait. Partant de la régénération dans le baptême, il vient à parler de la faculté appétitive qui contient le germe du péché, de l'effort à faire pour résister aux appétits, de l’amour comme source et substance de toute vertu (p. 1-56). Ensuite, il est question de la rechute de l’homme et de la pénitence qui en est le remède 1). Un troisième chapitre s'étend sur la tentation, sur les moyens de les vaincre et sur la persévérance. Dans la seconde partie : Jurisprudentia divina sive de officiis hominis christiani, nous trouvons d’abord les notions préliminaires sur la nature morale de l’acte humain, puis l’analyse des devoirs généraux et des devoirs spéciaux. Tout chapitre nouveau commence par un paragraphe de Baison qui assure la continuité du traité.
Rosshirt se signale par son initiative pour absorber dans la moräle la doctrine de la vie intérieure. {l prépare ainsi la voie à Hirscher et à d’autres qui prétendront faire de la morale le développement psychologique et vivant du royaume de Dieu dans les âmes et dans la société. Que l’auteur ait pu s’imaginer de
108) Misera hactenus inter nostros theologiae moralis facies, p. 10 s. — 41 définit la tâche de la morale chrétienne avec les paroles du moraliste prot. P. Mizer, dans : Einleitung in die theol. Moral u. in die Mosheimsche im besondern, Leipzig, 1772.
109) I cite aussi le Minorite Ph. Forster, Notiornes philosophico-theologicae in scientiis moralibus et jurisprudentia praesertim sacra fundamentales, Wurtzb. 1788.
110) Nihil cavendi putavi magis quam falcem in alienam messem mittere limitesque scientiarum confundere (Préf.). — Il n’admet pas qu’en théologie morale, on parle ex professo de l’appétition, des inclinations, des tempéraments, des habitus, ou des sacrements, des censures, etc.
111) Ce chapitre II contient la doctrine de la pénitence, de la justification, des indulgences, d’après le Catech. Roman. et S. THomas, avec réfutation de la thèse protestante. Sur l’ancienne discipline de la pénitence, il cite Louis HABERT, Pratique du sacrement de pénitence (1714).
réaliser en un mince volume une telle synthèse de la mystique. et de la morale, cela montre assez quelle pauvre idée il s'était faite de la mystique chrétienne 112).
Simpert SCHWARZHUEBER (1727-95), professeur de dogme et d'histoire ecclésiastique à Salzbourg, compte parmi les hommes les plus remarquables de cette université bénédictine. Son ouvrage principal, le Manuel catholique pratique de religion pour des chrétiens méditatifs, contient, dans le dernier volume, la Morale chrétienne 114). L'auteur se proposait d'apporter sa part de travail aux efforts inlassablement faits pour propager les lumières, et d’enrayer le mouvement d’incrédulité qui, sous prétexte de progrès, gagnait toujours plus de terrain. De tous les coins, dit-il, l'écho du cri « Aufklärung » retentit de nos jours (IV 306). Pour que la morale chrétienne exerce plus d'influence sur les mœurs, et que les incriminations des ennemis ne soient plus justifiées, il veut ramener la morale à son solide fondement rationnel, et prouver qu’elle dirige les consciences uniquement par la force de l'obligation intérieure. Dans ce but, il montrera que l’observation des lois naturelles rend les hommes à la fois plus parfaits et plus heureux, conformément aux fins du créateur. Il répondra à ces libres-penseurs qui objectent que la plupart des partisans de la religion font le contraire des vérités et des règles morales qu’ils prétendent reconnaître comme révélées 114).
La devise du progrès ne déplaît pas à notre moraliste qui en attend de bons résultats pour la religion 115). Au contraire, il regrette qu’à raison de sots préjugés on oppose des obstacles aux
112) Le successeur de Rosshirt dans la chaire de théologie morale à Wurtzbourg était Michel FEDER, rédacteur de la revue à tendance rationaliste : « Würzburger gelehrte Anzeigen ». Il a publié : Sammlung klassischer der Moral angehôriger Bibeltexte, 1796; et traduit : L. FABer, Betrachtungen äber die vornehmsten Punkte der christl. Moral, 1786 ; la vie de Fénelon, par Bausset (3 vol. 1811 ss.), etc.
113) Praktisch-Katholisches Religionshandbuch für nachdenkende Christen, 4 vol. 1784 s. Il a encore écrit : System der christl. Moral, 2 vol. Salzpb. 1793, et l'ouvrage posthume édité par les soins d’Augustin ScHELLE ©. S. B., recteur de l’université et prof. de philosophie morale : Schwarzhueber’s vollst. christl. Sittenlehre aus der Vernunft und Offenbarung, ib. 1797, etc.
114) IV 63, 289. -— L’occasion extérieure du Religionshandbuck fut un ordre de larchevêque Colloredo de Salzbourg, de rédiger un manuel allemand dans lequel les vérités de la religion, avec leurs principes véritables. seraient exposées, purifiées des opinions d'école, et présentées sous une forme vigoureuse et populaire. L’ouvrage ne devait être ni une simple instruction catéchétique, ni une théologie d’école ou de controverse, tout en contenant de tout cela quelque chose (I Préf.).
115) Cependant, il ne méconnaît pas les défauts de l'esprit du temps L'amour des hommes, dit-il, est le mot d’ordre de notre siècle : je souhaiterais qu’il en portât l’empreinte en vérité (IV 219).
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efforts louables faits par lautorité pour propager les lumières dans toutes les classes de la société. II veut répandre une piété. éclairée et combattre « tout ce qui sent le bigotisme fanatique et la superstition stupide de la populace >. En outre, il s’emploiera à refouler le « laxisme > dans la morale, c.-à-d. le probabilisme et l’équiprobabilisme (IV 47). Grande est son animosité contre les faux docteurs d’une morale scandaleuse, ces lâches scolastiques qui n'avaient d’autre souci que d'élargir, de leur propre autorité, le chemin étroit du ciel. Tout convaincu qu’il est de la nécessité d’une casuistique, il porte un jugement sévère contre les casuistes : Dans leurs volumineux registres de péchés, ils enseignaient par quels artifices on distingue, avec une exactitude mathématique, le genre des différents péchés. Ils favorisaient le relâchement des mœurs chrétiennes, en ne demandant que Île strict nécessaire. On néglige, dit Schwarzhueber, toujours plus la parole de Dieu, la ferveur des chrétiens se refroidit visiblement, les exemples édifiants se font plus rares, voilà les résultats lamentables de cette erreur que les gens ne soient tenus qu’à entendre une courte messe n'importe où, le dimanche (IV 313, 277).
Selon notre auteur, l’Ecriture Sainte, première source de la morale, a besoin d’être interprétée avec le sens de la critique. Maintes fois, elle rapporte simplement un fait historique, sans lapprouver. Il insiste sur la nécessité de bien distinguer les différents sens bibliques, particulièrement dans lAncien Testament. Mais nous devons appliquer les règles herméneutiques aussi au Nouveau Testament, p. ex. pour examiner si une parabole renferme seulement une vérité dogmatique, ou aussi une doctrine morale ; si, dans un texte, il s’agit d’un conseil ou d’un précepte (IV 87, 90 ss). Schwarzhueber puise aussi dans les Pères de l'Eglise, surtout dans S. Augustin. Son guide principal est S. Thomas 116). I avoue avoir beaucoup appris chez les protestants, attendu que la vérité est un bien commun que l’on prend où il se trouve. D'ailleurs, dit-il, on sait que, dans la morale, les protestants s’écartent le moins de la doctrine catholique, et que les travaux de leurs plus célèbres moralistes de nos jours l’emportent, hélas ! de beaucoup sur ceux de nos moralistes et casuistes dont nous avons dû trop longtemps nous contenter 17). — Pour établir la morale positive sur le fondement de la nature humaine
116) I1 connaît aussi S. François DE S., Bossuer, MassiLLox, Lami, NICOLE (Essais de morale), FLEURY (Les mœurs des chrétiens), MuratTont (Della regolata divozione de’christiani (1723), Gazzaniga, Amort, Antoine et BERr- GER (Certitude des preuves du christianisme, 1769, trad. all. par Lory, Co- Jogne, 1787; Traité historique et dogmatique de la vraie religion, etc., 1780, trad. par Beigel, Bamberg, 1788 ss, 12 vol.)
117) L, Préf. et IV, Préf. — Il cite p. ex. les protestants : G. Less, P. Miller, Mosheim, J.-J. Hess (Die Lebensgesch. Jesu, 4 vol. 1768 ss), J. D. Micnar- 113 (Mosaisches Recht; — Einleitung in d. gôttl. Schriften des N. B)).
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et sur les principes de la philosophie, il suit la philosophie morale de son maître et confrère Augustin SCHELLE 11).
Schwarzhueber croit mieux assurer le caractère religieux et populaire de la morale et, en même temps, la vraie notion de la religion, en ramenant, comme le moraliste protestant G. Less, l'ensemble des devoirs à l’idée du service de Dieu. Fréquenter l’église, dit-il, multiplier les prières et les messes, se confesser et communier souvent, ce n’est pas là tout le service dû à Dieu. Selon l'esprit du christianime, tous les sentiments et actes de l’homme font partie du culte divin ‘?).
- Au lieu de se mêler aux querelles de l'Ecole, Schwarzhueber veut plaider la cause chrétienne devant « messieurs les adversaires de notre foi ». Contre eux il soutient, avec des arguments historiques, la conception catholique de la chasteté. I} rompt une lance en faveur de la vie monastique contre les attaques non seulement des protestants, mais encore de certains catholiques
‘qui, de nos jours, dit-il, poussent la haïne des moines jusqu’à ‘intolérance (IV 599 ss, 439).
Sans vouloir prendre part aux discussions sur le principe suprême de la morale, notre théologien croit être dans le vrai, en désignant comme notre fin morale la gloire de Dieu réalisée par le véritable bonheur universel, garant du bonheur de chacun en particulier. La règle suprême de notre conduite c’est de travailler toujours au bien commun de la société humaine, dont nous sommes une partie. Cela revient à dire que nous devons assurer notre propre perfection et notre bonheur. Ce que nous faisons à cette intention, répond à une obligation vraiment intérieure. C’est un acte de pure moralité (IV 81, 68).
La raison ne tire pas d’elle-même la loi morale. Elle est, dit Schwarzhueber, le hérault du législateur divin. La loi de Dieu, non pas la conscience, est le dernier principe de la connaissance morale. Quoique la conscience morale procède par une sorte de syllogisme, elle est affaire du cœur, d’un fonctionnement plus rapide que tout raisonnement. Au fond, la conscience se réduit à un instinct, à un sentiment. Elle n’est pas un acte de connais-
118) Praktische Philosophie, 2 vol. Salzb. 1785. — Epitome thelematologiae cum positionibus ex universa philosophia practica, ib. 1780, Versuch über den Einfluss der Arbeitsamkeit auf das Menschenglück, 1790, ete. -— Comme plusieurs de ses collègues à Salzbourg (cf. Peutinger), il incline vers le criticisme et cherche un moyen terme entre Kant et les eudémonistes: Ueber den Grund der Sittlichkeit, Salzb. 1791. — Cf. : DENZINGER, Vier Bücher der rel. Erkenntnis, 1856, I 244 ; Magnus SATTLER, Collectaneen-Blätter zur Geschichte der ehemaligen Benedictiner-Universität Salzburg, 1890, p. 542 5.
119) IV 11, 58. Dans le langage biblique, dit Schwarzhueber, les mots : religion, culte, vertu chrétienne, justice, signifient la même chose (IV 6). — Il divise, en conséquence, la théologie morale en deux parties : culte intérieur de Dieu (dispositions vertueuses), et culte extérieur (jurisprudence chrétienne).
sance. La raïson, non pas la conscience, fait attention aux suites des actes et discerne alors avec clarté ce qui est juste. Des athées même se sentent ainsi liés par une obligation naturelle. Mais en réalité, il n’existe plus rien, pas même la loi naturelle, du moment que l’on nie l’existence de Dieu (IV 38 ss, 69 ss).
En résumé : les auteurs catholiques visés en ce paragraphe ont emprunté à la morale protestante la manière parénétique et populaire unie à la tendance de faire entrer dans le cadre de la théologie morale les principes et les directives de la vie spirituelle. I faut, dit Schwarzhueber, que la morale fasse sentir les attraits sublimes de la piété chrétienne avec ses vigoureux motifs, en évoquant d’une part les suites heureuses et éternelles de la vertu, et d'autre part, l’absurdité du vice et ses malédictions inévitables.
CHAPITRE V. — Apparition du jansénisme dans la théologie morale catholique en Allemagne.
(Schanza, Lauber)
Sous limpératrice Marie-Thérèse, l'Eglise schismatique d'Utrecht avait essayé de prendre pied en Autriche, notamment à l’université de Vienne 1). Parmi les moralistes, c’est Schanza et surtout Lauber qui ont professé des doctrines jansénistes, y compris les principes du gallicanisme. Le premier appartient, au point de vue de la méthode, à l’école wolfienne. La sécheresse de la « méthode systématique », qui transforme l’exposé en un schéma de divisions et de subdivisions, est chez lui augmentée par l’accumulation de citations bibliques ou patristiques.
Quoique Venceslas SCHANZA (1747-87) détermine avec toute la précision désirable dans le titre même, le caractère positif de sa Morale chrétienne ?), le côté surnaturel n’y est point du tout
1) La Commission de censure à Vienne, depuis 1759, sous la direction du janséniste van SWIETEN, n’empêcha pas que l’abbé Du Pac de Bellegarde, janséniste hollandais et ami de Swieten, importât dans les Etats de la Maison de Habsbourg des ouvrages français « qui y opérèrent une révolution sur les opinions ultramontaines ». (WoLFSGRUBER, p. 355 ss. Cf. Gass, Strassb. Theol., p. 71).
2) Moralis christiana, in systema redacta locis s. Scripturae, Traditionis et decretis a suprema potestate latis illustrata, Vienne, 3. éd. 1785, 4 vol. (1. éd. Brünn, 1780). L’auteur, d’abord prof. de morale à Olmutz et à Brünn. et ensuite à Vienne, a encore écrit : De theol. morali positiones ad usum suorum auditorum, Vienne, 1784. — Comme épigraphe de sa Morale, il choisit un texte de S. Basile (Epist. 60) : Mentis nostrae foetus non audemus obtrudere, sed quae a Patribus edocti sumus, ea nos interrogantibus annuntiamus. Outre les Pères, il cite S. Bernard, S. Thomas, etc. Il reproduit les canons pénitentiaux de S. Charles Borromée, les opposant aux laxistes, à l'exemple du clergé gallican. — Avec S. Chrysostôme, il dit (1 204) : Hoc omnium malorum causa, nescire Scripturas. Il recommande la lecture de l’'Ecriture pour tous, et commente en ce sens la 4° règle de l’Index.
approfondi. Déjà dans la définition, il oublie l'orientation théologique de la morale *)., Suivant la tendance générale du joséphisme, il en relève surtout l'utilité pratique 1).
Schanza est enchanté de Pascal, et félicite Wendrokius (Nicole) de la traduction latine des Provinciales. Le rigoriste Concina fait pour lui autorité ; de même le moraliseur impérial Joseph IT: « decreta Augustissimi ad mores pertinentia ». Il ne ménage pas ses termes, pour critiquer le prétendu scolasticisme démoralisant, auquel il reproche d’avoir négligé les sources positives de la morale et écouté la raison corrompue et les passions humaines ‘). Aux règles des casuistes et aux usages pervers, il oppose l'Evangile ‘). Le probabilisme lui paraît un affront à la raison : omnis boni corruptela probabilismus. Il n’admet le probabiliorisme que dans certaines limites 7). Schanza dénonce les raisonnements subtils des casuistes, l’opinion des molinistes enseignant qu’à chaque instant le pécheur dispose de la grâce de se convertir, la prétendue obligation de croire en tout cas au pécheur et de l’absoudre s’il se déclare pénitent, et des thèses semblables relatives à la contrition, à l’occasion prochaine, à l'obligation purement extérieure des lois ecclésiastiques, au jeûne, etc ‘). Puis il s’écrie : Quid mirum, si episcopi Ecclesiae gallicanae, teste Antonio Godeau, episcopo Venciensi, in Comitiis generalibus congregati, ut olim Nicaeni Patres ad blasphemias Arii, aures sibi obturarunt, cum casuistarum sententiae a parochis denuntiatae legerentur (II 327 s).
La fière attitude du moraliste sévère fait place à une singulière faiblesse, quand il s’agit de sauvegarder les droits de la conscience vis-à-vis de l'Etat. Il approuve et reproduit les décrets
3) Theologia imoralis revelata actiones hominum morales in paturae corruptae statu ordinare debet ita, quo homines veram beatitudinem, ad quam creati sunt consequantur. 1 29.
4) Dans ses « De Theol. mor. Positiones », il expose amplement le devoir de garder et de perfectionner les dons naturels, d'acquérir les connaissances utiles dans les affaires temporelles, et d’y apporter le soin nécessaire, et n’écrit sur les dons surnaturels que la phrase laconique : Supernaturalia animae bona in una conjunctione cum Deo posita sunt. p. 231. — Le souci de former de bons citoyens le fait entrer dans le détail des devoirs des différents états.
5) quod in Theologia fundamentali CARAMUEL ingenue fatetur inquiens se in omnibus plus rationi et dialecticae quam auctoritati detulisse. I 29.
6) Nec juxta casuistarum mentem aut pravas consuetudines, sed juxta Evangelium Jesu Christi positiones hasce adornare constitui. IV 495.
7) Si innitatur argumentis solidis magis pro veritate, quam falsitate pugnantibus. I 78. cf. I 81, 85 ss.
8) IV p. 43 ss, 197-220, I 121. — Sensualitati blandientes casuistae sexagenarios mares et quinquagenarias feminas a jejunii lege absolvi, asserebant. III 354 (369 s). — L’opinion de certains théologiens, se. aliud theologiam dicentes, touchant le peccatum philosophicum, se réduit à une erreur sur l'ignorance invincible relativement à l’existence de Dieu, et fut condamnée par Alexandre VIII (1 113).
gen)
touchant les mœurs et la discipline ecclésiastique, publiés par Marie-Thérèse et par Joseph IT, p. ex. sur le droit de dotation en faveur des couvents, sur les pèlerinages, sur les cérémonies et usages liturgiques, sur l’indulgence de la Portioncule, sur les scapulaires, sur le rosaire, etc. En particulier, il trouve opportune la défense de fonder des confréries, sans l'approbation du Souverain ?).
I n’y avait de place dans létablissement ecclésiastique de Joseph IT ni pour 'ascétisme ni pour la vie contemplative. Schanzà partage les goûts de son maître, et se montre de fort mauvaise bumeur à l'endroit de Ja vie monastique (cf. III 333). Bref, cette théologie morale est un monument significatif de Pesprit du temps, sous le règne de Joseph II. Sous couleur de rigorisme, un nivellement de la vie chrétienne, suivant les directives du joséphisme étroitement moralisant et naturaliste, en es! la marque distinctive.
. Joseph LAUBER (1744-1810) a publié une théologie morale en cing volumes, sous Île titre : Précis de la morale chrétienne
d'après le plan arrêté pour les Pays d'Autriche #). Redevable à Rautenstrauch de sa chaire de théologie pastorale à Vienne et tout imprégné des idées nouvelles, il eut l’honneur d’être officiellement reconnu comme « un théologien éclairé, plein d’ardeur pour la vérité et pour la diffusion des lumières » #).
Lauber a spécialement suivi les doctrines de Jean OPSTRAET (+ 1720), représentant du jansénisme et du rigorisme à l’université de Louvain. On ne s’étonnera pas qu’il soit le plus zélé partisan du joséphisme, en vue de purifier la foi, de corriger la discipline et de simplifier le culte. Il approuve parfaitement l’empereur d’avoir aboli les processions et les rogations; car tout cela est « trop matériel ». Selon le témoignage de l’histoire, dit-il, les processions deviennent plus nombreuses, à mesure que l’on s’approche des siècles de l'ignorance et de la superstition. Il remercie le « grand monarque » d’avoir mis au rancart les scapulaires, les confréries, etc. (IT 285, 293, 367). Sa mentalité se révèle dans ce passage de la théologie morale: « Qu'importe qu’un citoyen
9) IV 446, 457 ss. — On sait jusqu’à quel degré le « caporalisme impérial » a tout nivellé, ne maintenant qu’une seule confrérie qui s’intitulait : L'amour actif du prochain à l’égard des pauvres sans secours. (Cf. Goxau, ETC AT
10) Kurzgefasste Anleitung zur christl. Sittenlehre oder Moraltheologie nach dem Leitfaden des für die ôsterreich. Erblande festgesetzten Planes, Vienne, 1784-88. — Il écrit aussi : {nstit. theol. pastoralis compendiosae, 1781. Son nom, avec celui de Schanza, figure sur une liste de prêtres suspects de libéralisme et d’attache avec la franc-maçonnerie (Die Freimaurerei Oesterreich-Ungarns, Vienne [Herder] 1897, p. 102). — Le Jésuite J. Hocu- BicaLer (1740-1817) a combattu les idées jansénistes de Lauber sur le péché, dans l’opuscule : Jst Laubers Lehre von der Sünde echt u. wahrhaft ? Augsb. 1782.
11) « ein helldenkender Theologe voll Eifer für Wahrheit und Aufklärung » (cf. Wozrsarumer, [. c. p. 506).
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ait une fausse idée du pape, du chanoïne, de la prière, du ro-
saire ? — La morale, la morale, messieurs, à celle-ci ouvrez votre eœur ! » (1 p. IT).
Cette morale, dit Lauber, n’allez pas la chercher dans les ouvrages du passé. Vous rencontrerez dans ces auteurs trop souvent la formule : Ita communiter, ita plerique, etc., en un mot cette foi aveugle à l’autorité qui est devenue une source d’erreurs. Ces casuistes manquent absolument d'esprit critique. S’its invoquent des autorités, c’est rarement l’Ecriture Sainte, et en ce cas encore, ils s’y prennent d’une façon inepte. Est-ce que dans la Medulla de BUSENBAUM, manuel encore préféré par le grand nombre des confesseurs, malgré les défenses réitérées, vous trouvez un seul argument tiré de l’Ecriture Sainte * Lauber dénonce aussi la confiance excessive dans l’autorité des Pères et des docteurs de l'Eglise, qu’ils s’appellent S. Augustin ou S. Thomas ôu Duns Scot (1 p. XXXIV s). Enfin la morale des casuistes n'est rien moins que théologique. Leur esprit minutieux lui rappelle les scribes, interprètes de la Loi mosaïque (1 369). A propos de 12 querelle des casuistes sur le nombre obligatoire des actes de charité, il s’écrie avec un accent d’indignation : Heureux notre temps, ces monstres de théologiens sont exterminés ! » (IE 143).
Lauber, quoiqu'il soit épris du progrès moderne, ne se cache pas la décadence des mœurs. A quoi bon, dit-il, d’être Fhomme éclairé qui relègue Je pape à sa juste place, qui se moque du trafic des indulgences, qui reproche aux religieux leurs puérilités, leurs bassesses et leurs intrigues, si, d’autre part, on garde le silence sur la corruption générale des mœurs (I p. V). Mais get aveu ne le dispose pas mieux pour les temps prétendus réactionnaires : Ces couvents qui trompaient le peuple avec toute sortt de jongleries et de sottises, n’ont-ils pas leur origine dans cette époque de l'ignorance, le moyen âge, où mille superstitions étaient en vogue ? A ces temps déchus il oppose l’époque héroïque du christianisme primitif « où nous rencontrons les Docteurs de l'Eglise et les évêques les plus fidèles à la vérité, les temps heureux où il n’y a ni images miraculeuses, ni scapulaires, mi ex-voto, ni agnus-dei, ni moines, ni religieuses » (II 108 s). Lauber entre parfaitement dans les vues de JosEPH IT, quand il affirme que leur courte intelligence est l’unique excuse de certains saints qui vivaient dans la solitude ef la mortification, et se demande si c’est encore de la vertu de devenir un membre inutile de la patrie et du monde et de s'opposer ainsi aux intentions de Dieu (II 226). 11 remercie l’empereur d’avoir, par son intervention, simplifié la morale. Oh! dit-il, quelle reconnaissance devons-nous à notre grand empereur qui, par ses décrets liturgiques, a rendu inutile mainte question stupide des por moralistes. Le janséniste oublie tout son rigorisme, quand. i
DT OR IAE
s’agit de couvrir les ordonnances du souverain #*). Lui, l’adversaire du probabilisme (1 78 ss) et le partisan des sévères, s’accommode de tous les relâchements de la discipline ecclésiastique autorisés par le nouveau droit canon de Joseph II et de ses légistes. Il méconnaît la notion catholique de l’Eglise, se déclare contre le célibat des prêtres et approuve tous les excès de l’absolutisme d'Etat. Il s’extasie naïvement devant les innovations du joséphisme et s’écrie : « Heureuse Autriche qui a le droit de dire sans flatterie : Tout cela, Joseph l’a fait ! » 1).
Lauber déclare avoir choisi la « méthode systématique » pour mieux faire ressortir les arguments du cœur, à côté de ceux de la raison (1 p. XXXVIIT). Il assigne à la philosophie un rôle smportant et déclare à plusieurs reprises : Il nous faut plus de philosophie (1 p. XIII). On doit y recourir pour les principes, non pas pour résoudre des questions minutieuses avec des arguments scolastiques. Se proposant d’être un précepteur populaire, il condamne les anciens moralistes, au langage étranger et barbare, qui se plaisaient à s’exprimer d’une façon obscure ‘#). Ne mystifions pas notre peuple et nos élèves avec une théologie de mots vides. Les réalités et les vérités solides en doivent être l’objet. Il ne veut avoir rien de commun avec un théologien pédant de Pécole où un fanatique dévot, pétri de préjugés ancestraux (I 284).
Lauber enseigne que, d’après la philosophie, l’ordre moral repose sur le principe de l’amour-propre. Pour le philosophe, le centre de la morale est l’homme, pour le théologien, c’est Dieu ). Longtemps avant de connaître Dieu, on se connaît soi-même. Des écrivains éminents ont assigné la première place aux devoirs envers soi-même. L'homme ne serait capable de comprendre aucune loi morale, s’il ne trouvait en lui-même cette législation première qui règle les devoirs envers sa propre personne. Sans le sentiment intime de cette loi intérieure dont la nature nous
12) II 271. — A ceux parmi les théologiens, qui, dans l’interprétatiom rigoriste des préceptes du jeûne, de la messe du dimanche, etc., se rapportent volontiers aux décrets synodaux du clergé gallican, il reproche « une prédilection exagérée pour tout ce qui est français » (II 274).
(13) 1 333. — D’autre part, Lauber se drape dans des mœurs sévères et se permet de critiquer les évêques et les prêtres. Il leur reproche qu’ils laissent les chrétiens vivre en payens, et que, tout en vivant eux-mêmes d’une façon parfois très payenne, ils ne supportent pas que leur manière de vivre soit désignée par le nom qu’elle mérite (I 281).
14) 1 258. — Le moraliste, dit-il, est dans son livre, ce que le prédicateur est dans la chaire (1 p. XXXVIII). — Chez Lauber, l’exposé est entrecoupé de méditations ou d’exhortations et se termine parfois par une prière (cf. I 45, 49, II 25, etc.). La même intention populaire se révèle p. ex. dans le chapitre sur les danses et les théâtres. Il cite des passages de pièces et donne d’une chanson équivoque une version plus conforme à la morale.
15) Der Philosoph bezieht alle Wesen vorzüglich auf sich, der Theologe auf Gott. II 5.
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reste mystérieuse et qui nous commande : assure ta propre conservation, aie soin de ton bonheur, — nous n’aurions non. plus le sens de ces autres lois qui nous enseignent l’amour de Dieu, la reconnaissance envers lui et lespérance en lui. Voici le raisonnement des philosophes (III p. II). Lauber accepte leur définition, d’après laquelle la morale pure a pour objet le bonheur des individus et de la société. Il va jusqu’à affirmer qu’un acte entièrement désintéressé est psychologiquement impossible. Si quelqu'un semble, sous limpulsion de l’amour, renoncer à tout avantage personnel, et se sacrifier tout entier à l’objet aimé, p- ex. dans la mort pour la patrie, c’est, ou bien l’acte d’un fou, ou celui d’un ambitieux, ou enfin c’est le sacrifice de soi-même consenti pour se préserver du malheur d’être privé de l’objet aimé (II 139 s). Lauber n’admet pas de contradiction entre la morale philosophique et la morale révélée, qui prescrit le service de Dieu. Celle-ci n’est pour cela pas opposée à la philosophie quoi qu’en disent certains philosophes, tels que Hobbes, Lamettrie, Helvétius et l’auteur du Système de la nature. La révélation et la raison se rencontrent sur le terrain de la vérité 1‘). La manière dont notre moraliste essaie de concilier sa théologie morale, qui est au sens janséniste, rigoureusement orientée vers Dieu, avec sa morale philosophique, s'illustre bien par ce modèle d’une prière : « Nous devrions vous obéir, même si vous commandiez sans promettre une récompense. Mais vous êtes trop notre père pour exiger notre soumission sans avantage pour nous » (145 s). Du reste, malgré ses concessions à la philosophie, il demeure conscient de la valeur éminente de la morale chrétienne : « Les principes de notre morale, dit-il, ne sont pas une invention d'aujourd'hui. Ils portent l’empreinte de la plus baute antiquité, c.-à-d. de la doctrine antique de l’Eglise et du Christ. Pourquoi nous laisserions-nous séduire par des thèses arbitraires d’origine récente » (1 284).
Notre théologien janséniste, qui conçoit au point de vue philosophique une morale purement humanitaire, professe, en théologie, une morale rigoureusement théocentrique. Il puise ses idées jansénistes dans J. OPSTRAET, partisan de Quesnel, dont il a traduit en latin les Réflexions morales. Aussi, il est facile de retrouver dans sa théologie morale nombre de propositions condamnées par la bulle Unigenitus de l’année 1715. Li établit le principe que tout acte moral doit avoir pour motif « l'amour et le respect de Dieu ». Ce principe, dit-il, est le vrai principe de toute la morale chrétienne. Il déclare que c’est là son < système
16) Lil p. VI et IX. — Die reine Moral... hat die Glückseligkeit einzelner Menschen, sowohl für sich allein als in Vereinigung mit andern, als Glieder des Staates betrachtet, zum Gegenstande ; sie lehrt, unsere eigene Glückseligkeit, die Glückseligkeit anderer Menschen, die Wohlfahrt des Vaters landes befôrdern. (III p. VI). — Il renvoie à HorLann, trad. par J.-L. Wetzel : Philosoph. Anmerkungen zu dem System der Natur.
favori » (I 276). Selon Lauber, tout ce qui ne se fait pas par amour et respect pour Dieu, est péché et paganisme *). Les vertus des payens ne sont qu’apparentes. On est ou chrétien ou payen. Il n’y a pas de bien moral naturel. Sa doctrine repose sur la thèse janséniste que la nature est en elle-même mauvaise, par suite de la chute de l’homme. Cette proposition, on le sait, n’est que la conséquence d’une première erreur sur l’état de grâce primitif. lequel état aurait été un élément essentiel de la nature humaine, une condition nécessaire de la création :). Lauber pe manque pas de tirer les conclusions de ces prémisses de la doctrine janséniste. Il déclare péché véniel tout acte naturellement bon produit par un homme qui possède l’amour de Dieu, mais agit par un autre motif 1°). Ce qu’on fait sans posséder l’amour, constitue un péché mortel. C’est le cas des actes d’un homme en état de péché mortel qui ne s’applique pas à faire pénitence ??. L'auteur dit ne vouloir décider si toutes les œuvres des payens sont péché ; en tout cas, elles ne sont pas agréables à Dieu (I 128). Le désir naturel, la volonté naturelle ne contiennent rien de bon. Lauber rejette la maxime : licite potest appetitus suis actibus frui #1), Il se révèle encore janséniste dans sa théorie sur le rôle de la crainte dans l’acte humain. Celle-ci rend tout acte immoral, parce que sous l’impulsion de la crainte l’homme fait le contraire de ce qu’il ferait sans cela **). Le rigorisme apparaît aussi dans la thèse qu’en général tous les actes commis dans l’ignorarce de ia loi morale sont imputables. Dans notre condition, dit-il, une ignorance invincible n’existe pas *#). On découvre les mêmes tendances jansénistes de l’auteur dans son enthousiasme pour le prétendu christianisme primitif. Il accuse l'Eglise d’une certaine sénilité, et reproche à son enseignement de s’être trop écarté de la simplicité des Apôtres (cf. Prop. damn. 95). En ce cas, et
17) Il s’en réfère à l’Ecriture (Hebr. 11,6), à S. Augustin, S. César d'Arles, etc.
18) Cf. Bulle Unigenitus, Prop. damnata 35.
19} Was man tut aus sinnlichen, zeitlichen, irdischen Beweggründen, ist christlich bôs, ist Sünde. (1 261). — Hier ist aber wohl kein Zweifel meh*x zu haben, dass ein Christ in allen seinen freien heidnischen Handlunge» sündige ({. c.).
20) Cf. I 261. — Prop. damn. 59.
21) I 274. Cf. Prop. damn. 40, 44.
22) Von dem, was er macht, würde er das Gegenteil tun, wenn keine Strafen wären und er also nichts zu fürchten hâtte. I 137 s. Cf. Prop. dame. 61, 62.
23) S'il existe pour les payens une telle ignorance, cela ne nous regarde pas ; car S. Paul nous recommande de ne pas juger ceux du dehors (I 28 s). Les connaissances indispensables, en matière morale, sont aujourd'hui à la portée de tout îe monde, soit par la prédication des prêtres, soit par l’abondance d’excellents livres d’édification contenant des « trésors de ‘la plus pure vérité », p. ex. de : S. François de S., Thomas a Kempis, Bona, Avrilon, Treuve (I 160 s). ;
NO IQNES 5 même dans la conception de l'Eglise et de ses rapports avec } Etat, les influences jansénistes et gallicanes se confondent avec celles qui proviennent des idées propagées en Allemagne soit par le fébronianisme soit par le protestantisme. Nous avons déjà relevé que Lauber épouse l'opinion des jansénistes en°ce qui concerne la lecture de l’Ecriture Sainte. I] s’indigne de ceux qui la défendent aux « pauvres laïques » (1 61 s: cf. Prop. damn. 79 ss).
Enfin Lauber emprunte à la morale janséniste le principe premier : Agis par amour et respect pour Dieu. Il prétend le puiser dans l’Ecriture et dans les Pères. Par ce principe, il croit, de plus, respecter le fondement anthropologique de la morale. Les moralistes, dit-il, ne considèrent pas assez la nature humaine. quand ils déterminent les devoirs ou portent un jugement sur les péchés. Moi, au contraire, je prends pour devoir principal précisément celui qui correspond parfaitemnt à la nature humaine FPamour (1 45 s). Celui-ci appartient tellement à l’essence de la morale que tout acte dépourvu de l’amour est nécessairement peccamineux. De cette sorte, Lauber croit posséder le vrai critérium pour juger Ja valeur des actes humains : Il suffit de se rappeler toujours que l’amour est le devoir principal, et que seule son absence constitue véritablement un péché grave. Bien qu’en vertu de ses principes jansénistes, il banisse absolument de l’acte moral le motif de la crainte, il se montre beaucoup moins exigeant quand il s’agit du motif de l'intérêt. L’amour, selon Lauber, est l’affection que nous éprouvons envers Dieu parce que nous le considérons comme notre créateur et notre père souverainement bienfaisant qui ne peut et ne veut que nous rendre éternellement _ heureux, et comme notre fin suprême qui nous procurera la vraie ‘félicité *). Sa formule stéréotype « amour et respect » nous rend attentifs à un trait particulier de cet amour. La vertu de respect, dit-il, nous fait agir par le motif des perfections et de Ia majesté infinies de Dieu (1 249 s). Le respect de la loi se ramène nécessai- *ement au respect de la majesté, c.-à-d. de la volonté divine. Selon Lauber, le bien moral est identique à la loi divine, qui “mane du bon plaisir de Dieu. Seule la libre volonté divine donne à notre acte un rapport au bien ou au mal *). Il distingue un bien moral qui résulte de Ia nature même des choses, et un bien moral (« surnaturel ») qui découle de la récompense fixée par la très sainte volonté de Dieu (I 4, 12). Mais il faut toujours voir au-dessus des conditions de moralité propres à chacun de nos
iéti i j : l'amour tantôt avec 24) X 145. — Aux quiétistes il objecte de confondre | 1 ee le respect, tantôt avec l'admiration, tantôt avec la crainte de Dieu. ee « messieurs les mystiques », dit-il, ont le masque de la piété, non pas fa piété véritable. (IX 139). À 25) « weil er mit unsern freien Handlungen Gutes oder Bôses verbindet » (I 41), suivant sa très sainte liberté: « nach seiner heiligsten Wilküär » fef. I 13).
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actes, la volonté divine, règle première et souveraine de notre conduite (1 5). Le système moral de Lauber néglige trop l’ordre créé, l'expression objective de la volonté divine. Peu importe, selon lui, de faire ce que Dieu veut, quand on ne le fait pas parce qu’il le veüt. À ne suivre que l’ordre objectif, l’homme commettrait même un péché. L'obligation objective comme telle et la sanction qui s’y joint, ne jouent pas de rôle dans le domaine de : la moralité pure. Il est indifférent pour la valeur morale d’un acte, qu’il soit fait par pure bonne volonté sans aucune obligalion, ou en raison d’une loi divine ou humaine, puisque tout. dépend de l’amour et du respect (1 274 s). Le jansénisme ne connaît, à vrai dire, que la relation entre Dieu et l’âme, et non pas celle entre l’âme et la volonté de Dieu manifestée dans le monde réel. Il creuse un abîme entre la légalité et la moralité de la conduite humaine. La société civile est en dehors des lois morales. Elle suit des lois d’un autre genre. L'Eglise, incarnation d’un principe purement moral, n’a aucun pouvoir dans le domaine de la légalité. L’unique autorité authentique est celle de VPEtat. Toutes ses lois lient la conscience des citoyens ?6).
L'Etat, selon cette doctrine, représente l’ordre légal. Son pouvoir est absolu et tout indépendant de l’ordre moral. Ni lEcriture ni la raison ne reconnaissent à l’Etat un pouvoir venant directement de Dieu. Seul le pouvoir paternel remonte à Dieu d’une facon immédiate. Les lois émanent de l’essence de PEtat et sont nécessaires comme lui. En cas de conflit, la législation toujours accidentelle et variable de l'Eglise doit céder. Les lois ecclésiastiques ne doivent jamais contrarier les lois de Etat. Les lois des princes peuvent être justes, quoiqu’elles contredisent les lois des évêques et des conciles (1 305 ss, 383 s). Lauber nie la différence entre clercs et laïques. Les prêtres sont des fonctionnaires, le sacerdoce un simple emploi, nullement un état. Le gouvernement de l’Eglise est collégial. L’évêque est légal du pape. Il peut, dans son diocèse, abroger, à son gré, les lois ecclésiastiques, p. ex. celles du jeûne, du célibat, les cérémonies de la messe. La législation de l'Eglise, loin d’être aussi nécessaire que les lois civiles, répugne à l’Ecriture Sainte et à l'Esprit de Jésus (OT p. V ss, 1 388 s). Voilà le point où les jansénistes et les fébroniens se tendent la main. Cette morale faussement surnaturelle abandonne le monde aux appétits des puissants et à l’activité matérielle, et défend à l'Eglise, première force morale, de s’occuper d'autre chose que de la vie des âmes.
La source authentique de la morale chrétienne, dit Pauber, est l’Ecriture Sainte du Nouveau Testament, et celle de l’Ancien, à l’exclusion des lois liturgiques et politiques. Il propose sept
26) I 303 ss. — L. parle avec abondance des obligations imposées par PEtat, d'autant plus empressé de les affirmer qu’il est hostile aux droits de rEglise (ef. T 322 ss, 346 ss).
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règles herméneutiques, P- ex. : Le moraliste doit faire comme les Apôtres ; ils n’ont rien prescrit qui ne l'ait été par le Christ luimême. Ce que les Apôtres ne semblent pas présenter comme un commandement du Christ, tenons-le pour un conseil ou un précepte ecclésiastique (I p. XIII s, p. XXII). Lauber attache une grande importance à l'interprétation corrécte des notions morales de l’Ecriture ?7). Les paroles du curé, dit-il, qui s’appuient sur l’Ecrituré, auront une tout autre autorité que celles des casuistes. Il a l’air d'ignorer l’autorité doctrinale de l'Eglise et de s’en remettre à l’exégèse scientifique du texte sacré. Pour résoudre les cas de conscience, le bon sens et l’Ecriture suffisent. Ceux, dit-il, qui possèdent une instruction solide, y trouvent un remède contre tous les scrupules, exception faite des cas pathologiques. Suivant le témoignage de l’Ecriture elle-même et celui des Pères, elle est une lecture pour tout le monde *#).
Les écrits des Pères et les canons conciliaires sont « une source secondaire de la pure morale de Jésus ». Lauber met en garde contre l’autorité des Pères, quand ils commentent les lois de l'Evangile ou en énoncent d’autres qui n’y sont pas expressément formulées. Il manque à certains des Pères l’expérience dans l’art de penser. Les décisions de l’Eglise n’ont qu’une portée disciplinaire, comme celles de l'Etat. Elles n’appartiennent pas effectivement aux sources de la théologie morale. On peut cepen- ‘ant être rassuré, quand nombre de Pères et plusieurs conciles, surtout en des temps et des lieux différents, sont d’accord pour affirmer qu’un précepte est vraiment une loi du Christ ??).
Au nom d’une « saine philosophie », Lauber se permet beaucoup d'innovations dans la théologie morale, tout en s'imposant des réserves : « multa mihi licent, sed non omnia expediunt » {I 67). Il invoque l’autorité de S. Augustin pour rejeter la distinction entre les vertus théologales et le service divin en général.
27) p.ex. les différents sens scripturaires du mot de conscience, 1 116-125. 28) I 64 s, 110 s. — Mais des messieurs, dit L., qui voudraient bien être théologiens, si seulement la théologie n’était pas difficile et s’apprenait entièrement dans les écoles, et d’autres habitués à singer ceux-là et à se faire leur écho, osent défendre la lecture de la Bible aux pauvres laïques et s’en remettent à la 4° règle de l’Index. Cette règle n’a jamais pu ni dù être reçue. En tout cas, dans les Etats d'Autriche et partout ailleurs en Allemagne, où l’on commence à prendre la religion un peu plus au sérieux, les évêques ont donné aux fidèles de leurs diocèses la permission générale de lire l’Ecriture Sainte, même en langue maternelle (I 61 s). — Ii renvoie, en cette matière, aux Dissertations de J. OPsTRAET, trad. all. par J. Hauke, 1781 (De locis theologicis Dissertationes decem, ouvrage posthume, Lille, 1737, mis à l’Index, 1739).
> 29) I p. XXXI ss. — Les décrets de l'Eglise, dit L., qu’ils émanent des conciles ou des évêques particuliers, et les lois des princes, ne sont ‘qu’en un sens impropre des sources de la morale (I p. XIV). Le pouvoir législatif du pape n’est pas plus étendu que celui des évêques (I 280 5) : Sur ces points il se sait d’accord avec « les auteurs les plus pieux, les mieux renseignés et les plus savants ».
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Uniquement par respect pour l’antiquité, il maintient l'usage de parler de quatre vertus cardinales, de péchés d’autrui, etc.; car ï trouve tout cela très peu conforme à la philosophie (I 37 s). IN définit la prière une aspiration de l’âme vers un bien, aspiration exprimée devant Dieu avec la confiance d’être exaucé par les mérites de Jésus-Christ. On ne devrait pas enseigner que chaque prière sera exaucée. I] s’indigne du moraliste protestant Less, qui ose parler d’un rapport de familiarité avec Dieu, et des théologiens catholiques qui définissent la prière : mentis elevatio ad Deum. Cette métaphore, dit-il, n’est pas comprise par le commun des lecteurs et heurte les règles de la saine philosophie (1 165). II critique l’usage des bénédictions. Si elles communiquaient aux objets une force supérieure, ce serait surnaturel, un vrai miracle. Les miracles n’arrivent pas tous les jours et encore moins d’après une règle déterminée (II 295). Le caractère sacré d’un sacrement ne peut pas s'opposer à celui d’un autre. Notre moraliste condamne pour cette raison l'institution du célibat. Son abolition nécessaire pour l'Etat et salutaire pour l’Eglise, diminuerait dans le clergé l’attachement funeste à la Curie romaïne (1 p. I-XID). Lauber a des idées très larges sur la tolérance. Il va jusqu’à prétendre que ce serait un signe d’indifférence religieuse d’ignorer les ouvrages théologiques de l’autre confession. Il exprime sa svmpathie pour les philosophes tels que Montesquieu, Mendelssohn et le e grand et profond philosophe » Rousseau. Que tous, théologiens et philosophes, unissent leurs efforts pour éclairer la masse du puple ! S'ils comprenaient leur devoir à cet égard, la vopulace trouverait son plaisir à autre chose qu’à des processions et à des pèlerinages avec croix et images (I 294). De cette façon, Lauber réunit en sa personne les tendances du jansénisme, du joséphisme et du philosophisme. Son ouvrage reflète parfaitemeni les courants divers qui, un moment donné, s’emparaient des esprits et menaçaient l'avenir de la théologie catholique.
CuaprtTRE VI. = Humanitarisme et eudémonisme dans ta théologie morale.
8 1. Sous l’influence prévalante des moralistes anglais et de la philosophie dite populaire (Wiehrl, Zippe, Fabiani, Heeger).
Les tendances nouvelles dans la théologie morale ont donné occasion à une grande controverse, la célèbre « affaire WiEHRL », dans laquelle toutes les Facultés de théologie catholique en Allemagne étaient plus où moins engagées. L'objet de la discussion était précisément le principe moral établi par les partisans de l’atilitarisme. Une foule de mémoires et de pamphlets furent publiés au cours de cette campagne passionnée qui nous montre, jusqu’à quel point les idées des philosophes anglais et français du « siècle des lumières » avait déjà pris racine dans l'esprit des
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théologiens catholiques. En 1780, un jeune prêtre, Martin WIEHRL, professeur de philosophie à Baden-Baden, avait, en vue d’une disputation, proposé des thèses extraites surtout du Manuel de philosophie pratique (1776) du philosophe J.-G.-H. FEDER, et dont 41 se rapportaient à la morale). Dans la polémique qui s’alluma tout de suite, Fr.-Ph. Lours (1730-89), professeur de théologie et chancelier à l’université catholique de Strasbourg, constata que les doctrines morales de Feder sont en partie fondées sur la philosophie de Leibniz et de Wolf, en partie directement empruntées à Herzvérius (De l'Esprit), et qu’il met, avec ce philoso- _phe, le point de départ de la morale, non pas en Dieu, mais dans les sens. La principale des thèses incriminées se rapporte à cette doctrine de Feder et d'Helvétius que l’homme cherche nécessairement, dans tous les actes, son propre intérêt et la satisfaction de son amour-propre ?). Louis fait observer aux partisans de cette hypothèse que dans l’ouvrage des Etats d’oraison de BossuET invoqué par eux, ils pourront plutôt lire leur condamnation, et que leur dociriré de l’amour intéressé n’est aucunement conforme à celle de l'Eglise *). D’après une autre proposition, il résulterait de la notion rationnelle de Dieu que le respect, l’amour, la gratitude, ladoration, la confiance vis-à-vis de Dieu, ont leur principe immédiat dans l’amour de soi-même. Il y avait, de plus, les thèses: Le devoir de conserver sa vie est le premier des devoirs envers soimême, imposé à chacun par la loi de raison. — On manque toujours à son devoir quand on méprise les biens temporels que l’on pourrait honnêtement acquérir. — N'oublie jamais ton propre bien-être en te dévouant à autrui. — En cas de conflit entre les devoirs, fais toujours ce qui est le meilleur sous tous les rapports *).
Louis fit encore la remarque : Les théologiens de Strasbourg ne s'opposent pas à l’emploi modéré de la philosophie rationnelle,
1) D’autres encore, p. ex. le professeur Elie v. ScHürex à Bonn, enseigoaient la philosophie morale d’après les ouvrages de ce philosophe protestant, prof. à Gœttingue et membre de la secte des Illuminés. = Tandis que les Facultés de Strasbourg et de Heidelberg censuraient plusieurs des thèses de Wiehri, celles de Fribourg, Vienne, Prague, Salzbourg et Fulda n’y trouvaient rien à blâmer. — Voir sur cette affaire : Collectio Scriptorum ad Theses Philosophicas Badenses de die 16 martii 1781 spectantium (1781). — Ph. J. v. Hurt, Versuch einer Kirchengesch. 1807, I 370 ss ; H. Brücx, Gesch. der kath. Kirche, 1887, 1 54 ; J. Gass, l. ©. p. 60-101.
2) La thèse disait que « l’amour de soi-même est la seule “ la première aspiration fondamentale de l’homme ». — FEDER définit l'amour de soi-même cette propriété de l’homme, en vertu de laquelle il cherche à augmenter sa satisfaction, c.-à-d. son plaisir et son avantage (Lehrbuch, 1776,
: + 3) II leur défend aussi d’attribuer le même principe morai de LR der propre aux moralistes Amort et Wurzer. D’autre part, il ne les contredit pas s'ils veulent se réclamer de l’autorité des Hume, Hutcheson, Ferguson, etc.
4) Par ce principe, dit Louis, on méconnaît la différence entre précepte et conseil. — Il est lui-même probabilioriste.
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mais ils partagent le vœu du professeur Braun, d’Ingolstadt, qu’on ne cède pas à ces réformateurs de la morale qui séparent la formation de l’homme de celle du chrétien 5). Toute l’affaire enfin réglée 5), deux théologiens soi-disant éclairés de F ribourg, Sauter et Dannenmayer, disaient dans un mémoire justificatif : La foule aveuglée par les préjugés et l’esprit de parti et par le fatras scolastique, applaudissait aux théologiens de Heïdelberg et de Strasbourg qui sont encore assis dans les ténèbres et offrent le spectacle d’un phénomène rare dans ces années 1780 et 1781 ?).
Un représentant typique de l’utilitarisme dans la théologie morale catholique fut Augustin ZIPPE O.S.B. (1747-90), en 1785 successeur de son ami et confrère Rautenstrauch comme directeur des études théologiques. Joseph IT l'avait aussi institué Recteur du Séminaire général de Vienne. Dans un opuscule de l’année 1778 : Guide de doctrine morale, selon la raison et la révélation, à l’usage de la jeunesse, pour s’instruire soi-même, il s'était proposé de montrer, en philosophe chrétien et en chrétien philosophe, que la morale chrétienne est la doctrine du bonheur, et ne nous condamne pas à une vie mélancolique, ainsi que voudraient le faire croire les incrédules et les adhérents funestes de la superstition ‘). A l’aide d’une démonstration rigoureuse, il voulait présenter la morale comme le moyen infaillible de trouver le bonbeur. Zippe soutient, avec Locke, que les thèses morales se démontrent à la façon des propositions de la géométrie. Par cette logique rigoureuse, il espère arracher la jeunesse aux séductions de l’immoralité. Le vrai principe de la morale suppose une proportion constante et nécessaire entre la moralité et la félicité ?).
Une vie vertueuse est une vie conforme à la nature raisonnable. Notre moraliste en conclut que l’enseignement de la mo-
5) Les professeurs de Strasbourg, disait Louis, demandent que l'usage de la langue latine soit maintenu dans les disputations et les études savantes. La mentalité de l’époque se révèle dans ce détail qu’il fut reproché aux Strasbourgeois d’être « des exjésuites qui tâchent de réintroduire la barbarie en Allemagne ». Le philosophe Feder s’est permis, dans une apologie contre les adversaires de Wiehrl, de caractériser leur méthode d’enseigner la morale en mettant en parallèle « la morale des Jésuites et celle des rabbis ». Cf. Gass, L. c. p. 88.
6) Finalement Wiehrl se soumit à la correction de ses thèses ordonnée par la Congrégation de l’Index.
7) Rechtfertigung der Freyburgischen philosophisch-theologischen Gutachten.… 1781, p. 4.
8) Anleitung zur Sittenlehre der Vernunft u. Offenbarung, zum Privatunterrichte der Jugend, Prague, 1778, p. XLVII s. — Lorsqu'il publia cet ouvrage, il était « catéchète à l’orphelinat de Prague », et déjà membre d’une loge maçonnique (cf. Die Freimaurerei, etc., p. 107 s). — Plus tard, il écrit l’ouvrage : Von der moralischen Bildung eines angehenden Geistlichen im Generalseminario zu Prag, 1784.
9) p. XL. — Le vice, dit-il, est le moindre degré de perfection morale,
la vertu en est le degré le plus élevé (p. 84). Les degrés de la félicité sont parallèles à cette échelle de Ia moralité.
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rale doit commencer par « l’histoire naturelle » de la nature humaine. Comme la science physique nous a délivrés de la manie de voir partout des miracles, ia connaissance de notre nature morale nous aifranchira de ja tyrannie des instincts. Il approuve Ferguson qui entend par éducation morale surtout la perfection progressive de la raison. Les lumières de la foi contribuent également à cette œuvre d’émancipation morale. Les lois de la religion, comme les lois de la raison, s'adressent à notre nature morale pour la conduire à la perfection et au bonheur. Hélas, dit Zippe, la superstition régnante réduit la religion, affaire du cœur, à des formalités futiles et à des cérémonies bigotes. Il regrette de même que certains ascètes chrétiens exigent la répression de tous les penchants naturels, et qu’il y ait encore aujourd’hui des maitres pour prêcher aux élèves une morale si monstrueuse (p. XLII ss, XXX).
L'intérêt que quelqu'un prend au sort de l’humanité, indique le degré de sa moralité. Hume a bien dit que celui qui, par suite d’une humeur étroite et égoïste, reste insensible au spectacle du bonheur et de la misère humaine, ne sera pas non plus touché par Vaspect de la vertu et du vice. Apprendre aux jeunes gens à devenir heureux par la vertu, former leur cœur, purifier leurs idées sur la félicité, voilà la tâche de l’éducation morale. Les idées courantes sur les effets de la vertu et du vice dans l’autre vie sont souvent nuisibles, et ceci d'autant plus que la pensée d’une corrélation entre le temps et l’éternité fait une profonde impression. Si l’on nourrit la jeunesse de l'illusion corruptrice des plaisirs sensibles du ciel, on la rendra indifférente aux plaisirs moraux, et sceptique à l’égard du ciel. Quel homme, à l’âge mûr, croira eneore à un ciel enfantin à la Cochem ? ‘).
Notre auteur a devant les yeux l’idéal d’un humanisme moitié chrétien, moitié payen. Il voudrait former des esprits distingués par leur bonté aimable, par leur grandeur et leur sérénité 11). Dans la première partie de son livre, il expose la philosophie pratique « d’après les documents inestimables de la philosophie antique » ; car les anciens sont les grands connaïsseurs
10) p. XXXIII, XXI s. — Martin Cocxem (ft 1712), écrivain populaire de l’ordre des Capucins, aujourd’hui réputé classique en son genre, un des meilleurs stylistes, fut dédaigné et haï par les « éclairés » au temps du joséphisme. Même au début du XIX° siècle, ses livres furent saisis par la police pour cause de corruption du peuple (Cf. Jos. SGHEUBER, Kirche u. Reformation, 1917, p. 705 s). — Zippe rappelle aussi une parole de Montesquieu sur les prédicateurs qui, parlant de l'enfer, n’en fiaissent plus, mais qui payent leur honnête homme de quelques mots, quand il s’agit du ciel. Il faudrait plutôt montrer la religion sous un aspect aimable, pour que les enfants de Dieu pratiquent la vertu spontanément et par amour de Dieu. (1. c. et p. XXIV). 4 \ |
11) IL évoque le souvenir de son maître Seibt, dont la philosophie lui procura jadis la tranquillité intérieure.
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de la nature humaine. La seconde partie montre l’homme vertueux d’après l’Ecriture sainte, et le met en contraste avec les préjugés, la superstition et les mœurs établies 1?), Zippe croit nécessaire de partager ainsi la morale, parce que la doctrine chrétienne suppose la connaissance de la religion naturelle (p. XXX). H traite dans les quatre chapitres de la première partie : de la nature et de la destinée de l’homme; des éléments de la vertu; de la religion naturelle. Dans la seconde partie, il démontre la nécessité de la révélation et analyse les devoirs envers Dieu et envers le prochain et les motifs de la vertu.
Suivant la raison, l’horame est destiné à cet état de perfection et de bonheur qu’il peut atteindre par le seul emploi de ses facultés. La vie future qui dépend de la vie actuelle, comme l'effet de sa cause, sera, elle aussi, un perpétuel progrès vers la perfeclion. Pendant le développement éternel de l’histoire des bienheureux, leur idée de Dieu se transforme de plus en plus en vision. Cette vue de la perfection divine augmente continuellement en eux amour de la vertu. L’imitation progressive de Dieu les rend toujours plus heureux. Le ciel continue ainsi l’évolution terrestre. L'auteur conçoit, de même, la vie surnaturelle comme un simple accroissement de la vie naturelle. L’avantage essentiel de la révélation concernant la vie future, c’est d’avoir mieux assuré notre sécurité et notre bonheur ici-bas (p. XXI 5, p. 1 s).
L'homme cherche sa perfection, d’une part dans le désir de savoir, d'autre part dans la sympathie pour le prochain. Celle-ci nous indique que nous avons la mission d’être incorporés à la société humaine, pour en partager le sort, selon le dicton de Sénèque : Je suis un homme, et tout ce qui est humain, me regarde. Nous ressentons une joie intime de notre sentiment de bienveillance désintéressée. L’égoïsme, satisfait et annobli par ces douces joies de la sympathie, se transforme en un noble amour de soi-même. Il suffit donc de suivre d’une façon raisonnable les instincts, pour arriver à cette perfection naturelle qui consiste dans un corps sain uni à un esprit éclairé, bon et avide de progrès (p. 14, 20 ss). Tout acte humain est perfectible, puisqu'il peut servir à des fins innombrables. Cette perfectibilité infinie apparaît d’une façon plus claire si l’on envisage l'idéal de Ia perfection suprême. La satisfaction de notre cœur est le crité-
12) Il exprime son idéal d'humanité avec les paroles de Louis-René de Caradeuc de CHaLoTais (Essai d'éducation nationale ou plan d’études pour la jeunesse, 1763) : Il importe à toutes les classes de la société, et à chacun en particulier, de savoir que celui-là est considéré qui se rend utile aux autres, et que la religion consiste à faire du bien, que pratiquer la bonté est le meilleur moyen de ressembler à l’Etre infiniment bon et à celui qui allait de lieu en lieu faisant le bien (p. LXI). Outre les anciens, il cite encore : FÉNELON (De l'Education des jeunes filles), Basepow (Methodenlehre), Mircer (Grundsätze einer weisen u. christl. Erziehungskunst), Locke (Some thoughts concerning Education), Pore (Essay of Man), E. Youn@ (Night af thounghts).
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rium de la perfection d’un acte moral. Elle est plus vive quand à s’agit d'actes de bienveillance envers l’humanité. C’est là, selon Plutarque, une preuve que lé sentiment altruiste constitue notre plus grande perfection et notre plus grand mérite. La sympathie pour le genre humain l’emporte sur toute autre joie morale. Elle nous fait participer au bonheur d’autrui. Cette jouissance du sentiment de l’altruisme satisfait tous nos désirs et représente pour nous le bien suprême ‘#). Mais n’oublions pas que tous les biens naturels ne seront consommés que dans la béatitude éternelle. La sagesse ou prudence met en lumière le rapport entre la vertu et le bonheur, et nous aide à choisir chaque fois ce qui profite le plus à notre perfection. La raison, dit notre moraliste avec Sénèque, est dans l’homme ce que Dieu est dans univers 12),
Dieu, « le père de la Nature >», montre sa sainteté en nous obligeant à pratiquer la vertu qui forme l’ornement et la perfection de notre nature et qui nous apporte le bonheur. La bonté de Dieu est le motif de toutes ses actions et de toutes ses lois. Sa justice n’est qu’une sage bonté. Voilà la notion de Dieu d’après la raison pure, à la lumière de la religion. Les idées éclairées sur la pratique religieuse et sur la vertu en découlent (p. XXIX ss). Sous le gouvernement d’un Dieu qui aurait négligé quoi que ce soit, qui put rendre heureux le genre humain, nous ne serions plus capables d'aucune vertu, d’aucune tranquillité, d’aucun bonheur (p. 88). C’est le pur eudémonisme et l’ordre réel renversé, quand Zippe écrit : Dieu veut le bonheur des hommes ; par conséquent, il veut aussi leur perfection morale (p. 91). Pour soutenir la conception optimiste du monde, il enseigne, avec les stoïciens et l’école wolfienne, la thèse que le bonheur dépend uniquement de notre vertu. Il partage aussi la doctrine qui veut que les maux physiques soient absolument nécessaires dans l’ordre actuel du monde, ordre qui est le plus favorable au bonheur universel des créatures 15). De même que le mal naturel est nécessaire pour l’ordre physique, ainsi le mal moral se présente comme une condition indispensable de la vertu et du bonheur (p. 86).
L'obligation morale, obligation d’assurer le bonheur de l’humanité, s’étaye de l’autorité divine. Le sentiment naturel du devoir devient plus intense, quand l’homme se représente sa règle
13) p. 25 ss, 29, 40 ss, 43 ss. — En cela, Zippe se fait l'interprète de Hurceson et, en particulier, de SHAFTESBURY, qui prétend que les neuf dixièmes des plaisirs que nous offre la vie, proviennent de la satisfaction des sentiments sympathiques (Cf. Honny, Anfänge u. Entwickelung der atilitaristischen Moralphilosophie in England, Leipzig, 1881, p. 16).
14) 50 ss, 56. — C’est la raison qui a formé les Socrate, les Aristide, les Zénon, les Epictète, les Antonin (p. XLVII).
15) Ces maux qui ne sont pas une fin de la création, s'expliquent par les lois du mouvement (p. 74 ss; cf. p. 76-83).
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de conduite comme une loi de Dieu. La religion naturelle renforce, par l’idée des perfections divines, le lien qui rattache Ia nature humaine à la vertu. Elle assure ainsi le bonheur de l’humanité. Au fond, Dieu est censé jouer le rôle du policier suprême qui punit le vice, parce qu’il est nuisible au bonheur universel (p. 99, 104 ss).
La doctrine chrétienne de la rédemption complète les données de la morale naturelle. Elle nous rassure au sujet de notre destinée éternelle, et nous apporte de nouvelles lumières sur la corrélation entre la vertu et le bonheur. Notre repentir ne suffirait pas pour expier nos fautes, et réparer le dommage qu’elles causent à nous-mêmes et à la société. N'est-ce pas évident que, malgré les regrets les plus sincères, Dieu n’arrête pas les suites naturelles parfois terribles d’une vie déréglée ? Qui nous dit qu’il agira autrement dans l’au-delà ? Seule la doctrine chrétienne de la rédemption nous offre une garantie là-dessus. De même, la confiance naturelle dans le gouvernement divin ne nous donnerait pas la tranquillité, si nous n’avions pas la foi en l’assistance de Dieu, et l’espérance que nous sommes destinés au bonheur (p. 116, 125, 128).
Cependant, cette morale révélée reste dans les limites étroites des principes humantaires. Elle nous montre en Dieu le père le plus tendre, ami de la vertu et du bonheur de l’humanité. La religion transforme le genre humain en une seule grande famille dont les membres travaillent tous au bonheur universel, pour se rendre dignes de la complaisance divine et pour réaliser leur bonheur personnel en participant au bonheur de l’humanité #), La bonté est la plus haute perfection divine et humaine. Elle revêt chez nous la forme de sympathie pour le genre humain #). Le trait saillant dans le caractère du Christ lui-même était son amour envers l’humanité. Notre foi en la vérité révélée tire sa force de la pensée que la religion révélée augmente le bonheur du genre humain. La vertu morale, considérée comme la condition et le principe du bonheur universel, domine tout, même dans la sphère de la religion surnaturelle. La « piété », degré suprême de la vertu, est définie:l’état d'âme dans lequei on pratique les vertus par amour et obéissance envers Dieu 1).
16) P. 297. — Il proscrit l’intolérance, le fanatisme d’une part, la haine contre la religion de l’autre. L’incroyance mérite, suivant la Révélation, la peine éternelle parce qu’elle sape le bonheur de l’humanité, en donnant libre carrière aux passions mauvaises (p. 160 ss).
17) P. 129. — Au lieu de voir, avec S. Paul, dans les désordres de l’homme vicieux une suite de la révolte contre Dieu, il commente Rom. 1,25 en ce sens que la désobéissance la plus monstrueuse envers Dieu consiste précisément à se révolter contre la nature, car Dieu nous oblige à la vertu uniquement pour garantir notre bonheur (136 s).
18) P. 148, 137 ss. — Zippe aime la formule : « l’humanité et la religion nous obligent... » cf. p. 255.
Bref, la raison naturelle et la religion révélée poursuivent le même but, le bonheur de l’humanité 1’).
Zippe exclut des motifs moraux la crainte de l'enfer et la tient pour incompatible avec l'amour de Dieu et de la vertu (p. 294 s). — Sa conception de la société politique accuse la même dépendance des idées du temps. Le but de l'Etat est de procurer le bien-être extérieur. Les lois reposent sur des conventions en vertu desquelles les citoyens s’engagent à travailler au bien-être public, pour assurer de la sorte leur propre bonheur. Le désintéressement prudent en faveur de la chose publique doit s’inspirer du sacrifice que le Christ a fait de sa vie pour le genre humain 2).
Zippe a voulu justifier la morale chrétienne en l’adaptant aux doctrines de l’humanitarisme de son temps. Sa morale est un amalgame de doctrines empruntées au stoïcisme, aux moralistes anglais, à la philosophie dite populaire et, en général, à l’esprit du XVIIL siècle.
Mieux peut-être qu’en aucun autre, l’idéal du « précepteur de la vertu » rêvé par Joseph IT, a trouvé sa réalisation en Ignace von FABIANT qui, en 1789, publia le petit volume : Eléments de la morale chrétienne dédiés à tous les partisans de la saine raison et du vrai christianisme *). Le petit livre, d’une rédaction concise et élégante, avait une influence considérable.
Jamais, dit Fabiani, le christianisme n’aurait pu exercer son influence salutaire sur les hommes, si, dans son essence et délivré des additions humaines, il ne répondait à leurs besoins naturels. Sans innover, il veut restaurer les principes rationnels de la morale chrétienne. Par « additions humaines » il entend les erreurs des « casuistes, des mystiques et des ascètes fanatiques » (Préf. cf. p. 23). Il regrette que l’argutie scolastique se soit mise à la place de la saine raison. Des casuistes il dit que, de tout temps, leur occupation peu édifiante était d'inventer avec raffinemert des péchés contre la pureté, et de se disputer sur la grandeur des péchés. Il critique aussi les modèles d’examen de eonscience qu’il juge inutiles pour ceux qui sont instruits sur
19) La norme suprême : in jedem Falle dasjenige zu wähilen, was der Einrichtung unserer vernünftigen Natur und den Gesetzen der Religion gemäss ist. p. 282.
20) P. 265 s, 269. — Le patriotisme est un attachement désintéressé à l'Etat qui fait que l’on préfère la sécurité publique à la sienne propre, le bien commun à l’avantage privé. Dans un sentiment de cosmopolitisme, Zippe s’écrie avec Antonin : « O univers, cité aimée de Dieu, ce qui te profite, sert aussi mon propre intérêt ! » (p. 266, 268).
21) Grundzüge der christl. Sittenlehre, allen Verehrern des gesunden Menschenverstandes und des ächten Kristentums gewidmet von Abbe Ignaz von Fabiani, der Weltweisheit Doctor, Vienne, 1789 (207 p.).
lcurs devoirs, et dangereux pour la pudeur des enfants >). Selon Fabiani, un homme sensé méprise les querelles entre rigoristes et laxistes, ainsi que les machinations de ces moralistes malhonnêtes qui permettent le mensonge officieux, l’équivoque et la restriction mentale. Le probabilisme est pour Jui insoutenable, vu que l’opinion plus probable équivaut à l’opinion certaine *).
D’après notre moraliste, la morale purifiée prit naïssance au XVI° siècle. Au moyen âge, l'ignorance universelle obscurcissait la morale avec tout le reste, à ce point qu’on se contentait d’enseigner les dix commandements et de fustiger certains, vices alors fort répandus. Au temps patristique, la philosophie platonicienne et l'interprétation défectueuse des Livres Saints ont fait naître deux doctrines morales, l’une pour les chrétiens imparfaits vivant dans le siècle, l’autre pour les parfaits qui ont quitté le monde (p. 28 s). Ayant mal compris le texte 1 Joh. 2, 15, les théologiens de ce temps entendaient par monde corrompu tout ce qui n’était pas dans le cloître. Ils ne lisaient pas la Bible à la lumière des textes comparés et avec cet esprit de l’amour de Dieu qui est compatible avec l’amour des créatures, sauf en cas de conflit. Le vrai christianisme ne violente pas la nature (p. 53, 79 s). Les moines reproduisaient l’ancienne erreur de la philosophie orien- {ale, suivant laquelle l’âme, d’origine céleste, ne peut connaître la vérité qu’en infligeant des tortures presque mortelles à son ennemi, le corps. Au contraire, les instincts, en soi bons et nécessaires, n’ont besoïn que d’être modérés et dirigés. Aux < faux moyens >» pour arriver à la vertu, tels que sévérité excessive envers soi-même, macération, mortification, claustration, bigoterie, Fabiani oppose les moyens véritables et communs à tous : Ia prière, l’examen de soi-même, le recueillement, le culte public, la s. communion, la lecture de l’Ecriture et des livres édifiants, la méditation de la mort. La pratique de se retirer, de temps en temps, volontairement dans la solitude, est digne d’un philosophe et d’un chrétien. Mais le solitaire de profession n’est pas le disciple du Christ parce qu’il se prive des occasions de pratiquer la charité, qui est le fondement du christianisme. Notre moraliste relève encore parmi les abus religieux, les formules de prière insipides et inutiles, les pèlerinages faits par confiance aveugle, les bénédictions et les confréries introduites par des moines. Comme Joseph I, il déclare les confréries inutiles, étant donné que tous les chrétiens forment une seule confrérie de l’amour actif du prochain (p. 194 ss; 197 s). Pour ne pas se laisser entraî-
22) P. 134. Il réprouve notamment la casuistique matrimoniale : Le détail de cette matière est du ressort des médecins, non pas des moralistes. Quelle distance entre ce que S. Paul, II Cor. 7, apprend aux mariés, et certaius in-folio de la casuistique! (p. 183). :
23) P. 166, 12. — Du reste, il espère résoudre toutes les difficultés en s'inspirant de l’épigraphe, en tête de son livre : L’amour est la plénitude de la loi (Rom. 13, 10). :
mer à toutes ces déviations, il faut s’affermir dans les vrais prin- <ipes, avant de s’occuper de l’ascétisme monacal où de la mystique, ou des légendes (p. 205, 149).
Avec tous les novateurs de ce temps, Fabiani prêche le retour à la simplicité de l'Eglise primitive. I] applaudit à l’abolition de tant de formules de prières ineptes et inconnues dans les premiers siècles chrétiens. Il se réjouit que le chant des psaumes et des cantiques, en usage dans l’Eglise primitive, devienne de nouveau une partie importante du culte et remplace les vaines dévotions (p. 94 s, 199). Quelle différence, dit-il, entre la vraie dévotion et la bigoterie qui ignore l’esprit de l'Evangile et ne songe pas à travailler, à l’exemple de Dieu, au bonheur des hommes. Cette piété égarée cherche son aliment dans les légendes fabuleuses, dans des livres de prière remplis d'erreurs, dans un eulte des images et des reliques contraire à l'Evangile et aux décrets de l'Eglise et dans d’autres semblables mesquineries (p. 71). Le retour à l'Eglise primitive signifiait surtout le retour à l’Ecriture Sainte. Fabiani bénit le décret du Souverain, du 16 août 1781, qui abroge dans les Etats impériaux et royaux le canon relatif à la lecture de la Bible. Il donne plusieurs règles bherméneutiques, disant p. ex. que certains passages sont des loeutions proverbiales ou des figures adaptées au goût oriental. Attendu qu’au temps primitif, l’accord est parfait entre le christianisme et la raison, c'est une règle générale qu’on doit expliquer l’Evangile à la lumière de la raison. S. Paul, dont la morale est fondée sur le bon sens et sur l’amour de Jésus, met lui-même (Col. 2, 8) les fidèles en garde contre les chimères morales de la philosophie orientale (p. 27). Il n’y a aucune trace dans le Nouveau Testament de nos usages absurdes, p. ex. des lois sur Île jeûne. Qu’au moins on prenne à cœur l’avertissement de S. Paul (Col. 2, 23), pour que le jeûne ne porte pas préjudice aux devoirs d'état, p. ex. du paysan (p. 104 ss). La raison et l'Evangile sont encore les meilleures sources pour apprendre les principes de la tolérance **). La morale biblique, par opposition à celle des moines, se montre favorable à la civilisation matérielle et à la culture de l’esprit. Elle ne méprise pas la beauté naturelle. L’Ecriture témoigne que plus d’une fois Dieu a fait servir la beauté vertueuse à ses desseins salutaires (p. 124).
La théologie morale est, selon Fabiani, une instruction générale sur la vertu, source de bonheur pour l'individu et pour Île genre humain. La direction des âmes et l'administration des sacrements font l’objet de la théologie pastorale. La théologie morale a trop longtemps servi de dépôt à la mystique, à la dogma-
24) Se montrer intolérant est le fait d’un chrétien mal éclairé et, en général, d’un imbécile. Quiconque refuse aux dissidents l'amour que 1 on doit aux concitoyens, se rend coupable devant l'Evangile et les prescriptions du Souverain (p. 62, 193: cf. 146, 119).
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tique, à la polémique et à la « décrétalistique isidorienne » #). Elle est intimement liée à la théologie dogmatique qui nous éclaire sur la portée de la morale par rapport à l’autre vie. Sans. préjudice pour la raison, la révélation est la source première de la morale *#). La raison contrôle l’authenticité des préceptes révélés, en reconnaît l'utilité et déduit des préceptes généraux les devoirs particuliers. Les exemples d'hommes vertueux, même consignés dans la Bible, ne constituent pas une règle de morale, à moins qu’ils ne soient conformes à la raison et à la révélation ou présentés expressément comme modèles à imiter (p. 19 ss). Les opinions des Pères sont à examiner d’après la raison et PEcriture. La psychologie et la saine philosophie apportent également à la morale une contribution précieuse. Bref, il faut que le moraliste soit ur, homme d’expérience et d’instruction solide. Qu'on ne s’imagine pas, dit Fabiani, que l’accroissement des Iumières de la raison engendre une sagesse vaine et purement payenne. Au contraire, l’éducation de la raison (< die Aufklärung >), est le véritable préambule de la religion ?). Selon lui, il s’agit avant tout de savoir dans quelles conditions psychologiques les sentiments agréables l’emportent sur les désagréables, et d’établir ainsi les fondements solides d’une vie heureuse. Il est donc indispensable pour quiconque cherche le bonheur, de connaître les éléments de la psychologie.
La vraie morale, dit notre moraliste, repose sur les lois naturelles et sur la loi de l'Evangile. Une telle loi naturelle est notre sympathie instinctive pour le genre humaïn. Nous renconirons une loi plus fondamentale encore dans l’aspiration vers le bonheur. Forcément, l’homme agit en considération de son bonheur. Il est donc nécessaire d’éclairer sa raison sur ce qui est vraiment bon, c.-à-d. profitable à son bonheur, et sur ce qui nel’est pas. Puisqu’il y a entre l’idée et l’acte de volonté un enchaînement rigoureux, comme entre cause et effet, la méthode de la morale ressemble à la méthode rigoureuse des sciences naturelles (p. 26, 3 ss). — Tout est relatif dans la morale, à l’exception de ce principe que tout se fait pour la félicité. La morale, dit Fabiani, est la science qui ordonne nos actes libres vers le bonheur. Toute vertu n’est pas nécessaire en elle-même, mais relativement au bonheur des hommes. L’homme possède une dignité morale, parce qu’il ne se porte pas seulement par instinct vers son
25) P. 199, 36 s. — F. élimine toutes les questions du droit canonique eu civil, et se restreint à observer que la société civile ne réalise pas sa fin sans être animée de la charité chrétienne (p. 178).
26) Le doute contre la foi révélée est répréhensible, quand, sans raïisom suffisante, et contre toute saine philosophie, bref « par un paralogisme quelvonque », on se laisse détourner de Dieu et de la religion, comme par exemple les Galates et les Hébreux (p. 58). /
27) D’après l’Ecriture (Phil. 1,9 ; Mtth. 16, 23, etc.), il faut d’abord changer les sots en hommes raisonnables, avant d’en faire des chrétiens (p. 113).
bonheur, mais avec liberté, en se formant une notion claire du bien qu’il recherche. C’est par le « sentiment moral », le sentiment de la beauté et de la laideur des actes, que l’homme acquiert Ia claire conscience de sa nature morale *).
; Une pareïlle morale de l'intérêt ne pouvait approfondir la notion du devoir. Fabiani déduit confusément obligation d’une dépendance qui elle-même suppose un droit de commander chez celui duquel on dépend (p. 6 ss). — Son eudémonisme repose sur une fausse fhéodicée. La raison, dit-il, éprouve une joie sublime de cette vérité que Dieu, le père aimable de l’univers, ne peut rien vouloir par recherche de soi-même et par désir de gloire. Etant Dieu, il ne pouvait, en ce qui nous concerne, se proposer d’autre fin que notre bonheur. Nous en avons la confrmation dans l'instinct du bonheur toujours vif dans notre cœur. Voilà le sens du Leïtmotif formulé à la première page : « Dieu est amour ; donc il a créé l’homme pour la félicité ». D’après Fabiani, les attributs absolus de Dieu sont inconnaissables. L'homme n’a pas de devoir à leur égard. La morale nous oblige seulement à fairé bon accueil aux divins bienfaits : Dieu qui « n’est pas un despote », ne peut nous donner que des préceptes favorabies à notre bonheur (p. 55, 22 s, 63). C’est pour notre utilité, non pas pour lui-même, qu’il exige nos louanges. Par le culte divin *), nous manifestons notre foi à la perfection infinie de Dieu. L’adoration est un sentiment de respect pour la grandeur et la bonté divines. Nous édifions nos semblables par le culte extérieur qui devient un lien de fraternité. En général, la religion est exclusivement au service de l'humanité. Garantie du salut public et fondement du bonheur de la société, elle représente le plus grand bien du genre humain. Pour cette raison, le chrétien la confessera même au risque de sa vie (p. 48, 59). Dans la religion chrétienne, religion de l’amour, l’unique but des lois positives est la félicité. Elle répond ainsi aux inclinations profondes de la nature humaine, qui sont l’amour de soi-même et, au moins en germe, la sympathie pour l’humanité (p. 23 s).
Ce n’est cependant pas l’amour de soi-même qui, selon Fabiani, forme le principe immédiat de la contrition. Celle-ci suppose l’amour de Dieu. Le pécheur doit regretter son ingratitude et son infidélité envers les intentions de la bonté divine. Dieu w’exige pas que l’homme se tourmente avec angoisse, mais qu'il
28) P. 3 ss, 134. — Ce sentiment de l'utilité de l’acte est un commencement de réflexion sur son rapport avec le bonheur. Voilà un exemple d’un tel syllogisme très ‘caractéristique pour « la morale de réflexion » : « Le scandale est une occasion de péché; or le péché est contraire au bonheur; donc le scandale est contraire au bonheur. »
29) P. 93 s. Pour bien identifier Pintérêt moral et le service divin, il réumit toute la doctrine morale sous les deux titres : culte de Dieu extérieur et culte de Dieu intérieur.
se corrige de ses péchés. **). La corruption naturelle de l’homme, dit notre théologien, apparaît dans la prépondérance de la partie sensuelle sur la partie raisonnable, Le manque d’altruisme est le signe principal du caractère vicieux #).
Le sens de la beauté fait partie de la perfection morale. Cette beauté règle l’attitude du corps, et produit partout une impression agréable. Le port noble et digne n’est pas uniquement exigé par le devoir de donner au corps les soins nécessaires. Le chrétien qui surveille sa marche, ses gestes et chaque détail de sa conduite extérieure, manifeste par là des sentiments doux et aimables. Il procure encore à la société l’avaptage moral d’un exemple permanent de noblesse. Fabiani présente les Grecs comme les modèles de la culture esthétique, et accuse ainsi l’influence de cette renaissance classique qui porte alors à son apogée la littérature allemande. Il insiste sur l’harmonie entre l’idéal de beauté et la morale chrétienne : Si la vraie beauté est un reflet de l’âme, le chrétien réalise pour le mieux l’idéal de la belle humanité. Il cultive la beauté, non par vanité, mais pour plaire à Dieu. Par son empire sur la sensualité grossière, il est particulièrement accessible aux sentiments délicats et au bon goût. Qu’il embellisse sa personne par le vêtement sans affectation, mais qu’il cherche son principal ornement dans la beauté de l’âme (p. 1245, 127 s). La morale ne condamne pas les spectacles, à condition qu’ils soient, conformément à leur but, des écoles de bonnes mœurs et de langage cultivé (p. 137).
Fabiani est trop fidèle au joséphisme pour ne pas faire ressortir en quoi l’Etat contribue au bonheur de l’humanité. L'Etat est en droit de recourir aux moyens d'assurer le bonheur du peuple. A ce titre, il organise la charité *?). L'Eglise, même dans son propre domaine, n’a qu’à reconnaître avec empressement les mesures prises par le Souverain *#). La tendance humanitaire
30) Etant d’une bonté infinie, Dieu ne saurait trouver un plaisir dans l'angoisse de la créature (p. 41 ss). Fabiani proscrit tout ce qui trouble le bonheur et la gaîté de la vie humaine. Comme l’idée de la mort n’est innée à personne, la crainte de la mort ne l’est non plus. En se confiant à la bonté de Dieu et du Sauveur, le chrétien doit se défaire de la fâcheuse habitude de craindre la mort (p. 207).
31) P. 35. — La corruption de la nature est surtout démontrée par la lenteur incroyable du progrès des arts et des lettres. La mission « des éducateurs et des autres artisans de la félicité humaine » consiste à hâter la propagation des lumières par une saine philosophie et par une saine religion (p. 31 5).
32) Dans les Etats impériaux et royaux, on ne peut, selon lui, mieux pratiquer la charité qu’en versant son aumône à l’ « Institution pour les pauvres », récemment érigée (p. 169).
33) Pour les affaires de divorce, de dispense matrimoniale etc., il renvoie au droit civil ou au droit canonique, ce qui ne fait pas de différence, ditil, vu que tout est contenu dans les Lettres patentes impériales et royales sur le mariage, du 16 janvier 1782.
conduit nôtre théologien, d’ailleurs si dévoué à l’omnipotencs de lEtat, à une profession de foi cosmopolite : Le patriotisme qui prétend être plus que l’amour des hommes, suivant l’Evanes une conjuration contre le salut public de l'humanité {p. ;
Voici des échantillons de la manière de penser et d'écrire de
Fabiani — et de son époque : Des larmes de compassion sont Vhonneur de l’humanité ; elles conviennent surtout à l’œil du chrétien, disciple de la religion de l'amour (p. 167). — Impos-
sible d'aimer les hommes plus sincèrement qu’en propageant parmi eux la religion, source inépuisable du bonheur (p. 146 :
166). — Ce n’est pas le sot débonnaire, mais celui qui connaît vraiment les hommes, qui ne pensera pas mal du prochain (p. 158). — Le duel, inconnu aux peuples célèbres de l'antiquité,
vient du nord germanique et suppose une fausse idée de la religion (p. 154).
Malgré une certaine correction dans les termes, Fabiani a vidé les vérités du christianisme de leur fond surnaturel #}), On s'étonne aujourd’hui du sérieux avec lequel ces moralistes entachés de rationalisme prétendent être les porte-bannière du véritable idéal chrétien, et entremêlent quelques débris du catholicisme à leur théodicée simplement déiste, et à leur eudémonisme ennemi de l’ascétisme chrétien.
La théologie morale de Fabiani fut, en quelque sorte, rendue populaire par Grégoire HEEGER, de Wurtzbourg, qui tenta de la concilier avec la conception morale de KANT *#). Il suffit, pour connaître l’esprit de cet auteur, de jeter un coup d’œil sur son æxhortation aux prêtres du ministère pastoral, rédigée par lui sous forme de méditations sur l’Ecriture Sainte, pour compléter son Manuel de théologie morale chrétienne *),
Heeger attribue, en théologie, beaucoup d’importance aux principes philosophiques (p. 9). Il supplie les moines de ne pas corrompre de nouveau par les charlataneries d’autrefois ce qui fut épuré selon la saine théologie, conformément à l’ordonnance de l’évêque de Wurtzbourg (p. 111). Par ce charlatanisme, Hee-
34) La s. Communion p. ex. est présentée comme un repas commémoratif et fraternel, gage consolant de la béatitude future (p. 203 s).
35) Grundriss der christl. Moral nach den vom Herrn Abf von Fabiani _herausgegebenen Grundzügen der christl. Sittenlehre. Von einem Weltpriester des Bisthums Würzburg, Bamberg, 1794. — Handbuch der christl. Sittenlehre für alle Stände, auch zum Gebrauch der Katecheten, 1797.
36) Der Sinn u. Wandel des Seelsorgers wie er sein soil. von Gr. Hesser, der Philosophie Doctor u. Weltpriester des Bistums Würzburg, Bamberg.. 1802. — L’instruction générale, dit l’auteur, a fait tant de progrès que les études de sa jeunesse lui apparaissent comme « jeu d’enfant et toile d’araignée » en comparaison des études du temps présent. Appréciant les progrès modernes, il évoque les temps obscurs où il y avait, dans l'Etat et dans l'Eglise, des scandales que pour sa part il attribue à l’absence ou à l’insuffisance de l’instruction catéchétique (p. 82, 104).
ger entend les bénédictions de l'Eglise dont « la plupart sentent encore le judaïsme et le paganisme » 7). Les exorcismes et choses. semblables ne supportent pas la pierre de touche d’une théologie purifiée *). Les prêtres ne devraient plus, par crainte, céder à la populace, quand elle exige de pareilles bénédictions. Qu'ils écartent du culte la superstition et les abus, en laissant les gens non éclairés (die Unaufgeklärten) dire ce qu’ils veulent. Mon devoir, dit-il, est de combattre les préjugés nuisibles et honteux, et de travailler ainsi au progrès de la raison ; car Jésus a apporté dans le monde une religion raisonnable et pure de tous préjugés. Parmi ces « préjugés préjudiciables aux principes de la religion et à la püreté de la morale », il cite la dévotion aux images miraculeuses et la prétendue superstition s’attachant aux bénédictions de l'Eglise (p. 196 ss). Heeger critique aussi les prières dites mystiques, comme les litanies de Lorette, et les prières en langue étrangère, p. ex. dans la messe (p. 8362). — Malgré ces idées réformistes, il se révèle très sérieux catholique dans les questions essentielles de la foi et de la morale. Il exige p. ex. du prêtre une pureté parfaite et défend avec ardeur le célibat *).
$ 2. L’utilitarisme mêlé à des idées esthétiques et à des projets de statistique morale.
(Dalberg, Isenbiehl)
Un des premiers personnages politiques et ecclésiastiques de l’époque, Charles-Théodore de DALBERG (1744-1817), primat d'Allemagne, attire un instant notre attention par ses écrits touchant la morale. Dans sa vie et dans ses idées, il représente à merveille le « siècle des lumières » *). Ses célèbres « Réflexions sur l’univers >» démontrent l’harmonie totale de l'univers et lidentité des lois de l’ordre cosmique et des lois de l’ordre moral #). L'ouvrage, « dédié à l'Eglise avec une profonde soumis-
37) P. 111. — Ces gestes extérieurs, p. ex. l’aspersion avec de l’eau bénite, sont des cérémonies empruntées au judaïsme et au paganisme et n’ont aucune efficacité. L’objet béni ne reçoit pas une consécration ou une puissance curative, Mais il est permis de voir dans les sacramentaux des symboles qui nous rappellent d’utiles enseignements moraux (p. 210, 380 s).
38) Il n’admet pas la sorcellerie, dans les temps modernes. Le phénomêne des possédés est restreint à l’époque de Jésus-Christ et du christianisme primitif (p. 219 s).
39) P. 332 ss. — On pourrait comparer aux travaux de Heeger l’ouvrage anonyme: Handbuch der Religion u. Moral in lehrreichen u. erbaulicher Lesungen für alle Stände u. alle Tage des Kirchenjahres, Augsb. 1790. — Un compte rendu dans: AÀ/{g. deutsche Bibliothek, vol. 104, p. 89, en fait l’éloge, mais constate : « dass diese Moral nicht selten ins Mônchische verfällt. »
40) Selon les Mémoires du nonce B. Pacca (Œuvres II 218), la nouvelle de Pélection de Dalberg, comme coadjuteur de Mayence, en 1787, « transporta de joie les philosophes, les sectaires et les jansénistes. » Ancien membre de l’ordre des Illuminés, ami de Joseph II, cet homme d’Eglise, cherchait surtout la gloire du bel esprit et du philanthrope.
41) Betrachtungen über das Universum, 6. éd. 1819 (1. éd. Erfurt, 1777)-
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sion », a la prétention d’être une apologie du christianisme p. 108). L’unique base inébranlable du bonheur, dit l’auteur, est Dieu, fin suprême de notre vie (p. 100, 107). Il y a équation parfaite entre les besoins du cœur humain et les moyens dennés par la révélation divine. Le christianisme seul révèle l’origine ef Ia nature du mal, et enseigne l’humilité comme remède à l’orgueil, principe du péché. La doctrine chrétienne fournit des armes contre les maux actuels, promet une récompense et fixe un but à la vie humaine (p. 112 ss). Sans songer à expliquer les mystères chrétiens, Dalberg veut nous faire comprendre leur harmonie avec le système de l’univers, à l’encontre du « soi-disant Système de la nature et d’autres publications à la mode » #). Il est parfaitement raisonnable, ditl, de se soumettre aux préceptes de l'Eglise qui est fondée sur les promesses du Christ (p. 117). Selon lui, les jansénistes Pascal, Nicole et d’autres, ont eu le mérite de restaurer la doctrine morale faussée et entièrement corrompue par la terminologie de l’Ecole (p. 133). Dalberg défend, contre les rationalistes, la réalité du sentiment de la grâce divine, vrai sens spirituel. Celui qui n’en a pas fait l'expérience, en parle comme l’aveugle de la couleur. Comparée à la grâce qui est divine et victorieusement efficace dans nos âmes, la raison humaine n’est que faiblesse (p. 120 s).
Dalberg se dit enchanté de Gœthe, de Voltaire, de Wieland et déclare que l’harmonie esthétique qui nous charme n’est pas opposée à l’harmonie morale qui règle notre vie ##). Il s'intéresse beaucoup aux applications pratiques de la théorie morale, et aux essais philanthropiques pour relever la morale publique “).
Une dissertation intitulée : Pensées sur la détermination de la valeur morale, est typique pour les préoccupations pratiques de ce moraliste *). Selon lui, la morale a pour mission de procurer le bonheur: toute vertu conduit au bonheur, tout vice, d’une manière ou d’une autre, au malheur. Quant à la méthode à employer, il dit que l’histoire et l’expérience sont pour la morale, ce que la physique expérimentale est pour les sciences naturelles (p. 8 10). Il estime que la morale ne répugne pas aux méthodes
42) P. 116. Le Christ est le sommet central qui domine les temps (p. 125). Les hommes ont défiguré la religion, tantôt par des concepts platoniques, tantôt par des arguties aristotéliciennes: finalement le temps emportait cette yrdure, et la religion se présentait de nouveau dans sa pureté. Dalberg parle de « infâme Isidore » (auteur des Décrétales), du « flatteur Bellarmin », auxquels s’opposaient les Gerson, Lauvois, Fleury, Bossuet (p. 132).
43) P. 85. — Dans son livre : Grundsätze der Aesthetik (1791), il montre les rapports entre les deux domaines. :
44) Il est heureux qu’à l’occasion d’un concours sur les moyens d’empêcher l’infanticide, quelques centaines de mémoires ont été envoyés de tous les coins de l’Europe, et il se réjouit que tant d’esprits s'occupent des questions de la moralité.
45) Gedanken von Bestimmung des moralischen Wertes. Vorgelesom in der Erfurtischen Akademie der nützlichen Wissenschaften, den 3. Der.
1781 (Erfurt, 1782).
mathématiques, et qu’une taxation numérique de la vertu s’impose, afin de régler, selon la stricte justice, le respect et la récompense qui sont dus à la vertu en ce monde 4). Combien d’actions simplement honnêtes font contre-poids à une action d’une certaine grandeur morale, c.-à-d. est-il possible d'exprimer en chiffres la valeur morale ? Le progrès rapide et universel des lumières laisse prévoir le temps où la récompense publique de la vertu sera inscrite dans les Constitutions des Etats #7).
Pour arriver dans la morale à une exactitude mathématique, trois choses s'imposent : une terminologie fondée sur des définitions, une échelle de la valeur de ces termes, établie d’après la nature humaine, et une casuistique complète, tirée de l’histoire et des expériences (p. 6).
A l’aide de la psychologie, de la statistique et du calcul des probabilités, le moraliste cherche à trouver les proportions des valeurs morales en prenant exemple sur «+ l’arithmétique morale >» de Buffon “#). La méthode empirique exige une science des symptômes de la vie instinctive, comparable à la sémiotique en médecine, Elle tiendra compte du milieu et de toutes les influences du dehors. Ces données seront utilisées d’après les expériences psychologiques personnelles, et seront classées suivant la méthode de Linné *). Ces observations s’étendront aux corps sociaux, et ceci au triple point de vue de la politique, de la philosophie et de la religion. Presque tous les écrivains classiques, dit Dalberg, les poètes, les historiens, les littérateurs ont écrit des passages d’une haute sagesse humaine. Ce sont des anneaux d’or dans la grände chaîne du système moral complet de l’avenir *). Le résultat sera une casuistique parfaite. De toutes les sciences
46) P. 31. N'est-ce pas triste, dit-il, que la science la plus utile, la connaissance pratique de l’homme ou la philosophie morale, soit tant négligée, tandis que la géométrie pratique est ramenée à des solutions si simples qu’un paysan un peu intelligent peut l’apprendre (p. 5).
47) P. 12. — Le code pénal a depuis longtemps fixé le degré des fautes d’après les chiffres exacts des valeurs dérobées par les criminels. Mais la justice distributive est en retard. Une mesure plus exacte, en cette matière, arrivera à faire connaître aux plus vertueux leurs défauts (p. 22 s, cf. p. 8).
48) Dalberg pose les principes qu’en vertu de la loi d'effet et de cause, passion et sentiment correspondent toujours au degré de la force morale, et que la valeur des vertus surérogatoires ne l’emporte pas sur celle des devoirs remplis; celles-là sont simplement plus brillantes (p. 26).
49) I1 voudrait devenir un Linné pour la morale : Sicut in physicis physice, in moralibus moraliter (p. 22).
50) Pour réaliser ce système universel de la morale qui ne vise à rien moins qu’à mesurer la valeur morale des nations entières, Dalberg invite les métaphysiciens, les psychologues, les moralistes, à observer les pensées, les sentiments et les actions des hommes, et à en mesurer le nombre, le temps et l’intensité (p. 32), — Comme l’univers n’était pas moins digne de Dieu, lorsque Newton en eut découvert les dimensions, à l’aide des mathématiques, de même la religion, cette divine et sûre conductrice des âmes, ne perdra rien, quand, par une étude plus exacte de l’homme, la vérité sera mise à la portée de tous (cf. p. 22, 5).
morales, c’est encore la théologie morale qui a le mieux réalisé ce programme. Le meilleur des moralistes, selon Dalberg, est Nicole. ll estime S. François de Sales, Bona et d’autres, pour leurs écrits précis et sublimes sur la vertu et sur la vie intérieure. Le connaisseur, dit-il, rendra aussi un juste hommage à la perspicacité et à l'exactitude des casuistes, malgré leurs erreurs (p. 6 5).
Dans sa conception optimiste du monde, Dalberg est convaincu que le progrès des lumières profitera à la morale et au. bonheur de l'humanité. Eclectique et vague dans ses idées, fasciné par la perspective d’une synthèse grandios2 des différents aspects de l'univers %), il sauvegarde au moins les apparences du christianisme. La méthode mathématique n’est plus chez lui un procédé de systématisation. Il voudrait s’en servir pour établir une statistique et fixer les valeurs positives et négatives dans le monde moral, afin de fonder, d’une façon plus parfaite, l’ordre public de la société humaine sur les résultats expérimen: taux relevant de l’ordre moral.
Parmi les admirateurs de Dalberg nous rencontrons Augustin ISENBIEHL, auteur de l’opuscule : Doctrine de la vertu d’après les principes de la raison pure et du christianisme pratique ©). DALBERG avait, dans ses Principes de l'esthétique (1791), développé l’idée que le plus haut sentiment esthétique, à savoir Pamour de Dieu, devrait inspirer tous nos actes et en constituer le principe d'unité. HARMONIE, voilà aussi le credo du moraliste Isenbiehl. Pour l’homme sage, dit-il, tout est harmonie (p. 37). Il entend exposer comment il faut se mettre en harmonie avec le plan universel de l’amour divin par des actions bienfaisantes et généreuses. Sans suivre un système déterminé, il se fait l'écho de l'esprit du temps. Je veux, dit-il, populariser les doctrines des grands hommes qui de nos jours ont traité la morale avec tant de succès %). Il se propose de démontrer la concordance de la morale chrétienne avec les principes de la raison. Son point de départ est la révélation chrétienne dont il reconnaît les influences surnaturelles sur le cœur humain (p. V).
Isenbiehl enseigne que le bonheur, à lui seul, n’est pas réalisable. L’harmonie de la vie demande un idéal qui nous rap-
51) Sa dernière publication était un article de journal (1816): « Regard humble et synthétique sur la naissance du monde », où il répète des formules qui lui sont chères : « La nécessité de la création résulte des attributs essentiels de Dieu, de ses sages ordonnances, de sa bonté aimante » (cf. Gogau, l. e. I 103). ;
52) Tugendlehre nach den Grundsätzen der reinen Vernunjt u. des praktischen Christentums, Augsb. 1794 (197 p.). — L’incomparable Dalberg, dit-il (p. 153), suit, en sa carrière sublime, les mêmes principes qu il _ formule eomme écrivain, et mérite d’être appelé l’espoir, l’orgueil et la gloire de la
atrie.
53) P. III. — Il recourt volontiers aux célèbres eontemporains protes-
tants, p. ex.: Garve, Gellert, Lorenz, Gessner.
proche du divin. Cet idéal, c’est-à-dire la vERTU, est la fin de notre existence. Nous l’atteignons plus facilement par le moyen d’une culture délicate des sens et d’une jouissance discrète des plaisirs. Mais c’est par la lutte contre la sensualité et la passion, et par l’obéissance envers la raison que l’homme garantit sa digrité. La vertu est le fruit du christianisme. En retraçant l’idéal socratique, Cicéron et Sénèque ont dessiné quelques traits de la vertu idéale. Son prétendu idéalisme chrétien n’empêche pas notre auteur de s’approprier la maxime kantienne : Pratiquer la vertu pour le seul motif de la raison et du devoir. La loi de la raison, dit-il, est en elle-même sainte et mérite le respect. La vertu comme telle est aimable. Qu'il est sublime, le sens moral de l’homme, qu’elle est grande, la dignité acquise par la liberté ! Agir par pur amour du devoir, c’est la source de la sérénité de cœur et des joies exquises %).
L’humble respect pour sa propre dignité va de pair avec le respect et l’amour envers l’humanité. I] n’y a pas de nom plus beau que celui d’un philanthrope. La loi de notre raison coïncide avec la volonté divine. L’amour de Dieu renforce le respect du devoir. %). Le culte divin, public ou privé, favorise également la pratique de la vertu (p. 46 ss, 70 ss). La foi en Dieu et à l’immortalité de l’âme sert de réconfort contre les passions. La douee espérance d’une vie éternelle nous encourage, sans substituer une fin secondaire à la vertu, fin pure et unique de l’homme (p. 163 ss, 23). La doctrine du royaume de Dieu nous révèle Dieu comme le père de tous les hommes qui pourvoit au bonheur de tous par « sa paternelle providence ». C’est notre plus noble vocation, d’imiter l’Etre suprême dans sa bonté pour lhumasnité (p. 64, 99).
Cela suffit pour nous montrer comment, dans cet éclectique, l'esprit du philosophisme altruiste du XVIIF siècle, les idées de la morale kantienne et les thèses chrétiennes s’associent ensemble. Ce genre d’écrivains adopte les nouvelles idées et les exploite, sans en approfondir le sens et sans y trouver matière à conflit.
CHAPITRE VII. — Un rationalisme plus radical envahit la théologie morale (Schneider, Danzer).
Il s’agit, dans ce chapitre, de moralistes soi-disant éclairés qui ont poussé le libertinisme jusqu’à la défection dans la foi ou les mœurs catholiques, notamment de Schneider et de Dan-
54) Cf. p. 6, 96, 13, 25, 163 s. 60 s, 196 s.
55) P. 176 _s, 101 s, 120 s. — C’est une fausse manière de répandre les lumières (unzeitige Aufklärung), quand on détruit la religion, sous prétexte de n’en viser que des institutions accessoires, p. 48 s, 93 s.
zer. Le moine franciscain Euloge SCHNEIDER (1756-94) fut d’abord prédicateur sécularisé à la cour ducale de Stuttgart. S’étant fait un nom comme écrivain et poète, il obtint, en 1788, la chaire de philosophie et de littérature à l’université de Bonn. H débuta par une dissertation : De necessario litterarum elegantiorum cum Jurisprudentia et Theologia nexu. Depuis longtemps, Schneider était un admirateur fervent de Voltaire et de J.-J. Rousseau. Il était également dévoué à Weishaupt, le fondateur de la secte des Illuminés. L’enthousiasme pour Joseph II lui suggéra, à l’occasion de sa mort, une élégie où il disait «< Lorsque tu parvins au trône, tu saisis en face le fanatisme, fils de l'enfer. Ah ! le monstre alors vomit de la vapeur de soufre, du venin et des flammes. Tu ne parvins pas à le vaincre totalement 1). Schneider lui-même se sentait la vocation de travailler à la ruine définitive du « monstre ». On ne s’étonnera pas qu’il ait eu des sympathies prononcées pour le protestantisme ?). En 1791, il débarqua à Strasbourg où il fut nommé vicaire épiscopal et professeur de théologie pastorale à la nouvelle Faculté de théologie. Bientôt, on le sait, il joua un rôle politique et finit par partager lui-même, à l’âge de 37 ans, le sort de ses nombreuses victimes #).
Dès les années de sa vie monacale, passées dans un couvent franciscain, E. Schneider laisse discrètement percer sa ferveur pour les idées nouvelles. Déjà en 1785, dans un sermon sur la tolérance qui a fait grande rumeur, il ne pouvait cacher son enthousiasme pour les droits de l’homme ‘). La même attitude
1) D’après la trad. de Goyau, 1. c. I 67. cf. L. EnxrHarp, E. Schneider, Strassb. 1894, p. 20. — E. Sxrzmanx, Dictionnaire, II (1910) p. 703 ss.
2) À un moment donné, celles-ci n’ont pas été sans influer sur son sort d’une manière décisive, Ayant dù quitter l’université de Bonn, il trouva um refuge chez le pasteur réformé à Oberkassel. De là, il fut appelé à Strasbourg par l’entremise du Dr. Blessig, pasteur dans cette ville.
3) Nombre de prêtres allemands étaient accourus à Strasbourg, pour aider Vévêque constitutionnel BRENDEL à faire refleurir la pureté du christianisme primitif, d’après une formule chère, depuis longtemps, à ces novateurs. A.-J. DorscH vint avec sa maîtresse qu’il allait bientôt épouser, et assuma la charge de professeur de mMorRaLe à la Faculté théologique (Cours inaugural : Ueber die Würde der Morai u. die Methode, sie zu studieren, Strasb. 1792). Son cours fut annoncé par Schneider, doyen de la Faculté, en ces termes : Praemissa psychologia empirica, Philosophiam et theologiam morum explicabit. (Scaneiper, De novo rerum theologicarum in Francorum imperio ordine commentatio, Strasb. 1792, p. 11). KÆMMERER, ScuwinD, DERESER arrivèrent également pour enseigner cette pure doctrine de la lumière et de la liberté qui, évidemment, leur était familière depuis longtemps. Cf. N. Pauius, L’Eglise de Strasbourg pendant la Révolution, 1890, p. 115 ss. J. Gass, Konstitutionnelle Professoren, etc. 1916, p. 39 ss.
4) C’est à tort qu’on a cru devoir contester la véritable tendance de cette manifestation (cf. Merkze, {. ec. p. 61 s). Pour en avoir l'interprétation authentique, il suffit de lire une poésie frivole, qu'à cette occasion, il avait envoyée à son ami, le baron de Beroldingen (EHRHARD, 1e D 110)
plus ou moins équivoque caractérise son opuscule sur la philosophie appliquée aux besoins du confesseur 5). Insérée dans son œuvre totale, cette publication, avec ses apparences anodines, se montre fort révélatrice du naturalisme de l’auteur. Dans cette philosophie pour les confesseurs, Schneider rappelle les temps obscurs (tenebricosa illa et iniqua tempora) où les docteurs casuistes avaient en vue toute autre chose que le plus grand bien des hommes. Un changement heureux s’est fait, ditil, « Deo opitulante Principibusque nitentibus » (p. 7).
Pour exercer les fonctions de confesseur, le prêtre doit notamment connaître l’anthropologie et la nomologie. Sous ce dernier nom, notre théologien désigne la discipline qui enseigne les principes généraux des actes humains, du devoir et de l’imputation des actes. Par une confusion regrettable, on aurait jusqu’à présent discuté ces questions dans les traités théologiques, au lieu de s’en rapporter à la philosophie. Certes, dit-il, la vérité est la même, soit que le philosophe Feder ou que le théologien moraliste Besombes nous la présente. Pourtant, il importe qu’on ne la déracine pas du milieu qui lui est propre. Schneider fait observer que le manque d’une saine philosophie a causé des maux innombrables, en particulier, cette erreur de vouloir mesurer le péché « ad ulneam juxta longitudinem et latitudinem » 6). Parmi les autres branches de la philosophie, il faut que le confesseur connaisse surtout la pédagogie et la physique. En vertu de ces études philosophiques et du progrès général de la civilisation disparaîtront les superstitions théoriques et pratiques qui existent encore en très grand nombre, malgré les efforts méritoires des princes et des évêques. L'auteur insiste aussi sur l’importance de la médecine pastorale, surtout quand il s’agit d'aider des scrupuleux : non Scripturæ patrumque effatis sunt corrigendi, sed herbis et liquoribus (p. 25 s).
Schneider affirme qu’en recommandant ces moyens naturels, il n'entend pas déprécier l'Evangile, maïs plutôt lui frayer le chemin ‘’). Seulement, il veut qu’on interprète l'Evangile d’après des principes éclairés. Que personne ne regarde le bon Dieu (mitissimum numen) comme un juge sévère qui prendrait plaisir à nos tourments et se régalerait de nos larmes, de nos jeûnes et de nos flagellations ! En homme pratique, le confesseur doit imposer une pénitence qui soit faite pour éclairer les esprits
5) De philosophiae in säcro tribunali usu commentatio, Stuttgart, 1786.
6) P. 19 s. — Voici sa définition de la saine philosophie : Philosophia sana, non quae vanis et abstractis magis implicatur, sed quae hominis humanarumque actiopum naturam, fines, regulas serutatur; quae ad procurandam augendamque generis humani felicitatem omne studium operamque dirigit (p. 36).
7) P. 33; reliqua boni confessarii adjumenta, oratio praecipue et saerae Scripturae lectio (p. 37).
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et corriger les mœurs #). Selon Schneider, « le rite de la confes- Sion > a pour but essentiel de propager les lumières. Pour cela, le confesseur doit être versé dans les sciences naturelles, la thé- : rapeutique et l’économie ménagère (p. 23 ss). En général, notre moraliste ne considère dans le sacrement de pénitence que l’opus operantis et le côté naturel. Il dit qu’il vaut mieux attirer l’attention du pénitent sur les suites temporelles du péché que sur les peines lointaines de l'éternité. On ferait mieux de faire lire à un jeune homme d’habitudes vicieuses le livre de Tissor sur l’onanisme que l’Imitation de THoMas à Kempis ?).
Un ouvrage qui alarma l’Allemagne catholique, c’est l « /nstruction catéchétique sur les principes généraux du christianisme pratique. » 1°), Désapprouvé par toutes les Facultés de théologie catholique, à l’exception de celles de Wurtzbourg et de Salzbourg, ce livre fut agréé par le Conseil ecclésiastique de Bonn. Mais il coûta à Schneider sa chaire de professeur à l’université. Pressé par ses adversaires, il déclara à sa défense, qu'en n’envisageant qu'un côté de la morale chrétienne, il n’a pas pour cela voulu désavouer la doctrine intégrale de l'Eglise. En réalité, son « christianisme pratique » se présente comme le christianisme tout court. Non seulement il sépare la morale complètement du dogme, mais il affirme que « la doctrine morale chrétienne est de loin Ia partie la plus importante du christianisme » (p. 57). Toutes les doctrines dogmatiques ne lintéressent que par leur valeur morale. Les opinions dites spéculatives sont plutôt sorties de la tête d’exégètes ineptes que de lenseignement des Apôtres (p. 43).
Jésus, dit-il, qui a prêché à des hommes grossiers et incultes, n’a pas eu l’occasion d’édifier un système complet de Ia morale. Il faut mettre en ordre « les fragments de sa doctrine morale » et compléter les lacunes, en faisant des emprunts au riche trésor de la raison et de la philosophie (p. 58 s). — Schneider Iuimême se propose d’esquisser « le beau système de la doctrine chrétienne de la félicité », et d’enseigner la tolérance vis-à-vis de ceux qui ne partagent pas les opinions dogmatiques. Visant à la perfection de la vie de l’âme et du corps, cette science sublime nous fournit des idées correctes sur notre destinée et
8) P. 21 s. — Huc non faciunt rosaria, huc flagella, huc castigationes immodicae (p. 22). — Parce flagellis, sed Indorum potum ebullienti adolescenti cura ut subtrahas (p. 32).
9) Quid tu illi Thomam Kempensem, quid speculum exemplorum suades? Tissotum legat (p. 32). — Tissor, L’onanisme, Lausanne 1775 (trad. all. Eisenach, 1785). 4
10) Katechetischer Unterricht in den allgemeinsten Grundsätzen ace praktischen Christentums, Bonn et Cologne, 1790 (96 p. 12°). — Le Prince électeur de Cologne l’avait chargé de rédiger une catéchèse sur le parois de Felbiger. On en fit, dit Goyau (1. c. I 67), de nombreuses contrefaçons don l'Allemagne fut inondée.
nous apprend à « agir de belle façon >» (p. 9, 11). Pour atteindre ce but, elle part de cette règle suprême : Le chrétien est obligé à faire toujours ce qui lui semble être meilleur (p. 61). Cette formule doit se comprendre au sens d’un vague mélange d’eudémonisme et d’esthéticisme. Selon Schneider, ce qui nous rend plus heureux est ce qui est meilleur. C’est la volonté de Dieu, son strict commandement, que nous soyons toujours appliqués à nous rendre heureux. Est péché tout acte qui s’oppose au bonheur de l’homme. Notre moraliste aime l'expression : le bien et le beau; il parle volontiers des « préceptes bienfaisants de l'Evangile » 11),
Fidèle à sa tendance de confondre la religion avec la morale, Schneider appelle tous les devoirs des devoirs de religion. L’acte religieux essentiel consiste à se dévouer au plus grand bien de l'humanité entière (p. 74 s). Loin de rechercher des mortifications arbitraires, le chrétien jouit des biens de la terre avec joie et reconnaissance. Il supporte avec patience le mal qu’il ne lui est pas possible ou pas permis d'éviter. Enfin, le vrai culte de Dieu consiste dans la jouissance de ses bienfaits. Dieu, la bonté infinie, nous donne tout, sans se faire prier. Notre moraliste se montre très réservé sur la question de la sanction due au péché et de la peine éternelle #).
Schneider dénonce toute doctrine dépassant l’évangile humanitaire, comme un résidu du paganisme ou de l’Ancien Tes- _tament ‘##), A la « morale réactionnaire des moines » il oppose la pure doctrine de Jésus. Celle-ci ne connaît pas cette piété inactive qui se nourrit de la sueur du simple paysan et de la * moelle de l'Etat beaucoup trop tolérant ‘). En déclarant tous obligés à faire toujours ce qui leur paraît être le plus parfait, l’auteur nie les conseils évangéliques et, en même temps, tout ce qui a trait à la mystique. Il s’autorise de son faux rigorisme pour faire le procès du probabilisme 15).
11) p. 68, 96. — II essaye une paraphrase du Notre Père (etwas umschreibende, aber deutliche Uebersetzung) pour « faire ressortir le noyau succulent caché sous une enveloppe de mauvaise apparence » ; il écrit p. ex. « môchten doch auch wir hienieden alles tun, was du unserer eigenem Glückseligkeit wegen von uns forderst, und alles meiden, was unser eigenes Wohl zerstôrt » (p. 91).
12) cf. p. 64, 24, 90. — II dit p. ex. du suicidé que son sort ne peut être aussi beureux qu’il aurait été sans ce dérangement du plan de la Providence (p. 66).
13) Man hatte (im Heidentum und im A.T.) keinen Begriff von der einzig wahren Gottesverehrung, welche im frohen, dankbaren Genusse seiner Wohltaten besteht (p. 24).
14) Tiré d’un sermon de la même époque. Là, il dit encore du Dieu de V'A.T.: Sein Dienst besteht nicht, wie der Gottesdienst der denkenden Christen, im stillen frohen Genusse der Güter des Lebens, sondern in knechtischen Stellungen und zwangvollen Ceremonien (ExrHARD, /. c. p. 20).
15) D’autre part, il ne semble voir dans le mariage qu’une union d’après
les lois de l'Etat (p. 79).
Toujours est-il que Schneider maintient un reste de religion révélée dont il prend la défense contre les libertins 9). Sans doute, sa façon de parler de Dieu, père de l’univers, ne semble pas trop différer de celle des déistes. Il appuie, en général, beaucoup plus sur la raison que sur la foi, et dit p. ex. que Ecriture Sainte n’a pas besoin d’être inspirée quoiqu'il y ait des raisons suffisantes pour défendre l'inspiration (p. 23). Schneider est, du reste, convaincu de la valeur pratique de sa dortrine morale. En présence du « tapage de certains zélateurs fanatiques » (Zionswächter) touchant la prétendue corruption des mœurs, il déclare avec indignation que ce n’est pas la faute du nouvel enseignement de la morale et que, pour s’en assurer, il suffit de faire l’expérience et de se conformer dans la vie aux préceptes de ce qu’il appelle la religion pratique (cf. p. 96).
Hélas ! Schneïder devait bientôt lui-même donner un démenti à ces fières affirmations. Mais sa doctrine au moins, et son langage sont restés les mêmes, lorsqu'il se fut engagé dans Faventure d’un agent révolutionnaire. A Strasbourg, nous le voyons s’ériger en défenseur de la nouvelle constitution qui dit-il, « délivra la raison de l’esclavage et purifia l’or de notre sainte religion des scories de la superstition ». Dans un sermon prononcé à la cathédrale de Strasbourg, il montre Jésus comme l'ami du peuple qui disperse les ténèbres et enseigne une morale pure et bienfaisante. Une autre fois, il reproche aux prêtres réfractaires que leurs connaissances se réduisent à une casuistique insipide et à des notions superficielles du droit canonique 17).
Dans le programme d’études que Schneider a tracé comme doyen de la Faculté de théologie à Strasbourg, il dépeint en couleurs sombres les études théologiques du passé : Scholastici mirum quantum circa suas quidditates, haecceitates, qualitates occultas reliquasque ejus temporis nugas laborabant. L’essor de la théologie au temps de la Renaissance et de la Réforme fut entravé par les Jésuites #). La Sorbonne a mis sa gloire à censurer Erasme, et à défendre l’autorité démesurée du Pontife romain. Dans le même document, Schneider parle du joug du Concile de Trente, du venin du probabilisme heureusement combattu par Pascal, Arnauld et Quesnel, et enfin de la casuistique qui porte, à tort, le nom de théologie morale **). Là encore,
16) Cf. De novo rerum, etc., p. 7 ss. — Il les appelle : hypersophiae sestro perciti.
17) EBRHARD, L. c. p. 44, 50.
18) Selon lui, « les Loyolites, pestifera gens et humani generis flagellum », ont étouffé la nouvelle philosophie : Philosophiae purioris semina a Gassendo primum, dein a Cartesio jacta, suffocant (De novo rerum, etc. p. 5).
19) Theologiam quam vocant speculativam, polemicam et casuisticam aeterno damnandam exilio (1. c.).
il assigne la première place à l’enseignement moral, qui s’inspire de la raison d’abord et ensuite des oracles de l'Evangile ?). H nous avertit de bien distinguer entre les doctrines du Christ qui n’ont été que des accommodations au milieu juif de son temps (gens multis addita superstitionibus), et les autres qui regardent l’humanité entière (p. 7).
En résumé, nous constatons que lidéal moral et religieux de Schneider se confond avec un humanitarisme sentimental et esthétique qui s'apparente plus ou moïns avec l’épicurisme 1). Il représente, d’une façon expressive, l’état d’esprit de bon nombre de théologiens soi-disant éclairés de cette époque en Allemagne.
Comme Euloge Schneider, le Bénédictin Jacques DANZER (1743-96), professeur de morale à l’université de Salzbourg, se révéla, par sa vie et par ses écrits, partisan résolu des idées du siècle *?). Dans un opuscule anonyme, où il décrit l’influence de la morale sur la félicité des hommes, il se montre plein d’enthousiasme pour l” « Aufklärung » et veut prouver qu’il faut être un penseur indépendant pour savoir sous quels différents aspects se présentent les problèmes de la vie, et pour être disposé à la tolérance et à l’amour des hommes *#), Accusé, en 1788, par Schwarzhueber et d’autres collègues, pour ses doc-
20) II faut enseigner la doctrine pure et simple de l'Evangile qui est Ia doctrine des devoirs, plutôt qu’une doctrine dogmatique ; car le Christ Iuimême enseignait que Île salut dépend des actes, et non pas des opinions (DAT).
21) On reconnaît l’écho de cette doctrine morale dans ces paroles d’un discours politique, prononcé à Haguenau, le 4 novembre 1792, à l’occasion de la fête civique : « Le principe fondamental de la religion n'est-il pas amour des hommes et le désir de faire le bien ? » — L’année suivante, il écrit dans son journal Argos (vol. 3, p. 225) : « La religion chrétienne est, incontestablement, un moyen efficace pour le perfectionnement du genre humain ; sa morale est pure, simple, humaine ». (Heirz, Nofes sur la vie et les écrits d’E. Schneider, Strasb. 1862, p. 48, 86).
22) A Salzbourg, où sous l’archevêque Jérôme de CoLzLorepo, le libéralisme était en faveur, on publiait la revue : « Oberdeutsche Litteraturzeitung (1788-99). L’université, école des hautes études pour les couvents bénédictins, s’était de bonne heure montrée accueillante à la philosophie moderne, d’abord à celle de Wolf, et ensuite à un kantisme modéré. Le Grand Séminaire était dirigé par Matthieu FiNGERLOS, plus tard directeur du Georgianum de Landshut et très sévèrement jugé par Sailer. Il\disait aux théologiens que le premier devoir de tout prêtre était d’étudier le système kantien, et leur faisait faire des discours sur la construction des routes, sur l’industrie, sur l’agriculture (cf. AICHINGER, M. Sailer, 1865, p. 351).
23) Rede über den Einfluss der Moral auf die Glückseligkeit der Menschen u. die Art, selbe nützlich zu studieren, Salzb. 1789. — Voir aussi : Jesephs des Grossen Toleranz, ein theol. Fragment, 1183. — Par un scrupule singulier chez lui, il s'était, dans un écrit antérieur (Refleriener über Deutschlands achtzehntes Jahrhundert, nebst einer Betrachtung über die Laye des heutigen Mônchswesens, 1782, 2. fase. p. 14-192), élevé coacr2 l'opinion du canoniste fébronien GMEINER (Praelect. in jus eccl. ad principia juris naturae et civitulis, 1:92), d’après laquelle les vœux reliÿieux seraient ipso facto annulés par la suppression des couvents, en disant qu’il faudrait encore une dispense de r'évèque.
trines rationalistes, il fut protégé par son archevêque Jérôme de Colloredo. Ce n’est qu’en 1792 qu'il dut renoncer à sa æhaire *),
Son ouvrage principal est le Manuel de morale chrétienne *). L'auteur s’est cru obligé, pour parler d’une façon elaire et plus utile au bien public, d'abandonner ou, au moins, de réduire la phraséologie de l’Ecole. Ses modèles sont de préférence les protestants *), Parmi les catholiques, il s’attache à LAUBER qui, dit-il, a écrit d’une manière plus claire et plus digne de la raison et de la philosophie que jamais nos théologiens ne l’ont fait, sans pourtant se dégager entièrement des minuties scolastiques ?7). Il s'inspire également de la Philosophie pratique de son confrère A. SCHELLE. Danzer est très versé dans la philosophie moderne *#). Il semble presque qu’il soit plus satisfait de Sénèque et de Plutarque que des Pères de l'Eglise.
Notre moraliste déclare adhérer à la religion morale de Jésus et ne vouloir rien entendre de systèmes théologiques, de mystères et de spéculations. Il exige pour la dogmatique plus de clarté et de précision dans le langage et dans les définitions, ce qui ne sera possible que par l’abrogation des méthodes et des subtilités péripatéticiennes *). Il s'exprime avec mépris sur les « Sanchez et consorts ». La mystique est, selon lui, le jeu d’une imagination échauffée et maladive. Les ouvrages de théologie morale, même de date récente, lui apparaissent comme des Compendium de l'antiquité qui retardent d’un siècle, quand on les compare à la littérature philosophique moderne *). En général, on présente la morale d’une façon trop confuse, dans un langage trop métaphorique. Pour changer cet état de choses, il faut arriver à une connaissance plus parfaite de la nature humaine.
24) Dans sa vie privée, il s’était fait remarquer par des singularités eompromettantes. Il vécut à son caprice, frisa ses cheveux, ôta ses habits
religieux et se mit à la mode (Cf. Sattler, p. 517). — L’année après sa démission, il publia : Beiträge zur Reformation der christl. Religion überhaupf, . a. der kath. Dogmatik insbesondere, Ulm. 1793. — En outre : Ueber den
Geist Jesu u. seine Lehre, 1793: Kritische Geschichte des Portiunkulaablasses, von Cyprian dem Jüngern, 1794.
25) Anleitung zur christl. Sittenlehre 1. vol. 2. éd. Salzb. 1791 (1. éd. 1789); 2. vol. 1. éd. 1789 (2. éd. 1791), 3. vol. 2. éd. 1792, (1. éd. 1791).
26) A savoir : « l’incomparable Reinhard », Bahrdt, Less, Dôderlein, Tittmann, Steinbart, etc.
27) IL 616; il connaît aussi : Amort, Bertieri, Luby, Fabiani, Schwarzhueber, Sailer (Glückseligkeitlehre), etc.
28) Il fait mention de : Bayle, Montesquieu, Rousseau, Condillac, Woif, Pope, Garve, Jerusalem, Villaume. Il recommande, sans réserve, comme Îles meilleurs pédagogues : Basedow, Feder, Campe, Miller, Nicolaï (IT 665).
29) III 830; IL 590; cf. I 361, où il parle de » gefühllosen grammatikalischen Kenntnissen », et à propos de Luby, d’une « méthode stérile ».
30) II, Appendice, p. 99.
Ne serait-ce pas étrange, dit Danzer, si je consultais la Bible, les Pères ou l’Eglise, pour savoir ce qui se passe dans mon âme 51). I] ne peut s’imaginer que Dieu, « notre père universel », veuille ratifier les prescriptions humaines ridicules et les doctrines d’ascètes exaltés. Ne sont-ce pas, dit-il, de vraies caricatures, ces catéchètes hypocondriaques, ces maîtres de religion à la Cochem (Kochemitische Religionslehrer) ? Combien misérables sont nos livres populaires de lecture pieuse et nos légendes ! Même l’Imitation de Jésus-Christ n’est qu’à moitié recommandable. Selon Danzer, la contemplation est une invention d'hommes qu’un caprice religieux a amenés à la solitude. Si tout le moñde voulait ainsi changer les heures de travail en heures de prière, on ferait bientôt reparaître la stagnation et la barbarie. Qu’ils y réfléchissent bien, dit notre moïne, ces hommes-là qui attachent plus d'importance à la bigoterie qu’à l’industrie et au christianisme actif. Cultiver par de pieuses effusions une perfection intérieure imaginaire, ou fixer son regard, pendant des heures, sur de saintes images, au lieu de vaquer aux affaires, tout cela répugne au pur christianisme actif, à l’authentique doctrine de la vertu %?). Aigri, sans doute, par certaines résistances, il raille le pasteur bigot et les gens hyperorthodoxes, les alarmistes qui ne cessent de crier, de tapager, de baver, de démontrer et qui ne produisent pas l'embryon d’un argument. Ce moraliste qui cependant polémise contre Voltaire, ne semble pas trop étranger à l’esprit voltairien, quand il juge par exemple ceux qui « au bord de la tombe rentrent de nouveau dans le sein froid Ge teur religion de bonne femme, et qui mettent ainsi en suspicion la valeur des lumières de la raison » (III 322).
Danzer déclare vouloir enseigner la doctrine de l'Eglise. Seulement, dit-il, je parle et j'écris d’une autre façon que nos théologiens sont habitués à le faire. Autre chose est la doctrine de l'Eglise, autre chose celle de l'Ecole. Même dans l’enseignement de l'Eglise, nous avons à distinguer entre la vérité et la façon de la formuler. Les définitions dogmatiques, p. ex. celles. de Trente, exprimées par des formules péripatéticiennes, et en latin d'école, sont le produit de cette scolastique qui se développait et régnait, à mesure que la science véritable tombait en ruines. La corruption de la théologie vient de la philosophie aristotélicienne. Le fatras transcendant et fastidieux, dit Danzer, dont notre philosophie moderne s’est débarrassée, encombre encore, en grande partie, la théologie. Les doctrines religieuses sont embrouillées des hypothèses et des formules d’une métaphysique démodée. Une fois admises en théologie, ces aberra-
31) A propos de l’Ecriture et des Pères, il remarque qu’on doit se nourrir de leur substance, et non pas se contenter de ces citations incomplètes et tronquées qui n’ont aucune valeur (I 11).
32) Cf. I Préf. (« Standpunkt »).
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üons participaient au prestige de la religion. Les in-folio, les inquarto, les compendium théologiques sont, de temps immémorial, incrustés de chimères transcendantes, d’hypothèses et de subtilités qui furent importées de la philosophie. Celui qui veut piendre tout le mal fait par la terminologie des scolastiques, Aa qua comparer leurs in-folio à la simple doctrine du Sauveur. Après une heureuse révolution, la philosophie moderne est arrivée à un tel état de perfection et de clarté qu’elle peut rendre de grands services à la théologie. Serait-ce si difficile de suivre, au moins dans la morale chrétienne, la véritable philosophie pratique quand, durant des siècles, on a su philosopher à la mode platonicienne ou aristotélicienne ou péripatéticienne ? La philosophie moderne et l’étude de la nature nous ont révélé que la religion a pour but de nous faire jouir honnêtement du bonheur terrestre, pour éveiller ainsi en nous le sentiment de gratitude envers Dieu, le «père commun, en attendant les pures délices de l’autre vie ! #).
Danzer se fait une idée très curieuse des docteurs de l’Eglise dans les siècles primitifs où « la doctrine de la raison » était encore inconnue. De philosophes, dit-il, ils étaient devenus chrétiens, tout imbus des idées apprises dans les sectes d’un Platon, d’un Aristote, d’un Manès, etc. Quel moraliste voudra puiser aux Sources troubles de ces temps obscurs et adopter les opinions douteuses des Pères à la place de la pure doctrine de Jésus ! 3). Comptant sur l'esprit libéral et l’amour de la vérité de nombre d’Allemands catholiques, il entend construire un système de morale qui soit à la hauteur de la philosophie moderne et de la science naturelle, en dédaignant d’être accusé de néologie et d’esprit novateur (1 Préf.).
Danzer appartient à ces eudémonistes qui appliquent à la morale le principe de la relativité mathématique. L'univers, ditil, est comparable à une chaîne dont les anneaux sont les faits individuels. Peut-on se représenter cette chaîne, et chaque chaï- “on en particulier, comme un bien absolu ? Il est plutôt évident que le bien est déterminé par la cohérence de toutes les parties qui le composent, c’est-à-dire qu’il est nécessairement relatif. Tout ce qui existe est précisément ce qu’il peut et ce qu’il doit être. On appelle cela sa perfection, sa bonté transcendantes. Le séraphin, par exemple, ne se distingue pas, en perfection et en bonté, du moindre atome d’un corps pulvérisé. La vie morale constitue un mécanisme psychologique. Puisque, dit Danzer, le bien relatif est pour nous un motif d’agir, je ne comprends pas, à quoi pourrait nous servir l’idée d’un bien absolu. Celui-ci sur
39) I Préf.; II Appendice, p. 23, 46, 52.
) III Préf., I 7. — En ce sens, Danzer dit que la doctrine chrétienne de l’immortalité est une doctrine divine, plus convaincante que toutes les démonstrations de la géométrie et plus instructive que tous les livres du
monde (1 118).
lequel on prétendait fonder la morale, semble même contredire les lois psychologiques fondamentales qui régissent notre faeulté appétitive. Puisqu’il ne nous intéresse pas, il ne peut pas faire fonction de motif. Même la béatitude éternelle ne se conçoit pas comme bien absolu. Elle est la dernière et suprême condition de cette série de conditions desquelles dépend la félicité des hommes. Dans les valeurs morales, il n’y a donc rien d’absolu : tout est proportion. La moralité n’est pas l’abstention. dit Danzer à un autre point de vue, mais 1a modération, la mesure, partant une proportion (II 34). Et encore : Etre meilleur cu être pire, ce ne sont que modifications d’une même réalité (II 199).
Voici, selon Danzer, la thèse fondamentale de la morale, aussi vraie que tout axiome en mathématiques : La félicité universelle des hommes et de toutes les créatures raisonnables est la fin de la création (1 256 s). Il la précise en disant que finalement toutes les lois morales tendent à nous faire-réaliser, par nos actes libres, le bien physique, et à assurer ainsi le bonheur de l’humanité (II 48). Cette vérité résulte des lois naturelles et immuables qui déterminent les aspirations de l’âme humaine et qu'aucun théologien ne peut ignorer (I 170 s). La vie morale se développe conformémnt à ces lois morales, avec une précision mathématique. L’homme suit nécessairement lattrait du bien, c’est-à-dire du bonheur. On peut se tromper, jamais on ne peut mal choisir avec intention. Le pécheur aura à se faire ce seul reproche de s'être précipité et trompé en son choix. La vertu est donc le produit de l’instruction, des idées claires, des méditations fréquentes et intenses. Toutes les objections soulevées contre cette doctrine reposent sur les principes de la scolastique du moyen âge *). Le progrès des lumières coïncide avec le progrès de la morale. Il faut mieux s’éclairer, pour mieux connaître les sources du bonheur. L'enseignement de la morale est nécessairement une œuvre d’édification morale, une collaboration au bonheur de l'humanité (} 93 s, 7).
Danzer, ennemi de toute métaphysique %*), se passe, à plus forte raison, de la métaphysique surnaturelle. Pour analyser l’acte de foi, il s’adresse aux philosophes. Dans l’acte d’espérance, il ne voit rien de surnaturel. La grâce surnaturelle lui apparaît comme une causalité inutile et impossible. L’enchaîne-
35) 1 340; IL 309. — If 42. — Danzer ne croit pas que la morale de Kaxrt diffère en dernière analyse, de son propre système. Si je devais, dit-il, reconnaître le principe de Kant tel qu’il est formulé, j’y trouverais des difficultés insolubles. Supposons que tous observent la maxime kantienne, il en suivræ l’ordre et la perfection pour l’humanité et pour l’individu. Or, cette perfection est équivalente au bien-être et au bonheur. Ce sont donc, en vérité, ces derniers résultats qui semblent motiver l’obligation morale (HE Préf.).
36) Quand Danzer insiste, avec Kant, sur la nécessité d’une métaphysique des mœurs, pour donner de la solidité au système moral, il ne pense qu’à la « psychologie purifiée » qui constate les lois de la vie appétitive de. âme humaine (I 351 ss). .
NC. De
ment rigoureux des causes et des effets psychologiques ne laisse de place pour aucune autre causalité. La nature et Dieu suivent
la même loi d'économie : ils ne produisent rien en vain (1 354. 371; VIT 146).
La raison humaine qui n’est nullement affaiblie #7?) fournit son objet à la sensibilité morale. Elle aide ainsi à réaliser la fin morale, c’est-à-dire à produire le sentiment du bonheur. La méme faculté humaine produit le sentiment physique et le sentiment moral. La différence est dans les objets qui tantôt se présentent sous leur aspect physique, tantôt sous leur aspect physique et moral. Plus la conscience intime et la sensibilité seront intenses, plus le contentement et le bonheur seront grands. Il faut donc se rendre compte de sa propre vertu et du progrès réalisé, pour s’en réjouir. Notre plaisir moral augmentera encore quand nous envisageons les suites heureuses qui en résultent pour l’avenir. Ce sentiment heureux, fin de la conduite morale, a besoin d’être rassuré sur sa durée. C’est la révélation qui en garantit l’existence et le développement infinis. Danzer ne doute pas que sous cette forme la morale de l'intérêt ne corresponde parfaitement à l’esprit du christianisme. (1 60, 69 ss, I 108 ss, I 47).
Par l’analyse psychologique des concepts, la philosophie, selon lui, parvient à approfondir le langage de la morale et apporte de nouvelles lumières. Elle déduit, par exemple, la notion du droit de celle de l'obligation qui, elle-même, résulte du besoin de coordonner le bonheur universel et celui des individus %#). Mais cette base rationnelle ne suffit pas à la morale. La révélation seule nous donne la certitude absolue dans la recherche de la vérité. De plus, le repentir ne nous procurerait pas de tranquillité parfaite, si nous ne pouvions nous appuyer sur une autorité plus élevée. La parole divine qui s’impose avec autorité, nous habitue à accepter le témoignage des autorités dans la vie morale, ce qui n’est pas notre disposition naturelle. Ce respect de l’autorité nous rend héritiers des trésors de sagesse que l’expérience et la raison de tous nos ancêtres ont accumulés dans les siècles passés. Selon Danzer, la vérité divine force l’adhésion de la raison éclairée, sans qu'il soit nécessaire de supposer une action surnaturelle. Grâce et bienfait, lumière surnatu-
37) Man sagt, die Vernunft sei blind, schwach, verdorben $ elende Sage ! (HI 329). —- Il s’agit de la raison empirique, de l’observation expériméntale au service du sentiment moral (I 11). cs sn 5 ss. Selon la facon commune de parler, dit-il, on détermine la D eu ne par Poblisationl celle-ci par la loi, la loi par la Re du snpérieur, et enfin la compétence du supérieur de nouveau par un droit. our éviter ce cercle vicieux, il faut recourir aux principes psychologiques.
relle et instruction, signifient la même chose, quand on sait in-
terpréter le langage figuré des Ecritures et de l’antiquité *’).
Tandis que les philosophes, dit-il, n’ont lu que des variantes dans le livre de la nature, le christianisme nous en révèle le texte authentique. C’est à cette lumière du christianisme que, de nos jours, un Rousseau a eu le bonheur de lire dans le livre de la nature (1 29). Danzer conçoit l’histoire de l’humanité comme un progrès continuel, une émancipation qui aboutit à la morale chrétienne. Le péché primitif affranchit les hommes de l’étroite simplicité innocente et leur donna la puissance de faire le bien ou Je mal. Tout ce dérangement de la vie instinctive, en particulier celui provenant de la manducation du fruit vénéneux au paradis, se transmit aux descendants. Les influences des liens de parenté, de la vie de société, et mille autres circonstances s’unissaient pour provoquer les diverses formes de moralité dans les différentes nations. Le christianisme enfin a, en vertu du principe d'autorité, accueilli les idées morales les plus nobles de tous les peuples et de tous les temps (IE 146 ss).
Dans la morale chrétienne de Danzer, il n’est question ni de devoir envers Dieu, ni d’offense envers lui. Aucun péché, même pas le péché des anges déchus, ne renferme un acte d’hostilité contre Dieu. Le motif de notre repentir est d’avoir, par le péché, nui à notre propre bonheur et au bien-être de la société. Dieu ne tient pas à nous imposer d’autorité la loi de sa volonté. Le péché lui déplaît uniquement, parce qu'il est contraire au bonheur de FPhumanité. Aussi les lois morales les plus générales qui sont communes à tous les hommes, ont leur raison suffisante dans la nature humaine. Les lois divines n’ont pas d’autre raison d’être que la prospérité des individus et de la société. Toute action contre une loi morale est nécessairement nuisible +).
La liberté est, selon Danzer, la faculté de choisir ce qui plaît iwmieux. Par l’exercice, elle devient une disposition de l’âme, une force qui nous assure l’empire sur nous-mêmes #). (Cette force, qui agit librement sous la direction de la raison, tire son
39) I 35 5, 44 s. — Gabe, Gnade, Wohltat ist einerlei. Uebernatürliches Licht, Aufklärang und Unterricht sind gleichviel. I 351 s. — Jésus, dit-il, nous a éclairés sur des vérités incertaines ou inconnues, p. ex. sur notre destination à une béatitude supérieure, sur l’immortalité, sur la Providence, sut lé mérite de la vertu, sur la juste relation entre l’homme et Dieu (I 3 s).— Conitérnant l'importance de la révélation pour la morale, il invoque, outre 1A tradition ecclésiastique, le témoignage de philosophes, comme Bayle, Condillac, Jerusalem, etc.
40) II 308 s. 315 (1 63); moralisch bôse und gemeinschädlich sind gleichbedeutende Worte » (II 33). — « La tendance utilitaire est bien formulée en cette phrase : Un acte peut être louable à cause de la bonne intention, mais s'il n’en résulte pas de profit, il n’est pas encore méritoire (I 266).
41) I 184 s. I] dit vouloir définir la liberté d’après la bonne psychologie et Ia philosophie pratique, en laissant à d’autres sciences la tâche de détermâiner la notion dogmatique de la liberté.
origine des instincts dont le premier est l’amour de soi-même oui 62). A côté de la liberté il y a, comme agents de bonheur, les sensations qui sont indépendantes de notre choix et proviennent de causes physiques. Les passions bien dirigées nous emportent rapidement vers le bonheur (1 173, II 47).
Les expressions « état de grâce », « filiation divine », sont vidées de leur sens surnaturel. Usant d’une formule équivoque de Lauber (1. c. V 15), l’auteur dit au sujet des sacrements : Dieu nous confère la grâce sanctifiante à l’occasion de quelques cérémonies extérieures (II 616). D’après lui, l'Eglise ne se serait pas encore définitivement prononcée sur l’indissolubilité du mariage et aurait par sa pratique contredit cette doctrine (III 697). Les prétendus privilèges de l’état d’innocence lui semblent se réduire à des avantages purement négatifs #). Suivant le principe que Dieu ne demande rien pour lui et fait tout en faveur des hommes, il enseigne que le dimanche n’est pas institué pour le service de Dieu, mais pour procurer à tous l’occasion de cultiver l'esprit et de jouir pieusement des divins bienfaits #).
Il n’était guère possible de pousser plus loin que Danzer le rationalisme masqué sous quelques formules trompeuses. Néanmoins, son travail fut, jusqu’au XIX° siècle, fort apprécié à cause de certaines qualités scientifiques *). Mais il ne faut pas oublier qu’il doit ces qualités, en grande partie, à ses modèles
protestants. ù
Qui sera étonné qu’en ces temps qui ont vu naître les ouvrages de Schneider et de Danzer, on ait osé imprimer, à l’usage du peuple catholique, des ouvrages d’origine protestante. Un livre de ce genre parut sous le titre : Instruction chrétienne sur les mœurs et les doctrines à l’usage du bourgeois et du paysan, où ils apprennent d’une façon pratique à se rendre heureux pour le temps et pour l'éternité, uniquement par l’accomplisse-
42) II 199. — Ii manquait p. ex. à l’inuocence primitive l’expérience, pour pouvoir distinguer l’utile et le meilleur du moins bon et du mauvais IL 61). — Il est intéressant de lire, chez Danzer, « L’histoire du premier péché, avec des annotations anthropologiques et critiques » (1 146-272). Une saine critique, dit-il, n’a garde de charger « le pauvre diable » de la mésaventure des premiers hommes. Ceux-ci ont, simplement par inexpérience, mangé d’un fruit vénéneux, ce qui eut pour résultat d’affaiblir le corps humain, (Sa source : les exégètes protestants, surtout MicHagLis et ERNESTI).
43) La morale de Danzer parle peu de devoirs, mais d’autant plus de moyens de pratiquer la vertu ou plutôt de moyens de réaliser le bonheur.
L'ouvrage se divise en deux parties : la partie générale (vol. 1 et 2) expose les principes (Ethique et Ascétique générale) ; la partie spéciale s’étend sur les moyens de pratiquer la vertu dans toutes les conditions de la vie humaine (Ascétique spéciale).
44) Voir p. ex. ce qu’en dit l’excellent liturgiste J.-B. Lürr, en 1834 : 11 le place avant tous ses devanciers et contemporains catholiques, pour son attitude scientifique et populaire, libre du formalisme scolastique (Dans : Jahrbücher f. Theol. u. christl. Phil. 1834, II p. 98).
ment fidèle des devoirs *). Cet ouvrage était une reproduction du Manuel de morale pour les gens du peuple, par le protestant libertaire Ch. Fr. BAHRDT, avec changement des passages particulièrement choquants pour des lecteurs catholiques. Nous relevons encore un ouvrage anonyme, dû, celui-ci, à un prêtre catholique : 1déal pour tous les états ou morale en portraits, par Victor KELLER (1760-1827), ancien Bénédictin de St. Blaise, curé soi-disant éclairé d’un village en Brisgau *“). L'auteur dit avoir voulu, par ce travail, affranchir la religion des chaînes de l’obscurantisme “). Il trace d’abord le portrait de Jésus, non pas selon l’Ecriture, mais selon sa propre idée de l’homme modèle. La figure du Christ ne nous toucherait pas, s’il n’était soumis, lui aussi, aux lois universelles qui déterminent le développement et l’activité de l’homme #). Ce curé, qui fait l'apologie du déisme (p. 266), émet les opinions les plus aventureuses sur la pratique de la religion. Il attribue aux curés le droit de changer la liturgie d’après les circonstances (p. 126). Nous voyons, par cet exemple, comment la mentalité des esprits forts se prolonge dans certains milieux ecclésiastiques jusqu’en plein XIX° siècle 49,
45) Christl. Sittens u. Lehrunterricht für den Bürger u. Landmann, worin denselben eine prakt. Anleitung gegeben wird, sich einzig u. allein durch treue Beobachtung der Pflichten zeitlich u. ewig glücklich zu machen (anonyme) Brünn 1791. Cf. compte-rendu dans « Allg. deutsche Bibl. », vol. 101, p. 72 s. — Un livre du même genre : Uebereinstimmung des kath. Christentums mit der Vernunft, oder Entwurfeiner allgemeinen und praktischen christl. Moral für angehende Denker, par P. M. À. J. A. (Leipzig, 1795). Même la revue rationaliste « Neue Allg. deutsche Bibl. » (vol. 28, p. 32 s) caractérise cet ouvrage comme « un essai assez louable d’une morale générale chrétienne où cependant les doctrines spécifiquement catholiques sont totalement négligées ».
46) Ideal für alle Stände oder Moral in Bilderr, Aarau 1819 (561 p.) ; dédié à J.-H. v. WessENBERG. (Cf. Litteraturzeitung f. kath. Religionslehrer, 1821 , III 77 ss; Der Katholik, 1821, I 42 ss. Theol. Quartalschr., 1820, fasc. 3). — Keller semble avoir collaboré à : « Stunden der Andacht », par ZsCHoKKE ; autre ouvrage : Katholiken für alle, unter jeder Form das eine; Aarau, 1824.
47) « La raison, dit-il, est au sens propre l'esprit de Dieu dans l’homme. Contre elle ne pourront rien les bûchers allumés, rien les glaives dégouttant de sang, rien toutes les tortures inventées avec raffinement par les tyrans des consciences, rien les promesses d’une béatitude indigne faites à ceux qui avilissent leur raison au service d’une foi aveugle, rien les terreurs de l’enfer dont on veut intimider ceux qui osent, avec une noble indignation, jeter les lunettes de la foi fabriquées dans l’arsenal de la stupidité, et veulent, avec leurs propres yeux, connaître le but de leur vie, etc. » (p. 209).
48) P. 3. — « Déjà dans son jeune âge, dit-il, Jésus se préoccupait de la pensée, sil était possible d’introduire une religion qui réunirait tous les hommes comme une seule famille de Dieu, et de fonder la société universelle de la vertu. » (« Allgemeiner Tugendverein »), p. 8.
49) Nous avons dû passer sous silence plusieurs auteurs, p. ex. l’ex-capucin N. Nimis (Kath. Religionshandbuch, Mayence, 1788 ss, 3 vol.), J.-J. KABMMERER, etc.
CuaprrREe VITE — Essai de reconstruction de la théologie morate sur le fondement traditionnel, sous l'influence de l'utilitarisme et par opposition au criticisme.
(Benoît Stattler)
Le Jésuite Benoît STATTLER (1728-97) était réputé le grand théologien classique de la Bavière :). À ses débuts, il embrassa le système philosophique de Leibniz-Wolf. Plus tard ül construisit son propre système et s’opposa avec véhémence à la philosophie de Kant et de ses partisans catholiques ?). Ses ouvrages apologétiques trahissent quelque peu l'influence des idées libérales et fébroniennes de l’époque, ce qui amena un conflit avec l’autorité romaine 3). D’autre part, la Faculté de théologie d’Ingolstadt, dont il faisait partie, présenta, en 1777, un rapport dénonciateur au Conseil ecclésiastique de Munich dans lequel il fut accusé d’enseigner le probabilisme, le molinisme et la doctrine du péché philosophique. Stattler était, depuis 1770, professeur à cette université et s’y maintint avec succès jusqu’en 1781, malgré la suppression de son ordre. Il était un écrivain fécond, nonobstant son style assez obscur. Outre ses grands ouvrages de philosophie, d’apologétique et de morale, il publia nombre de brochures polémiques dans lesquelles il traite assez souvent des questions morales ).
1) Liiteraturzeit. Î. kath. Religionslehrer (Mastiaux), 1820. II. 375. — Son disciple Suizer l’exalte en toute occasion, et reconnaît qu’il a « éveillé, dans l’Allemagne catholique, la réflexion et la pensée personnelle qui étaient endormies » (Sämtl. Werke, 1839, XXI, 195).
2) Il publia : Anti-Kant, 3 vol. Munich 1788 (en extrait, Augsb, 1791); Kurzer Entwurf der unausstehlichen Ungereimtheiten der Kant’'schen Philosophie, samt dem Seichtdenken so mancher gutmütiger Hochschätzer derselben, hellaufgedeckt für jeden gesunden Menschenverstand, u. noch mehr für jeden auch nur ersten Anfänger im ordentlichen Selbstdenken (1791) ; Meine noch immer feste Ueberzeugung von dem vollen Ungrunde der kantschen Philosophie, u. von dem von ihrer Aufnahme in christl.Schulen unfehlbar entstehenden äussersten Schaden für Moral u. Religion... (1794). — En sa qualité de Conseiller électoral de censure, Stattler empêcha, de son mieux, les publications favorables au kantisme, ce qui valait à l’ancien novateur la réputation d’un réactionnaire.
3) Sommé de rétracter, il fit savoir qu’il ne pourrait le faire qu’après une définition ex cathedra. Son protecteur, l’évêque d’Eichstätt, prit sa défense, en déclarant que les thèses incriminées étaient partout enseignées en Allemagne, Stattler se réclamait, avec fierté, de la science allemande, ne se carhant pas d’un certain dédain pour la théologie romaine. Finalement, trois ouvrages (Demonstratio catholica, Theologia, De locis theologicis) furent mis à l’Index (Voir la publication anonyme : Authentische Aktenstücke wegen dem zu Rom theils betriebenen, theits abzuwenden getrachteten Verdammungsurteil über das Stattlerische Buch Demonsfratio catholica, Franef. et Leipz. 1796).
4) p. ex. : Abgedrungene Notwehr für meine Lehre von der Notwehre in der. allg. kath. christl. Sittenlehre gegen den hinter der Wand verborgener Recensenten der Salzburger Litteraturzeitung (1791) ; Unverschämte Heucheley der Revolutionsbischôffe in Frankreich in der von ihnen verfassten, von einem Teutschen Uebersetzer B. S. hochempfohlenen und zu Salzburg verlegten Harmonie der wahren Grundsätze der Kirche, der Moral u. der Vernunft (Strassb. u. Basel ? 1792); Wakhres Verhältnis der kantschen Philosophie zur christlichen Religion u. Moral (Munich, 1794).
Stattler expose les principes de sa philosophie morale dans : Ethica christiana universalis (1772) 5). Dès la préface, il déclare procéder suivant la méthode de la démonstration rigoureuse (omni demonstrationis rigore). Il développe les thèses préliminaires, montre la nécessité de recourir aux principes chrétiens et analyse les notions principales. Vingt ans après, il publia la théologie morale complète : Ethica christiana communis (6 vol. 1791 ss). Il y part d'emblée des principes chrétiens et condamne l'abus de formuler d’abord des thèses purement naturelles et d'ajouter par après les arguments chrétiens. Les deux ouvrages furent refondus en allemand, sous le titre : Morale universelle catholico-chrétienne ou vraie doctrine de la félicité démontrée par des raisons suffisantes empruntées à la révélation et à la philosophie ‘). Stattler a encore rédigé en allemand un exposé populaire et très détaillé de la morale dans ses rapports avec la famille chrétienne ?). Il y accumule trop de matières, dans d’innombrables paragraphes, en glanant dans le champ des canonistes et des juristes. L’ouvrage, sous cette forme, ne pouvait guère devenir populaire.
Considérons notre moraliste dans le milieu où ses idées et sa méthode ont pris naissance. Nous savons que le leibnizianisme, dégénérant au cours du XVIIT siècle, ne fut bientôt plus qu’un déroulement mécanique de formules abstraites. Un éclectisme catholique se forma, sous l’influence du rationalisme de Wolf, de l’empirisme de Locke et d’un reste de traditions scolastiques. Stattler rejeta, d’une part, les principes déterministes de la métaphysique wolfienne, en accueillant plutôt les conceptions de l’école empirique. D’autre part, il ne changea rien à la façon de raisonner et à la pesante terminologie des wolfiens ©). Le principium rationis sufficientis, devenu la base de largumen-
5) Nous citons la 2. éd. Augsb. 1793, qui contient des additions polémiques contre Kant. cit. : « E. U. ».
6) Allgemeine Kath. christl. Sittenlehre oder wahre Glückseligkeitslehre aus hinreichenden Gründen der qgôttl. Offenbarung u. der Philosophie fàr die obersten Schulen der pfalzbaierischen Lyzäen, ? vol. Munich, 1793. cit. « À. S. » — L'ouvrage dialogué a pour but d’enseigner « l’art sûr de devenir heureux ». Pour des raisons pédagogiques, l’auteur veut présenter la morale sous son aspect agréable. Il développe les principes de la morale, montre l’inclination primitive de la volonté à aimer Dieu, et parle de la fin suprême (devoirs religieux), du sage amour de soi-même, des devoirs de charité et de justice envers le prochain et de la pénitence chrétienne.
7) Vollständige christl. Sittenlehre für en gesamten christl. Haus- u. Familienstand, 2 vol. Augsb. 1791. cit. « V. S. ». — Dans le ler vol. il développe les devoirs du mariage et de la famille ; le 2° contient les devoirs et les droits des enfants, des parents, etc., avec les détails sur le droit familial, etc. A ma connaissance, dit-il, un exposé complet sur cette matière, à l’usage de tous, n’existe pas. Son but est « d'établir plus solidement le bonheur de l’humanité ».
8) Cela n’empêche pas qu’il se soit lui-même appelé : novae et melioris logicae et metaphysicae instaurator (Cf. Aufhent. Actenstücke, etc., p. 96, 30).
tation, sert souvent d’expédient trop facile. Cette sagesse quelque peu verbale, ne sent plus le besoin de la spéculation métaphysique qui, par la voie abstractive, approfondit les questions. Les tenants de cette nouvelle méthode empruntée aux mathématiques et aux sciences physiques, se contentent de « réfléchir », c.-à-d. d'établir certains principes en guise d’axiome, et d’en faire des déductions. La spéculation scolastique est ainsi remplacée par « la philosophie de la réflexion ». On fait p. ex. quelques réflexions sur la spiritualité, la liberté et l’immortalité de l’âme, sans procéder à une analyse complète du sujet et à une synthèse qui l’envisage dans son unité vivante. Par suite de cette méthode, l’Ethique de Stattler n’insiste pas assez sur le fondement anthropologique et ne rattache pas l’idée du bien moral à une conception synthétique de la nature humaine.
Notre moraliste déclare qu’il emprunte la doctrine aux auteurs catholiques anciens, tout en l’exposant d’après une nouvelle méthode, et la plupart des notions à sa propre métaphgsique, parfois aussi à la théologie protestante *). Plein de confiance dans le progrès des lumières « en ce siècle illustre », äl exprime le désir que catholiques et protestants examinent les questions religieuses et morales au moyen de la nouvelle méthode et de la métaphysique purifiée, en distinguant, avec soin, entre dogme et opinion d'école, afin d’arriver à une entente :°). Une telle collaboration pacifique serait utile à tous, même aux philosophes hypercritiques du temps présent 11).
Stattler reconnaît l’autorité doctrinale de l'Eglise qui nous rassure sur la vérité, avant que nous l’ayons prouvée d’une façon rationnelle :?). Néanmoins, l'amour même de la vérité nous invite à nous rendre compte des limites de l’enseignement infaïlible de l'Eglise. Seul, le dogme défini ne souffre pas de contra-
9) Quidquid tota hac universalis Ethicae christianae tractatione.. tradidi, non ex aliis quam catholicis iisdemque minime recentibus scriptoribus hausi, etsi tota methodo ab istis recedam, notiones vero plerasque proprias, propriae metaphysicae inaedificatas, et paucissimas cum Protestantium dectoribus communes habeam (E. U. p. 753).
10) Siquidem certissimum mihi est hoc uno remedio nostra aetate, si unquam alias, facilius prae caeteris ad unionem religionis et totius doctrinmae morum perveniri posse (E. U. p. IV). Voir son opuscule : Plan zu der allein môglichen Vereinigung im Glauben der Protestanten mit der kafh. Kirche, u. den Gränzen dieser Môglichkeit; samt einem Anhange gegen einen neuen noch weiter fortschreitenden Febronius in Wien, Munich et Augsb, 1791.
11) non magis Catholicis quam Protestantibus, quin nostri aevi subtilioribus justo philosophis, usui non nulli esse (E. U. p. 1V).-—I] est loin d’ignorer la littérature protestante. Il dit p. ex. ne pas connaître d’instruction morale pour les gens mariés qui soit plus excellente que l’ouvrage protestant: Practischer Katechismus vom Stande der heïligen Ehe, Nuremb. 1783 (V. S. I. Préf.). Dans la philosophie morale, il s’explique surtout avec Chr. Wozr et Fréd, Meier (1718-77, Phil. Sittenlehre, Halle, 1753 ss); plus tard, il attaque Ja morale de Kant et de ses disciples.
12) E. U. p. 9; cf. Theol. natural. Préf,
diction. Les autres décisions de l'Eglise, même promulguées sous anaäthème, méritent simplement le respect du savant. I! west cependant pas obligé de les tenir pour vraies ou pour des opinions plus probables (V. S. IT 655 ss). L'auteur prétend développer les doctrines proposées sous une forme générale par l'Eglise, à l’aide des principes d’un système complet de philosophie et s’écarter des opinions les plus communes de l’école dès que ses propres conceptions métaphysiques lui semblent plus correctes. Au même titre, il se réserve le droit de juger les ingérences du pouvoir ecclésiastique dans les affaires temporelles d'après les principes du droit naturel. (V. S. II 666).
Notre théologien salue avec enthousiasme le mouvement de réforme dans la philosophie et la théologie. Aucun, dit-il, des catholiques mieux éclairés qui de nos jours se sont, avec le plus de raison, engagés dans des chemins nouveaux, n’y a pu trouver le moindre motif d’hésiter dans ses convictions, pourvu qu’il ait connu les principes vrais et simples de sa foi (V. S. 675). Il estime que la science morale récente l’emporte, en général, sur l’ancienne. Elle a mieux montré l’accord parfait de la raison et de I« révélation. Les canonistes et casuistes anciens avaient négligé Ia méthode claire et solide de la philosophie. Ils auraient dû relever les raisons suffisantes des règles morales, pour mieux agir sur la volonté. Les préjugés des protestants à l’endroit de l’ascétisme catholique proviennent, en partie, de la méthode défectueuse des anciens moralistes 1). Stattler n’encourage pas moins les réformes pratiques. Il n’est, certes, pas de ceux qui voudraient tout changer dans les dévotions et dans les usages; il approuve par exemple la dévotion du rosaire. Mais il désire que les psaumes soient chantés en allemand. Si cela pouvait se faire sans diffculté, il conseilleraït de les remplacer par des cantiques allemands. Tout en réservant aux évêques le droit d'entreprendre ces réformes, il soutient ceux « qui, en ces temps plus éclairés, expriment le vœu de voir se perfectionner plusieurs institutions de l'Eglise léguées par les siècles obscurs où elles convenaient aux circonstances et pouvaient même être nécessaires. » Il est un ardent défenseur de l'idéal monastique contre les calomnies protestantes (A. S. I 126 s; E. U. p. 750, 739).
Stattler adhère au probabilisme. Il combat les tendances rigoristes, notamment le jansénisme *, mais n'échappe pas au reproche d’avoir suivi les méthodes d’un genre moins recommandable de casuistes. C’est ainsi qu’il construit des cas trop fictifs et trop abstraits et se prévaut de la formule du probabilisme pour donner des solutions parfois très choquantes. Dans ces cas de
13) E. U. p. 331, 753 ; Non solum enim illustrare, sed et voluntatem
movere, illius officium est (1. c. p. 762).
14) S. U. p. 372; — Quidquid garriat illudens christiano dogmati Jansenius (4. c. 545). — Sa thèse probabiliste : Prudenter mivus probabili prae
probabiliore assentiri (E. U. p. 646).
| — 13i — conscience, les réserves et les conditions par lui apposées ne se réalisant presque jamais, les solutions proposées, quand on les applique telles quelles à la vie réelle, conduisent facilement à des méprises fâcheuses :5).
On sait combien l’utilitarisme était devenu l’évangile des esprits forts à cette époque. Les polémiques de Stattler sont dirigées contre ces libres penseurs qui ont, dit-il, l’effronterie de vouloir enseigner la vraie félicité indépendamment de la religion. Il veut les combattre avec les armes d’une bonne logique et d’une métaphysique solidement fondée, ce qui, selon Jui, manque absolument à la tourbe des antéchrists modernes 15).
Chr. Wolf avait introduit dans la morale un principe de relativité. Contre lui, notre moraliste tend à ramener la différence entre bien et mal à un principe métaphysique. La réalité contingente, dit-il, est une certaine participation à la réalité divine. Le réel est identique au bien. Le mal est l’absence de réalité. Il y a donc entre le bien et le mal une distinction métaphysique 1). Stattler disserte longuement sur les notions perfectio entis, perfection essentielle, accidentelle, etc., sans cependant dépasser cette analyse plutôt logique par des vues vraiment métaphysiques et des principes anthropologiques. À peine aborde-t-il mieux le fond de la question en faisant la distinction entre le bien substantiel et le bien formel :5). De ce bien formel, forme essentielle et nécessaire de l'esprit humain, il trouve la raison suffisante dans les deux sortes de biens objectifs, le bonum delectabile et le bonum utile. Nous avons là un exemple du formalisme abstrait de Stattler qui lui a attiré le reproche de méconnaître,, surtout dans ses premiers ouvrages, les vrais fondements anthropologiques de la morale et d’être, sous ce rapport, inférieur aux scolastiques :?).
L'ouvrage allemand, écrit pour la jeunesse, porte aussi le titre : Vraie doctrine de la félicité. L'auteur voulait opposer à
15) C. Weizzer (Ueber die Ethik als Dynamik, 1821, p. 53) prétend qu’un ecclésiastique bavarois coupable d’assassinat invoquait une proposition de PEthica christiana de Stattler suivant laquelle il serait parfois permis de sauver l’honneur, au prix de la vie de l’adversaire. — On peut, sans doute, s'étonner que Stattler ait émaillé d’une casuistique souvent hasardeuse le livre qui était destiné aux lycées. STÆUDLIN, que nous connaissons déjà comme historien protestant de la morale, allègue, avec indignation, plusieurs exemples tirés de cet ouvrage (Gesch. d. Moral, p. 809 s; il cite : A. S.T 427, 460; II 337, etc.).
16) Il définit la logique « l’art de juger de la vérité de nos connaissances
d’après les raisons suffisantes ». — À. S. I p. VI; V. S. II 6525.
17) Res omnes finitae partim metaphysice bonae, partim malae sunt (E: U. p. 14). :
18) « bonum hominis substantiale » — « bonum formaile »: ipsum
bonum absolutum menti internum, quod est objectum immediatum ac for-
male adperceptionis jucundae (E. U. p. 29).
19) Cf. W. Gass (prot.), Gesch. d. christl. Ethik, I, 2. sect. p. 154; Wer-
NER, Î. c. p. 256.
PO F5 LA ra
l’hédonisme des philosophes un eudémonisme chrétien. Il fut ainsi amené à considérer avec attention certaines conditions psychologiques de la vie morale, pour pouvoir enseigner « le grand art de devenir heureux » *%), Comme les utilitaires, il semble parfois ignorer le vrai principe de la responsabilité morale. II explique la moralité des actes humains, sans beaucoup insister sur l'importance de l’intention et de la volonté subjectives. La morale est plutôt la doctrine des biens qui sont capables de nous rendre heureux. La manière dont Stattler déduit le bien moral de l'idée du réel, le prédisposait, à merveille, à une telle doctrine, diamétralement opposée à la morale de Kant. N’avait-il pas trouvé toute la raison suffisante des valeurs morales dans la réalité physique des êtres ? Voici comment il définit la moralité des actes: L’amour exactement proportionné à la grandeur et à la nécessité d’un bien et à son utilité pour le bonheur universel, et l’horreur exactement proportionnée au mal et aux obstacles qui en résultent pour le bien, c’est ce qui constitue le bien physique de nos actes libres, c’est-à-dire leur valeur morale. Le libre arbitre intervient dans l'acte humain comme un élément indispensable, mais secondaire. Attendu que les actes de la volonté sont variables et que, par rapport à l’âme, ils sont accidentels, il est évident qu’en soi, le bien ou le réel de ces actes est un bien physique qui devient un bien moral du fait que les actes sont libres. L’intention étant aïnsi réduite à très peu de chose et l’acte physique étant presque tout, il s’en suit que l’acte humain, comme tout ce qui appartient à l’ordre physique, est toujours défectueux, et que l'idéal moral consiste à diminuer ces imperfections, obstacles au bonheur parfait. L'acte humain est variable et contient toujours, à côté du réel, une part volontairement négative, part souvent considérable, vu ce qui manque au vrai bonheur. Puisqu’il nous serait possible d'éviter ce déficit, celui-ci représente, dans les actes libres, un mal à la fois physique et moral (A. S. I. 60 s, 66 s).
Stattler admet la théorie optimiste du meilleur des mondes possibles en ce sens que ce monde-ci et le monde au-delà constituent ensemble la création la plus parfaite possible. Il était nécessaire que Dieu plaçât l’homme en ce monde imparfait, pour qu’il pût mériter la récompense. Tout contribue au plus grand bonheur de l’humanité. Même les peines de l'enfer confirment cet optimisme ;-car, sans le châtiment des mauvais, les justes n’aurajent pas l’énergie pour résister au mal et pour conquérir la béatitude. Du reste, le bonheur que Dieu aurait pu nous donner, sans nous ménager l’occasion de le mériter, aurait été un bonbeur très inférieur et sans gloire (A. S. I 52, 38).
Notre moraliste s'applique continuellement à concilier les thèses de l’eudémonisme avec la morale chrétienne, en particulier
20) Au début de l’ouvrage, il décrit avec soin les affections de Flème (I 1-13).
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avec la doctrine de S. Augustin. Dans cette intention, il se plaît à montrer comment l’amour de Dieu se réduit à l’amour de soimême, Dieu, dit-il, exige notre amour, non pas à cause de luimême et dans son propre intérêt, mais uniquement en vue du bonheur de l'humanité sur la terre et dans l’autre vie (A. S. II 6 s). Ailleurs il insiste, sur le principe que la perfection divine forme la règle absolue des actes humains. L'ordre ou le désordre moral indiquent une concordance ou une discordance avec cette perfection *). Néanmoins, dans sa Doctrine du bonheur pour la jeunesse étudiante, il envisage le péché uniquement comme un des obstacles au bonheur. Il le définit : une résistance extrêmement méchante contre la volonté bien positive de Dieu de nous rendre parfaitement heureux. Dieu, dit-il, n'empêche pas le péché parce qu’il rend possible un bonheur plus grand (A. S. 1 52, 55). Quoique Stattler se plaigne, à l’occasion, que de son temps on se refuse à croire au mal héréditaire (V. S. II 503), il n’expose pas cette doctrine du péché originel dans son manuel allemand. Il se contente de réduire la malice humaïne au penchant de jouir démesurément de biens indignes et de ressentir une aversion déréglée pour des maux pénibles qui ne sont pas des maux véritables (A. S. I 65).
On sait combien les partisans d’un eudémonisme chrétien aiment à s'appuyer sur S. Augustin pour justifier leur théorie du bien moral. Stattler distingue avec ce Père, entre biens agréables et biens utiles, et adopte sa définition : Omnis humana perversio est. fruendis uti velle et utendis frui (E. U. p. 727; A.S. J 10 ss). Notre bonheur consiste dans la jouissance réelle du « bien agréable », fin de notre activité et objet de notre amour. Cet amour l’emporte sur les affections provoquées par les biens utiles (intermédiaires) ou parles maux nuisibles à notre bonheur. Comme S. Augustin, l’auteur identifie la vertu avec l’amour de Dieu, souverain bien *). Dans son manuel allemand, il s'exprime en ces termes mieux adaptés au goût de son temps : Cherche ton plaisir intime et suprême d’abord en Dieu, somme et source unique du bien, sois heureux de ce qu’il est ton père et l’artisan de ton bonheur *). Inspiré par la théologie augustinienne, il ne se figure pas l’amour sans la jouissance : On ne peut aimer, sans y
21) Norma prima universalis et absolutissima sufficiens omnium actionum humanarum est Dei perfectio infinita (E. U. p. 392). Tout le bien dans les créatures vient de cette source divine : participatio boni increati divini.
22) A. S. I 13 ss. — Virtus itaque omnis vera in imperio praedominante amoris Dei seu caritatis seu concupiscentiae consistit (E. U. p. 726). — « Virtus est ordo amoris », dit-il encore avec S. Augustin.
23) Lass dir Gott… vor allen andern Dingen innigst u. durchaus im bôchsten Grade gefallen ; erfreue dich, dass du ibn zum Vater und zur Quelle alles deines Glückes habest u. verlange nach dem Grunde dieses hôchsten u. vollkommensten Gutes mit der über alle andern Gemütsaffekte vollkommenst herrschenden Begierde (A. S. I 169).
être directement déterminé par l’affection que produit une jouissance. Ainsi, en vertu des lois psychologiques, le bonheur suit FYamour infailliblement et partant, la vertu. Celle-ci tire sa dignité totale du fait qu’elle seule réalise librement notre bonheur personnel et celui des autres. La morale est donc l’art désirable d'arriver, autant que possible, au bonheur terrestre, et surtout d’atteindre sans faute la béatitude éternelle (A. S. I 86, 170).
Stattler fait des réflexions sensées au sujet de l’amour pur : Pour que nous soyons attirés par l’objet souverain de notre amour, il faut qu’il devienne en quelque manière notre bien à nous, le principe formel de notre vie spirituelle (bonum formale sc. bonum absolutum menti internum). Dans nos actes, la moralite théologique n’apparaît absolument pure que par moments et sous une impulsion spontanée de l’âme. Il suffit, pour qu'il y ait ‘amour pur, de diriger l'intention uniquement vers un bien moral, même relatif. D’ordinaire, nos actes sont « théologiques » parce qu’ils se rapportent à notre fin éternelle, qui es! une manifestation de la bonté divine *1).
Notre moraliste regarde la question du critérium de la morale comme très actuelle *#). Il reproche aux Kantiens d’éliniiner l'expérience, et d’attribuer à la raison les idées innées de toutes les lois morales (A. S. I 70). Les philosophes modernes, dit-il, d’autre part, établissent la morale sur une base purement physique (in ratione virtutis et vitii mere physica) et méconnaissent, malgré l’évidence, le critérium moral de la perfection divine et de notre propre fin suprême. Il répond à Hume que le goût moral repose, en réalité, comme le goût esthétique, sur un jugernent de la raison. Il n’admet pas que l’on oppose le sens commun à la raison. Celui-là contient implicitement les mêmes connaissances sur Dieu que celle-ci développe (E. U. p. 604, 609 ss).
Stattler soutient contre Chr. Wozr que l’objet du plaisir moral le plus pur n’est pas notre propre perfection (« Perfice te ipsum >»), mais la perfection de Dieu. Le principe wolfien, dit-il, explique d’une manière insuffisante l’acte primitif de la volonté, e’est-à-dire l’amour de complaisance pour le bien. Il s’écarte de Wolf plus en théorie qu’en pratique; car la perfection subjective, le bonheur, est le thème constant de sa morale. Même dans les ouvrages latins, à caractère plus scientifique, il exagère quelque peu l’idée augustinienne de l’identité entre le bien et Ia jouissance. Il l’exploite au profit de l’eudémonisme chrétien
24) E. U. p. 707, 711, 725. — Il établit cette règle pratique : ut virtus sit vera virtus christiana. requiritur ut saepius saltem homo agat cum amore puro caritatis (p. 717).
25) David Hume, dit-il, et son prédécesseur, le célèbre Locke, admettent un sens moral (gustus moralis virtutis et vitii), Robinet, dans son ouvrage : De la nature (1761 ss), une forme du « sens extérieur », Feder enfin. le jugement de la raison, sans rejeter entièrement la théorie du sentiment (E. U. p. 603).
qu'il oppose à la morale des libres penseurs. Au lieu de parler de devoirs envers Dieu, il dit, à la manière de son siècle : on doit se plaire en Dieu et ne pas se délecter aux actes contraires à la perfection divine 2°). |
La délectation suprême constitue l’unique fin morale. Nos actes sont des moyens utiles pour y parvenir. Le principe de VPutilitarisme a ainsi sa place dan la morale chrétienne *). Staîtler ne semble pas admettre qu’un acte d’adoration ou de charité soit une fin absolue et contienne plus qu’une simple bonté relative, qu’une valeur proportionnée à la jouissance pure qui en résulte. Au point de vue de l’utilité, que la philosophie anglaise avait mis à la mode, il voulait opposer un équivalent ehbrétien. Il approuve expressément D. Hume qui réduisait le mérite des actes humains à leur utilité, et trouve seulement à redire au critérium qu’il propose, savoir le sentiment de sympathie pour le bien-être de l'humanité *).
La morale, comme Stattler la conçoit, se résume ainsi jouir du bien pur (fruitio boni puri), et à cette fin, renoncer au mal. L'essentiel, la jouissance du bien, se réalise suivant une loi de nature, « une loi physique ». Elle revêt un caractère morai, quand elle est choisie librement, c’est-à-dire en vertu de la libertas indifferentiæ. Puisque Dieu ne possède pas cette liberté, la qualité morale n’appartient qu’à l’activité humaine. Même les esprits purs sont incapables d’un acte moral; car la liberté d’indifférence ne fonctionne que sous l'influence du sentiment, propriété de la nature humaine *). Notre être moral repose sur Tantagonisme de deux forces psychologiques. Parce que les deux lois contraires, celle de la raison et celle des affections, jouent en même temps, la nécessité de l’une est balancée par l’action de Fautre. De cette sorte, le libre arbitre se trouve en présence de deux choses également possibles. Voilà l’explication assez superficielle de la liberté humaine qui exerce la fonction mystérieuse de changer le bien physique en bien moral. Stattler n’approfondit pas la notion de cette libre volonté, dont Kant, son antipode, fait l’unique principe du bien moral. Il néglige la cause effieiente de l’acte moral pour n’envisager que la cause finale, Pat-
26) Cf. E. U. p. 591 s, 594 s. — Deus totus tibi eximie prae rebus Gmnibus creatis et ex tota virtute tuse voluntatis placeat, et nihil ex his tibi, wisi ob similitudinem cum Deo, unquam placeat (E. U. p. 591); cf. A. S. 4 169, cité plus haut. Voir aussi la définition de la vertu : habitus recte moraliter agendi moralitate sufficiente ad consequendum finem ultimum seu fruitionem puri boni (E. U. p. 695 s.).
27) Bonum quod actibus humanis inest.. finale non est, sed rationem rmedii seu utilis solum habet (E. U. p. 605).
” 28) sensus naturalis jueundus ex bono totius humanitatis et seusus xaclestus ex ejus malis (E. U. p. 609 s).
29) Die Vorstellung der Vernunft, wenn sie allein wäre, und wir our ibr Urteil nôiten, ohne alle Gegenvorstellung eines Gefühls, wäre ein Naturgesetz für unser oberstes vernünftiges Begehrungsvermôgen (A. S. I 116).
trait du bien. Il croit avoir, par son explication psychologique, suffisamment assuré la liberté contre le déterminisme intellectualiste de Wolf qui attribuait au motif prépondérant une force irrésistible. Le wolfianisme, dit Stattler, l'emporte encore sur le jansénisme et aboutit au fatalisme absolu, parce qu’il considère la création actuelle, comme la seule possible et comme absolument nécessaire (E. U. p. 429 s., 551 s). L’insuffisance de la conception morale de notre théologien apparaît dans l'application qu’il en fait dans la christologie. Il ne croit pouvoir sauvegarder le caractère moral et méritoire des actes du Christ qu’en supposant chez lui au moins la liberté de choisir entre le plus parfait et le moins parfait °0).
Stattler signale chez certains philosophes récents (Chr. Wolf, Fr. Meier) l'abus d’appeler religion toute vertu, même purement naturelle. Il estime possible une vertu philosophique. C’est la vertu de lhonnête homme qui trouve sa complaisance exclusivement dans sa propre perfection naturelle. Au point de vue physique et moral, elle est inférieure à la véritable vertu naturelle #1). Il était impossible aux payens d’atteindre le salut éternel avec les seules vertus philosophiques et sans le secours de connaissances et de forces supérieures *). La vertu théologique, basée sur la foi en Dieu et en la béatitude éternelle, fut surtout méconnue par Kant. Stattler croit retrouver dans sa morale la pensée des stoïciens attribuant à la vertu une dignité intrinsèque qui est à elle-même sa récompense. Une morale sans fondement théologique lui paraît rejoindre nécessairement l’eudémonisme terrestre et illusoire. Il oppose à Kant cet argument: La vertu la plus éclatante n’a, en soi, jamais d’autre but que d’être le moyen de réaliser le bonheur. Il n’y a que deux objets qui agissent sur la faculté appétitive de l’homme, l’un, le bien de jouissance, agit d’une façon catégorique; l’autre, le bien utile, d’une façon hypothétique. Puisque la vertu n’est pas, en soi, un bien de jouissance, que serait-elle si elle n’était pas non plus ur bien utile, et partant relatif ? Stattler conclut donc au caractère forcément utilitaire de la morale de Kant. Le plaisir puisé dans la grandeur intrinsèque d’une vertu qui, après tout, poursuit uniquement le bonheur terrestre, jamais réalisable des individus et de la société —— voilà, dit-il, selon monsieur Kant,
30) nisi liber fuerit libertate indifferentiae saltem ad eligendum inter bonum majus et minus (E. U. p. 551).
31) E. U. p. 740; p. 697, cf. A. S. I 84, 89 s. — Philosophische Tugendhandlungen bestehen in einer bloss physischen Güte von weit niederem Grade, welche sich bloss auf die eigene menschliche Natur u. die Einstimmigkeit mit ihrer Vollkommenheïit bezieht. Sie sind blosse freie natürliche Wirkungen rein natürlicher Kräfte des Verstandes und des Willens (A. S. I 166). è
32) A. S. I 167. — Remarquons encore, à propos des vertus, qu’il s’autorise de S. Augustin, pour n’admettre que deux vertus cardinales : prudence et justice.
ie plus haut degré de noblesse morale. D'ailleurs, toute saine psychologie verra la dignité de la vertu dans la libre réalisation du bonheur individuel et collectif (A. S. I 85 s, 138 s).
À lencontre de l’autonomie morale de Kant, notre auteur eonçoit la loi naturelle comme l’expression de la volonté divine. Pour la raison humaine, elle apparaît fondée sur la nature des choses. La loi comporte nécessairement une sanction positive. La sanction naturelle ne suffirait pas. Si, dit-il, on voulait avec les modernes faire abstraction des conséquences dans l’autre vie, et trouver toute la raison de l’obligation dans Ja nature humaine, la différence entre conseil et devoir s'évanouirait: car un acte conseillé comporte souvent des conséquences plus graves qu’une action prescrite par la loi naturelle. La claire connaissance de la sanction absolue et éternelle engendre une contrainte morale : le devoir. Le conseil, au contraire, ne connaît que la sanction relative d’une récompense plus ou moins grande. Cette distinction entre devoir et conseil lui paraît d’autant plus importante que sa théorie du droit naturel en découle. Selon lui, la science du droit naturel s’occupe des actions permises qui ne dépendent pas d’une loi. S’opposant à certains philosophes modernes, notamment à Wolf et à Fr. Meier, il enseigne que « l’éthique >», ou la science des obligations naturelles, n’a rien de commun avec le droit naturel *). Le domaine du droit se borne aux actes indifférents. Ceux qui ne reconnaissent ni conseils, ni actes indifférents, devraient logiquement nier le droit naturel ‘). Les règles du droit constituent une norme toute négative pour la conscience morale. Stattler ignore donc le « droit » proclamé par la Révolution, qu’un des contemporains, le moraliste Danzer (1. c. III 177) exaltait en ces termes : Rien de plus sacré que le maintien des droits de l’homme !
Les travaux de Stattler sur la morale *#), gardent un intérêt historique, comme documents significatifs de l’influence de la philosophie nouvelle sur les meilleurs esprits. Il s’est laissé entraîner à un compromis avec l’utilitarisme, en s’appuyant sur
33) À. S. I 126 8; E. U. p. 386, 317 s, 341. — Il critique cette définition de Wozr : Legem naturae dare nobis jus ad actiones committendas et omittendas, ad quas committendas et omittendas obligat (E. U. p. 598).
34) Tali modo idem foret obligatio quod jus (E. U. p. 343). — L’acte indifférent est possible formaliter sc. in mente humana, non materialiter se. a parte rei. L'auteur distingue encore l’acte inutile (actio otiosa) qui est sans autre malice positive : mera inutilitas sine alia positiva malitia (E. U.
à 35) Remarquons que, d’après le plan de Stattler, la théologie morale renferme la philosophie morale et se compose donc de léthique naturelle et de Péthique positive. Celle-là est encore appelée : « éthique chrétienne #énérake. » L’éthique positive comprend la théologie morale proprement dite et le droit canonique : Theologia moralis.. regulas Ethicae christianae naturalis ac positivae, divinae juxta atque humanae, communis ac particularis, complectitunr (E. U. p. 762). Les disciplines préparatoires sont : la théologie #aturelle, la psychologie et l’Ethica philosophica genuina (E. U. p. 596 s).
des idées augustiniennes. Ce n’était, certes, pas une position favorable pour comprendre et combattre la morale de Kant. Ses nombreux disciples le vénéraient encore après sa mort; mais bientôt, l’un d’eux, Sailer le dit lui-même, ses livres « se couvrirent d’un linceul de. poussièré ».
Caapitre IX. — Témoins typiques du joséphisme et de l’inconsistance des opinions philosophiques pendant cette période (Eclectisme).
$ 1. Essai de conciliation entre l’utilitarisme et le kantisme; tendance rationaliste (Reyberger).
Par son enseignement universitaire et sa position élevée, le Bénédictin Antoine-Charles REYBERGER (1757-1818) a exercé une grande influence en Autriche. :). Un biographe contemporain ?) raconte quelle était son action bienfaisante, pendamt vingt-deux ans, comme professeur de morale à Vienne, et renvoie au témoignage unanime du jeune clergé d’Autriche qui s’honore d’être de l’école de Reyberger. Il n’a, dit-il, jamais renié l'esprit des théologiens éclairés qui se sont formés. en Autriche, sous la grande Thérèse, et dont les avis faisaient autorité dans V’Allemagne catholique. Son manuel aurait été favorablement jugé, même par des savants étrangers. En réalité, son premier ouvrage de théologie morale fut vivement attaqué, de sorte que le Gouvernement, en 1799, demanda un rapport du Consistoire de Vienne. Dans ce rapport, une série d’erreurs furent relevées, par exemple : l’obligation de la loi, même de la loi divine, est fondée sur la seule raison subjective; les Apôtres, dans leurs écrits inspirés, ont parfois énoncé des opinions privées. On observa que le manuel n’était ni concis, ni clair, ni complet et que, par conséquent, il n’atteignait pas son but. En vertu d’une décision de l’empereur François II de l’année 1801, il fut remplacé par celui de Schanza et celui de Wanker ?).
Dans cette affaire, il s’agissait du premier manuel de Reyber-
1) Il était professeur de théologie morale à la Faculté de théologie eatholique à Vienne, de 1788-1810. IL fut, en 1810, recteur de l’université et prince-abbé de l’abbaye de Melk, ce qui comportait la dignité de primat des Etats provinciaux de la Basse-Autriche. Comme abbé, il s’est signalé par son soin d'enrichir l’importante bibliothèque, acquérant, chaque année, les nouveautés remarquables en langue allemande et française.
2) Felder — Waïitzenegger, 1. c. II 151. Cf. JanirscH, Biographie des Abtes von Melk Anton Reyberger, Vienne 1818.
3) Le prélat F. de HiILLMAYER, un des commissaires chargés du rapport déclarait : « J’ai interrompu la lecture de la première partie, indigné par le vain bavardage et la confusion. D’après ce que j’ai lu, ce livre me semble être une éthique purement philosophique, compilée de sources acatholiques, et rien moins qu’une théologie morale où de jeunes clercs trouveraient une instruction pour leur vie pastorale. » — La commission épiscopale avait proposé, pour remplacer ce manuel : le Compendium (Augsb. 1784, 2 vol.) du P. ANTOINE, jadis en usage à la Faculté, et l’Eramen theologico-moræle, de Mariani ab Angelis. (Cf. WoLFSGRUBER, [. c. p. 819 ss..).
2 ge. ep a PA le tHre ; Fntroductton systématique «4 la doc étienne *). Il déclare lui-même qu’il a choisi une Méthode toute systématique et conforme à l'esprit de la littérature et de l’école de son temps. En effet, la forme exté- Fieure ne manque pas d'élégance 5). Reyberger met la méthode moderne à la place de la méthode scolastique, afin de purifier les notions de la morale de toute conception grossière et matérielle. Son intention est de chasser du domaine de la morale les pratiques mécaniques, et de faire de la religion une affaire du cœur, âme de la vie humaine. Il se propose d’aller au fond des choses et d'éliminer de la langue la terminologie scolastique qui lui paraît inintelligible et peu conforme à l’Ecriture (p. 24, 250 ss). Même la Bible et les Pères ont besoin d’être parfois transposés dans des formules plus scientifiques. Si, dans la théologie théorique et pratique, on avait toujours connu ces méthodes critiques, jamais tant d’extravagances, tant d'opinions aventurées, superstitieuses et corruptrices ne se seraient répandues, au détriment de la pure doctrine de l'Evangile. Ces théologiens qui voulaient ‘supprimer l'esprit de recherche raisonnable, allaient à l’encontre du droit fondamental de la nature humaine. Reyberger met largement à contribution la littérature contemporaine, en particuhier, les ouvrages des moralistes protestants 8). Parmi les anciens docteurs, qui sont plus rarement mentionnés, nous rencontrons Vincent de Lérins et S. Thomas. I] cite aussi les célèbres écrivains français, comme Bossuet, Pétau, Fénelon, Malebranche, Pascal, Nicole.
La théologie morale est, d’après notre auteur, l'exposition systématique des préceptes du Nouveau Testament. L’Ancien Testament sert à illustrer les devoirs, non pas à les prouver. Les épîtres des Apôtres ont la valeur de commentaires occasionnels des Evangiles qui seuls représentent la source originale de la morale pure de Jésus. A côté de la doctrine de Jésus, elles contien-
4) Systematische Anleitung zur christl. Sittenlehre oder Moraltheologie, 1æ vol. (496 p.), Vienne, 1794. — Plus tard, sous le coup des événements relatés, il publia, en latin, un ouvrage plus correct, suivant le modèle de M. ScHenKkL, à savoir : Insfitutiones ethicae christianae, 1. éd. 1805-9; 3. 6d. 1819 (Vienne, 3 vol.). En écrivant en latin, il avait également cédé aux critiques formulées contre lui, p. ex. par Hillmayer qui disait : « Deutsche Vorlesungen, deutsche Konkurs-Prüfungen der Moraltheologie sind aus vie- Jen dringenden Gründen zu verwerfen » (Cf. WoLFSGRUBER, p. 819).
5) Ch. WERKER (1. c. p. 258) loue ce manuel comme « une heureuse testative de présenter la matière de la morale avec méthode et goût. »
6) p. 28 ss, 33, 352. — Il mentionne parmi les catholiques : Amort, Concina, Antoine, Benoît XIV; ensuite: Lauber, Danzer, Schelle, Mutschelle, Sailer. — Parmi les moralistes protestants : Buddée, G. Less, Tittmann, Düder- Jein, Reinhard, Steinbart, etc. — Très longue est la liste des philosophes auxquels il renvoie par occasion : Cumberland, Ferguson, Hutcheson, Mandeville, Locke, Hume, A. Smith; Montaigne, Bayle, Descartes, Condillac, Bomnet: Pufendorf, Leibnitz, Thomasius, Wolf; Spalding, Garve, Lavater, Feder, Basedow, Mendelssohn, Jerusalem, Raimaruüs, Herder, Kant, ete.
ment parfois aussi l'opinion personnelle des Apôtres. Reyberger esquisse les règles herméneutiques et attache beaucoup d’importance à l’analyse philologique des termes dogmatiques employés dans la Bible. Il accepte la théorie d’accommodation et déclare ‘4ue l'exemple du Christ ne fait pas loi, dans les cas où il s’adapte à son milieu 7). Cette méthode critique s'applique également aux documents patristiques (Cf. p. 258, 269, etc.). Un contrôle semblable s’impose pour les décisions doctrinales de l'Eglise, afin de constater si elles reproduisent la vraie tradition.
En théologien soi-disant éclairé, notre Bénédictin marche sur Îles traces du joséphisme. Il polémise contre la vie contemplative, « le fanatisme piétiste », « la morale misanthrope des moines. » Il entreprend de former « des adorateurs de Dieu en esprit et en vérité » qui répudient l’hypocrisie bigote, le fanatisme superstitieux, le verbiage et l’esprit judaïque des pharisiens. Il préche les vertus actives par opposition au mysticisme quiétiste, et entend par là : la fausse confiance, la paresse sous couleur de piété, l’inactivité piétiste qui attend tout de la main de Dieu, sans effort personnel (p. 407 s.). Reyberger condamne ce genre de dévotion subjective qui consiste à arracher les bienfaits à la bonté divine comme par flatterie. La récitation de certaines formules et les efforts pour provoquer des émotions sensibles, ne mènent à rien sinon à des illusions et à un faux apaisement. D’un côté, il critique l’exaltation religieuse, le faux zélotisme, les rêveries absurdes; de lPautre, le stupide attachement aux cérémonies extérieures qui sont tenues pour l’essence de la religion. Mieux vaut retourner à l’Evangile. Celui-ci range tout ce décor et ces cérémonies extérieures parmi les accessoires, rejette les dévotions arbitraires, s’oppose à la bigoterie pharisaïque, à la manie des miracles, au vil esprit d'esclaves, à l’inactivité paresseuse quand il s’agit de formation morale ou de devoir professionnel, bref à tout ce qui entrave et anéantit le progrès et le bonheur de l'humanité (p. 427), 378 s). I suffit d'expliquer l’Ecriture selon l'esprit de la morale de Jésus et des Apôtres, pour que les fantômes de cette morale misanthrope des moïnes s’évanouissent et que la pureté et la valeur pratique de la morale chrétienne apparaissent au grand jour. Les écrivains qui transformaient la morale si pratique de Jésus en stérile mystique, ont fait une mauvaise besogne. Uniquement occupés de la vie intérieure, ils ont perdu de vue les devoirs sociaux, et changé la religion active de Jésus en pure spéculation, en méditations et en sentiments oisifs. Les mystiques et les ascè-
7) p. 14, 27 5, 457. — Il exige p. ex. dans ees règles herméneutiques qu’on restreigne, d’après le but et les circonstances, les préceptes conçus en termes généraux, qu’on interprète les textes selon l'esprit de lPEvangile, c.-à-d. en vue du bonheur et de la perfection de l’homme : « um so mehr als bei Gottes Gesetz keine zwecklose u. despotische Willkür zu Grunde liegt » (p. 28 s). Il soumet à la critique philosophique p.ex. les termes : esprit et chair (p. 285 s), foi (348 s), grâce (361 s), péché (253 ss), siècle
(404 s), etc.
tes ont défiguré l’idée de la perfection. Les vrais ascètes favori-
sent la conversion du cœur. Les faux ascètes confondent les! moyens avec la fin et attribuent aux pratiques extérieures une valeur morale qu’elles ne possèdent pas. Complices du fanatismé' et de l’imbécillité, ils conduisent les âmes à des fantômes illusoi: : res, non pas à la vraie vertu chrétienne. Trop souvent, ils ont ou: | blié que la perfection spirituelle a pour unique but d’éveiller Vac£* tivité ardente au profit de l’humanité. La célèbre « Imitation dt” Jésus-Christ » est également, en partie, imbue des principes d’un bigotisme mystique #). Les légendes surtout sont infectées de
fanatisme, de superstition et d’esprit monacal (p. 30).
L’adversaire de la mystique n’est pas moins hostile aux casuistes qu’il accuse d’avoir trop suivi des règles arbitraires et les autorités de l’Ecole, pour résoudre les cas de conscience. La morale, cet art sublime d’assurer le bonheur par la vertu, fut ainsi dégradée jusqu’à ne plus être qu’un registre sec et souvent sordide de péchés et une misérable compilation des opinions les plus sottes et les plus aventurées (p. 21). Les querelles casuistiques lui paraissent présenter les symptômes de la folie humaine. Il se sait d'accord avec la partie la plus noble des théologiens éclairés en s’élevant contre les principes du probabilisme qui constituent évidemment un danger public (p. 427; 180 s).
Reyberger prétend déterminer la fin morale, sans s’égarer dans l'idéologie mystique. L'instinct inné et l’inclination natureile lui semblent prouver que le bonheur est le but unique de homme. Ce bonheur, il l’entend dans le sens de la philosophie wolffénne et affirme que la conscience ou le sentiment que nous avons de notre propre perfection, constitue notre vraie félicité *). L'homme se voit obligé d’aimer Dieu et le prochain, pour assurer son propre bonheur. Il suffit d’être instruit et éclairé sur ses devoirs pour réaliser, de sa propre force, la fin morale. Maïs la religion chrétienne apporte de nouvelles lumières. En présentant Jésus comme le modèle, elle stimule notre instinct imitateur. La religion n’a de raison d’être qu’en se mettant au service de Îa morale. Reyberger tient la morale pour la partie la plus importante de la théologie systématique 1°). A l’égal de la dogmatique, Véthique et la jurisprudence philosophiques en sont le fondement. Il traite souvent les questions d’abord au point de vue phi- Josophique et ensuite sous leur aspect dogmatique ‘#).
8) p. 402, 215, 452. — L’Imitation contient : « nebst dem wahrhaft Guten, zuviel frômmelnde, mystische Grundsätze », p. 457. :
9) p. 4 ss. — Das Bewusstsein oder die Empfindung eigener Vollkommenheit macht die Glückseligkeit des Menschen aus, u. diese ist nun der Endzweck seines Daseins, seiner Bestimmung im näheren Sinne (p. 4).
10) p. 78, p. 11 ss : La dogmatique, dit-il, se rapporte à la morale, comme le fondement à l'édifice, ou la théorie à la pratique. :
11) p. ex. d’abord : Die Glaubenspflicht ($ 163), puis : Die Glaubenspflicht nach christl. Grundsätzen ($ 164), p. 365 ss. — Sur le devoir de croire, il consulte des philosophes, Basedow (Practische Philosophie), Mendelssohn (Morgenstunden), et des moralistes protestants (p. 363).
LÉAR ie 11 CMS
_ Pour établir le critérium suprême de la morale, l’auteur passe en revue les différentes théories 12), Le principe de la perfection et du bien public qui, certes, forme une loi naturelle de la volonté, n’en constitue pas la règle suprême. On peut le ramener, comme celui des stoïciens, au principe de la félicité. Celui-ci n’est plus en honneur depuis « les Fondements de la métaphysique des mœurs > de KANT. D’après la « loi de raison » établie par ce philosophe, la forme de la volonté raisonnable est elle-même la fin de la morale. Reyberger estime que le critérium du bien-être universel et le principe de Kant se complètent en ce sens que l’aspiration vers le bonheur parfait ne mérite pas le nom de vertu, sans être conforme à la raison 1#). Pour concilier le point de vue de Kant avec celui « des défenseurs sagaces de l’eudémonisme », il adopte cette formule : Recherche le bonheur de telle sorte que ta maxime mérite l’approbation de tout être raisonnable. Toutefois, il fait observer que la moralité de l’acte dépend, non de l’utilité extérieure, du rendement réel, mais de l'intention (p. 211. 146). Il insiste sur le caractère transcendantal de la loi morale : Les notions sensibles et empiriques, les instincts et les inclinations produisent une impulsion, mais jamais un impératif catégorique, une loi morale absolue. D’après son origine, la vertu remonte à la volonté raisonnable, à ce respect pour la loi qui dépasse la sphère empirique (p. 198, 220).
Notre moraliste s'intéresse en particulier à la psychologie empirique. La loi de l’association des idées lui fait comprendre que l’acte conscient n’épuise pas le phénomène complexe de la vie morale et que c’est, au contraire, par les habitus que le bien ou le mal s’accumulent dans l’âme 1). Il ajoute qu’on exagérerait le déterminisme psychologique si l’on voulait expliquer la moralité d’un homme par son tempérament (p. 95 ss).
Déjà l'influence de KANT tend à prévaloir dans cette théologie morale. L’auteur met un contraste absolu entre action morale et action légale. Moralité devient synonyme d’autonomie. Dans
12) Celles du sentiment moral, p. 189 ; de la concordance des peuples et des lois (Montaigne, Mandeville, Helvétius), p. 190 ss ; de la perfection iadividuelle, etc.
13) p. 191 ss, 204. — II remarque que l’on fait trop de bruit autour de la découverte de Kant, et que déjà les stoïciens et Hobbes ont connu le dietamen rectae rationis. Dans la pratique, si l’on n’avait pas en même temps recours au principe de la perfection et du bonheur, la raison, par suite d’une erreur, pourrait permettre ce que la loi morale défend. La raison pure a besoin de s’appuyer sur la raison empirique. Jésus emploie souvent des motifs empiriques, pour nous faire accomplir le devoir (p. 206 ss).
14) p. 158. — Il remarque, avec REINHARD, qu’en vertu de cette association des idées, les motifs de l’intérêt se font valoir et s’ajoutent aux autres motifs de l’acte moral (p. 53). Il relève encore combien il importe pour la formation du caractère moral de connaître cette loi psychologique qui démontre que les sentiments religieux peuvent réagir sur la volonté sans être présents à l’esprit d’une façon constamment claire et précise (p. 980, 220, ef. p. 388).
Pacte moral, l’homme se détermine lui-même par l’idée du devoir. Le chrétien, par exemple, aime ses ennemis, non précisément à cause du précepte de Jésus, mais parce qu’il trouve ce précepie raisonnable et que sa raison pratique lui en fait elle-même une loï. La loi positive ne devient loi morale qu’en disparaissant comme telle, pour être absorbée par la raison humaine et transformée en loi rationnelle. Le chrétien unit au respect de la loi un sentiment d'amour, composé de gratitude et d’obéissance filiale 15). La vertu est la disposition d’agir toujours par respect pour la loi. La religion chrétienne, source de l'esprit filial, communique à la vertu sa perfection (p. 13, 18, 219 ss).
Le respect de la loi n’exclut pas, dans la pratique de la vertu, ke désir d’un bien. Nous appelons BIEN moral tout ce qui nous procure un bonheur digne d’un être raisonnable *). Le bonheur forme l’objet nécessaire de notre vie appétitive, et le mobile indispensable de notre activité. La philosophie kantienne commet, selon Revyberger, la même faute que la mystique périmée, quand elle élimine le bien désirable du domaine de la morale. Il n’admet cependant pas un rapport de stricte causalité entre la vertu et le bonheur 17).
La loi de la charité, trop peu précise pour pouvoir servir de règle suprême, s'impose à tous par cette maxime : nous devons toujours considérer notre semblable comme une fin propre, jamais comme un moyen à utiliser à une autre fin (p. 217). L'amour de Dieu est le pur respect envers Dieu, ses perfections, son amour paternel et sa sainte volonté, avec l’effort de se rendre, par ce respect, digne de sa complaisance et de son amour. Qu’on n'apporte dans ces relations rien de sentimental et de pathologique ! Dieu, dit Reyberger, est immuable et invariable (p. 418 s). Il est toujours le tendre père qui mérite notre confiance filiale. Celui qui parle de crainte de Dieu fait preuve de préjugé et de superstition (p. 454).
La morale chrétienne est sublime parce qu’elle nous démontre parfaitement la sagesse de l’ordre moral. Son caractère rationnel, sa dignité excellente et sa valeur pratique sont les preuves inamanentes de sa vérité. Le chrétien parfait est, par conséquent, lPhomme vraiment éclairé. Le Christ, en son humanité, représente l’homme idéal dont l'esprit éclairé s'élève au-dessus de tous les préjugés. Le peuple inculte contraste avec cet idéal. Mais il convient de ménager sa foi aveugle dans laquelle il trouve une source de consolations (p. 218, 352 ss).
15) p. 127, 143, 228. — Puisque l’homme ne suit que sa propre loi, Pathée aussi se sent parfaitement lié par les lois naturelles de la raison
de 16) p. 319, 211. — I1 s’en réfère aux philosophes Feder, Garve, Eberhard. 17) p. 197 ss. — Impuissants à proprement mériter la béatitude, nous de-
vons l’espérer et nous en rendre dignes, p. 329 s.
Rien de plus évident que l'insuffisance des notions dogmatiques de ce moraliste #5), La rédemption, c.-à-d. la restauration du bonheur de l’humanité, paraît chez lui se borner à une communication de lumières surnaturelles. Il ne relève guère le besoin de la grâce. La foi s’appuie, selon Reyberger, sur des raisons qui suffisent sans être évidentes, et qui sont renforcées par les motifs de la raison pratique. La Bible, dit-il, ne connaît pas de vérités dites nécessaires au salut. Pour commettre le péché d’hérésie, il faudrait que sans aucune raison ou pour des raisons insuffisantes et des intérêts matériels et arbitraires, on s’écarte de la doctrine authentique. L’espérance est l’expression naturelle d’une appétition innée à l’âme humaine. Un esprit bien éclairé par l'instruction peut s’acquérir par lui-même les différentes vertus chrétiennes. Il suffirait d’inculquer aux hommes que les sentiments vertueux sont le fait de l’efort personnel. Seule notre aptitude pour les vertus et notre succès sont l’œuvre de la souveraine bonté ou « grâce » de Dieu :*). Le terme de J'Ecole : habitus supernaturalis infusus contredit la Bible et témoigne d’une conception matérielle 2). La doctrines des œuvres surérogatoires repose sur l’idée erronée qu’il y a une perfection particulière pour les amis privilégiés de Dieu, tandis qu’une vertu moyenne suffit aux chrétiens ordinaires (p. 432). Le péché est nuisible, honteux, contraire à notre fin, non pas une offense infinie faite à Dieu. Cette idée anthropomorphiste d’une ofens peut convenir à une imagination exaltée, mais elle révolte le penseur. Offenser Dieu ne signifie, en réalité, qu’agir contre sa sainte volonté, s’opposer au dessein de sa sagesse et encourir de la sorte la désapprobation nécessaire du Père commun. Le péché résulte d’une erreur. Le règne de satan est un mythe *). La sanction n’est pas une expiation, mais un moyen de correction, ou simplement une suite nécessaire du désordre (p. 150 ss, 48, 116).
Un mot sur la conception systématique de l'ouvrage : Après des observations sur la définition, le plan et les sources de la théologie morale, Reyberger esquisse, dans lIntroduction, la métaphysique des mœurs ou la philosophie pratique qu’il subdivise en physique du cœur humain *) et en ontologie morale (acte humain, obligation, conscience, etc.) La première partie de
18) Dans ses définitions et observations critiques il dépend souvent de L’Herminier et de J. Danzer.
19) p. 307, 360 ss, 350, 383, 393. — I] définit la grâce : l’approbation, la faveur paternelle et l’amitié de Dieu (p. 277).
20) « unbiblisch » et « grobsinnlich », p. 249 s.
21) 278 ss, 281 ss, 291 s. — L’auteur méconnaissant la notion d’offense à Dieu, est logique, en rejetant aussi celle de l’adoration (p. 9 s).
22) C’est la description de la nature morale de l’homme. — Touchant le problème du rapport entre corps et âme, il dit que le système de l’occasionulisme (Systema causarum occasionalium s. assistentiae) semble favoriser l'enthousiasme exalté ; l’autre système (syst. harmoniae praestabilitae) incline au fatalisme (p. 39 s).
l'ouvrage se compose des deux sections : service divin intérieur {« sens chrétien ») et service divin extérieur ({« jurisprudence chrétienne ») *).
| La confusion dans les idées et le manque de solidité dans les principes sont la marque caractéristique de Reyberger. Penchant plutôt vers l’eudémonisme, il s’inspirait à la fois de la morale de Kant. Le joséphisme n’a guère connu un adepte plus dévoué. Selon lui, la religion est’ confinée dans la sphère moraie. Elle a pour unique but de développer et de former notre aptitude pour la perfection morale.
S 2. Tendance éclectique de mettre les diverses philosophies modernes au service de la doctrine morale traditionnelle. (Wanker)
Ferdinand Geminianus WANKER (1758-1824) fut, de 1788 jusqu’à 1824, professeur de morale à l’université de Fribourg #). Dans son discours d’inauguration, il exposa les raisons pour fesquelles ïes préceptes de l’Evangile ne portent pas les fruits que l’on devrait en attendre. Il collabora, en 1798, au Responsum Facultatis theologiae Friburgensis de veritate sacramentorum elc., quae sacerdotes jurati in Alsatia administrant. En 1787, Wanker avait présenté à la Commission d’études de Vienne un plan de manuel de la théologie morale qui fut approuvé. La morale chrétienne *) qu’il rédigea ensuite, fut officiellement introduite dans les Terres d'Autriche, au même titre que les /nstitutiones theologiae dogmaticae (1789) de son collègue E. K£üPFE&,
23) Il a paru un seul volume qui contient la moitié de la première partie. La seconde partie (Moyens d’acquérir la vertu) devait se diviser en « éthique générale » (principe moral, vertu, péché, conversion, bonheur) et « éthique appliquée » (devoirs).
24) Son maître de philosophie avait été Antoine Sauter (1722-1801), partisan, selon l’expression de Wanker, de la philosophie plus moderne et plus excellente. En 1783, Wanker fut sous-directeur du Séminaire général de Fribourg. Il admirait Joseph II : « inter principes Austriae post homines natos longe maximus » (cf. C. KrieG, F.-G. Wanker, Frib. 1896, p. 10). — Wanker est mort archevêque désigné de Fribourg, où un monument honore sa mémoire.
25) Christl. Sittenlehre oder Unterricht vom Verhalten eines Christen. um durch Tugend wahrhaft glückselig zu werden, Frib. 1794, 2 vol. (2. éd. 1803-4 ; 3. éd. 1810-11) ; 4. éd. dans les « Gesammelle Werke », 4 vol. Sulzbach, 1830-33. — En vertu d’une ordonnance de Sa Majesté, la morale de Wanker fut substituée à l’ouvrage de ScAnzA, dans les Hautes Ecoles théologiques en Autriche (cf. 2. éd. Préf. p. II). — Il a encore écrit : Ueber Vernunft u. Offenbarung mit Hinsicht auf die moralischen Bedürfnisse der Menschheit, Vienne, 1804 ; Vorlesungen über Religion, Mayence, 1828 ; dans eet ouvrage, il cite volontiers C. Weiller que nous rencontrerons plus loin. Et de nombreux articles : p. ex. Ueber die Verbindung der wissenschaftlichen mit der sittl. Cultur der Geistlichen.
sur lesquelles il s'appuie pour les questions dogmatiques 30), La première édition était encore tout imprégnée des principes utilitaires, comme l’indique le sous-titre : Instruction sur la conduite du chrétien qui veut être vraiment heureux par la vertu. La seconde édition, entièrement refondue, professe une sorte d’éclectisme où l’eudémonisme et le criticisme semblent parfois se disputer la prédominance et parfois se subordonner aux principes de la morale chrétienne ?7). L'auteur se .défend de plier le genou devant l’idole du jour et relève les inconvénients des doctrines de Kant, de Fichte, de Schelling ?:).
Wanker est convaincu de la haute importance de Ja philosophie. Il estime que le manque de vraies connaissances philosophiques était la cause des conflits entre la révélation et la philosophie. Pour la même raison, la morale n’avait pu s'élever au rang d’une véritable science (1 60 s). Il se prononce contre la casuistique et l’usage des distinctions spécifique et numérique des péchés (1 92, 98). D'autre part, les jansénistes ont, selon lui, bien mérité de la théologie morale (I 100 s).
L'auteur est pénétré de l'esprit du joséphisme *). Il ne se cache pas de son aversion pour la mystique, et pour tout ce qui regarde la vie monastique et les pratiques ascétiques. Il fait sienne l’idée chère à cette époque que les mortifications corporelles sont dues à l'influence de la philosophie payenne (1 88 ss). Wanker réprouve la vie contemplative. Au VI° siècle, dit-il, sous
26) Engelbert Kiüprez (1733-1811), sans être rationaliste, représente le type parfait du théologien fébronien. Il évite dans son manuel, autant que possible, toute question spéculative, en disant : « Relinquimus scholasticis disputandum (cf. Znst. th. dogm., 1789 ; 1 253, 317, etc.). Il se conforme strictement au programme officiel qui réduit la tâche du théologien à exposer, dans un ordre systématique, les vérités révélées d’après l’Ecriture Sainte et la Tradition de l'Eglise primitive. Suivant Klüpfel, la corruption de la théologie a commencé avec Jean Damascène, par la pénétration de la philosophie aristotélicienne. La théologie, selon lui, est exclusivement positive. Il prétend conformer la méthode à ce principe et développer les vérités selon l’ordre historique des révélations surnaturelles. Klüpfel considère comme les branches principales de la théologie : la dogmatique ou th. théorique, et la morale ou th. pratique. Il s ’intéressait beaucoup à la réforme de la théologie morale. Dans les premiers volumes de sa revue : Nova Bibliotheca Ecclesiastica Friburgensis (7 vol. 1775-90), il s’occupe très souvent de la morale, en déclarant qu’il faut remédier à son état lamentable par une systématisation rigoureuse. Comme discipline théologique, dit-il, la morale ne doit pas se borner au domaine de l'éthique et du droit naturels. Il exige que les moralistes s’appliquent moins à discerner les péchés qu’à faire connaître les remèdes au péché. L’objet principal de ses attaques est le probabilisme, qu’il tient poux définitivement vaincu. — Cf. Wend. RaucH, EF. Klüpfel, ein führender Theologe der Aufklärungszeit, Frib. 1922, p. 140 ss ; 156, 196.
27) Christi. Siltenl. Zweite, vermehrte u. ganz umgeänderte Auflage 3 vol. Vienne, 1803 s. — Nous citons cette éd.
28) II Préf. p. IV. s'éloigne de Kant et se laisse, sur certains points, plutôt influencer par Schelling.
29) II était l’ami de WEsseNBERG, et son collaborateur à la revue : Archiv für Pastoralkonferenzen in den Landkapiteln des Bisthums Constanz.
l'égide de Denis l’Aréopagite, a commencé à foisonner une théologie mystique et contemplative qui égara la science théologique UT 459 ss, 477 s.), Même l’Imitation de Jésus-Christ, par Thomas à Kempis, lui paraît contenir, avec des idées vraies et utiles, beaucoup d imcorrectes et d’inutiles (1 91). Il estime que l’on fait sans raison la distinction entre perfection supérieure et perfection ordinaire (1 232). La fuite des plaisirs terrestres et le mépris des biens temporels sont nés de la sottise, de la scrupulosité où d’une conception erronée de la perfection évangélique. La vie monacale, la fuite du monde répugnent à l'Evangile. Certes, il peut y avoir des cas où le renoncement et la pauvreté sont exigés par la vertu et exempts de blâme. Mais alors, l'Etat doit subvenir aux besoins de ces personnes; et ne pas les laisser mendier leur pain (X 89, 450, 489). Wanker apprécie la beauté de la continence. Il admet la pratique du jeûne; mais il n’approuve pas qu’il soit prescrit par l'Eglise, et qu’une distinction soit faite entre les aliments (I 133 s, 415 s.).
Notre théologien qui goûte si peu les pratiques ascétiques de l'Eglise actuelle, regrette avec les jansénistes l’abrogation de Pancienne discipline et signale les abus dans l’institution des indulgences. Il s'intéresse aux réformes liturgiques. Mais cette question ne lui paraît plus pressante depuis qu’on chante dans les églises les bons cantiques moraux et religieux, en langue nationalè. Il vaut mieux lutter contre le christianisme mécanique et contre la bigoterie. La dévotion aux images miraculeuses témoigne au moins d’une grande ignorance. Méritent le même reproche les chrétiens qui attendent des sacramentaux une efficacité surnaturelle. La facilité avec laquelle on attribue les tentations au diable, provoque également la critique du moraliste. Il trouve surtout à redire aux biographies fabuleuses des saints, se souvenant peut-être que Joseph II les appelait les « romans des gens canonisés. » %).
Le procédé scientifique de Wanker accuse l'influence de la méthode critique de Kant. Pour répondre d’abord à la question si une science morale est possible, il commence son travail par une dissertation préliminaire sur la destinée et la dignité humaines #1). Il cherche ensuite à se rendre compte des défauts des anciens moralistes : Ils avaient trop négligé l'introduction générale et ne comprenaient pas l’importance d’un principe directif.
30) II 409 s, 439 ss, 479, I 242. — Il renvoie à MURATORI, Von der wahren u. falschen Andacht der Christen (De ingeniorum moderatione in negotio religionis, Paris 1714)"; cf. IT 432. ; 2
31) Ce préambule critique est suivi d’une étude des notions fondamentales de la science morale, de sa méthode, de son but, de son histoire. — Cette partie générale précède la seconde partie qui traite des sentiments et des actes du chrétien ; ensuite, il y a la troisième qui expose les moyens d'arriver à la vertu, à savoir les moyens immédiatement divins, les moyens ecclésiastiques et les moyens naturels.
Les récents maîtres de la doctrine du bonheur, tels que Zippe et d’autres, ont marqué un progrès. Wanker lui-même imite en partie leur méthode psychologique et empirique *#). Les anciens moralistes, dit-il, ne tenaient pas compte de la nature humaine et n’envisageaient pas la morale, à l'exemple du Christ, comme le moyen infaillible d’arriver au bonheur durable #:).
La liberté positive, à la différence de la liberté négative, est, selon Wanker, la faculté de se déterminer soi-même, d’agir avec une spontanéité absolue et de produire par soi-même un changement ou une série de changements #%). L’intersité de l’activité personnelle se proportionne à l’intensité de la liberté. Sous l’influence de la philosophie de Schelling, il considère la raison bumaine comme une faculté de création, non pas comme une faculté de pure abstraction. Point n’est besoïn de distinguer entre la raïson pure et la raison empirique. La raison pose d’elle-gême une idée qui n’est pas simplement la généralisation d’un objet, mais une production personnelle. Cette idée unique qui manifeste sa réalité propre par l’action, est l’idée de la finalité. Sans elle, homme serait déterminé ainsi que toute la nature; par elle, il est libre (I 6 ss).
Quant aux preuves en faveur de la liberté, Wanker dit maintenir l’opinion des penseurs d’avant le criticisme qui regardaient le témoignage de la conscience et du sentiment intime comme l'argument le plus solide. On ne peut le récuser, sans s'impliquer dans des contradictions. Ceci est le cas pour le fatalisme des matérialistes et des spinozistes, pour le déterminisme intellectualiste et pour le scepticisme. Il objecte à Kant que sa théorie de l’être en soi le conduit aux mêmes erreurs. La doctrine de la raison pure aboutirait inévitablement au déterminisme (I 10 ss). Notre moraliste n’admet pas, avec Kant, que la liberté soit un postulat de la moralité. Elle en est, au contraire, le principe. Il conteste à Kant et à Fichte le droit de conclure à l’immortalité. La raison pratique exige seulement que la dignité de l’homme soit assurée et augmentée par l’acte moral. Le désir d’une récompense devrait même anéantir la pureté de la volonté morale (I 15, II 22 ss).
Cependant, Wanker enseigne que seule la morale présente le principe de la connnaissance métaphysique et conduit à la croyance en Dieu et à la religion. La raison, la liberté, la moralité de l’homme supposent l'existence du monde suprasensible, de limmortalité et de la divinité. Ces trois vérités métaphysiques
32) I exige pour la morale la connaissance de l’anthropologie et des lois psychologiques, en particulier de la loi de l'association des idées.
33) N'est-ce pas sous l’influence de cet eudémonisme quil relègue la doctrine du péché dans un Appendice : « De la correction et conversion chrétienne ».
34) Wanker accuse les probabilistes d’avoir conçu la liberté dans le sens négatif (libertas a coactione), et la loi comme une restriction de cette
liberté. I 301.
résultent de la moralité avec une certitude apodictique. Mais cette . connaissance repose sur une croyance. Quoique nous puissions par la spéculation atteindre l’Etre absolu, créateur de l’univers, nous ne pourrions lui attribuer la sainteté absolue si nous n’apercevions pas en nous-même, par notre propre sentiment intime, l’image d’une pareille dignité morale (4. éd. I 8 15 s. $ 31). Voici, selon Wanker, le principe suprême de la morale : Sois réellement ce que tu devrais être suivant ta nature raisonnable, libre et suprasensible ! Ou en d’autres termes : Conforme-toi à l’idée de l'humanité parfaite dans sa dignité (1 162). Il est persuadé que la nature humaine constitue le fondement objectif de la moralité, à moins qu’on ne veuille revenir à la maxime de prudence qui détermine la valeur morale uniquement d’après les suites de l’acte. Kant, qui a essavé de faire abstraction de l’objet, a pratiquement rejoint le critérium moral de l’eudémonisme (Æ 181). Er reietant la distinction entre raison pure et raison pratique, Wanker n’a pas voulu renier le caractère transcendantaf et absolu de la liberté et de l’action morales. La raison, dit-il, n'est pure qu’en tant que puissance. La raïson active entre dans notre conscience comme une réalité empirique. Le sentiment de respect, sentiment moral qui dépend des idées absolues, est empirique comme tous les sentiments. La volonté pratique comporte toujours la conscience empirique d’une relation entre l’obiet et le suïet. Elle est seulement « pure » in actu primo (I 118 s, 123). Wanker revient de la sorte à l’ancienne doctrine du bien moral, convaincu que la morale ne peut se fonder sur l’a priori d’un impératif catégorique et d’une loi absolue. Le vrai est l’objet de la raison; le bien, l’objet de la volonté (1 151). La notion du bien, notion générique, comprend tout ce qui est utile à lactivité du sujet, le bien matériel et le bien moral. L’acte possède la digrité morale, quand le bien est visé librement. Le bien, objet réel dé l’acte, détermine et satisfait le libre vouloir. Forcément, le sentiment moral s'accompagne d’un sentiment agréable. Puisque la dignité d’être raisonnable et libre est le véritable objet moral, l’acte moral l'emporte en valeur sur toute activité matérielle (I 130 ss). La morale naturelle ne peut jamais réaliser l’idée du bien parfait. Aucun optimisme ne pourra dissimuler la dissonance qui règne en ce monde entre l’ordre moral et l’ordre physique. La révélation seule établit la juste proportion entre la vertu et le bonheur (I 158, 247 s, 185).
La fin ou la destinée de l’homme, dit Wanker, est le principe de la connaissance dans la morale philosophique. Ce principe nous fait connaître la réalité même de la morale. La vérité de l’existence de Dieu, principe réel de tout, en est la conclusion suprême. La morale positive suit le procédé inverse : elle a. mence par Dieu, le créateur, pour en déduire la dignité e de l'homme (1 28). L'idéal moral présenté par les philosophes anciens et modernes, ne disait rien à l’homme du peuple. T1 avait
lesoin de ce modèle vivant qui a paru dans la personne du Rédempteur. La révélation est la première source de la morale positive. En vain, les philosophes critiques et certains des anciens philosophes scolastiques, ont cru pouvoir démontrer a priori plusieurs dogmes chrétiens. Quoique la révélation présuppose les premières notions de la morale, c’est elle seule qui nous donne la pleine foi en sa réalité ét nous la propose avec cette clarté, cette précision, cette évidence qui font défaut à la philosophie. Elle ramène la {oi morale à la volonté divine (4 50, 57, I 7). L'action rédemptrice du Christ représente un nouveau principe de vie morale. Les Apôtres ont fondé la morale sur la loi de la charité universelle, celle-ci sur la loi de l’amour reconnaissant envers Dieu, et ces deux lois enfin sur la rédemption par le Christ, c’està-dire sur la foi. Les doctrines particulièrement fécondes pour la vie morale sont l’idée de Dieu, père des hommes et prêt à pardonner, la vérité de la Trinité, et surtout celle du royaume de Dieu, institué par Jésus-Christ 55).
Wanker se montre antipathique à Fidée d’une union mystique et affective avec Dieu, et entend par amour de Dieu simplement une obéissance pratiquée par gratitude. Il critique l’expression < offense faite à Dieu » et la remplace par ingratitude et desobéissance envers Dieu. La vie religieuse, selon lui, n’est pas tant un culte divin qu’un exercice moral. Nous devons prier, non pas à cause de Dieu, mais à cause de nous-mêmes, pour affermir . et augmenter notre perfection moraïe #6). Il ne peut v avoir d’œuvres surérogatoires, puisque nous sommes obligés de choisir toujours le plus parfait. Les actes permis, qu’à tort on a considéré comme l’objet principal des vœux, sont, en réalité, obligatoires du moment qu’ils paraissent utiles à la vertu. Mais le vœu garde sa raison d’être comme stimulant (II 448).
La vertu est conçue par Wanker comme un état d'âme géné- “al, ét non pas dans le sens d’une disposition particulière. Elle est identique à la moralité, par opposition à la légalité 57). L'homme a vis-à-vis de la société le droit d'accomplir son devoir. Son droit essentiel est de pouvoir agir avec liberté et selon la mesure de ses forces (1 221 ss).
Notre moraliste souhaite que l’Ecriture Sainte soit la source principale de la doctrine morale et que le peuple aussi y cherche ses règles de conduite, par une lecture assidue **)). Il a, pour son ouvrage, consulté d’autres sources encore, à savoir les Pères, des
35) 1 43 ss, 50 s. — Il insiste sur l’idée du royaume de Dieu que son élève HirscHer développera avec ampleur.
36) I 187, 254. — Wir sollen wegen uns, nicht wegen Gott beten. II 453.
37) 1 336 ss : « Keine bürgerliche Tugend ».
38) II 466 ss. — Il déclare périmée la 4° règle de l’Index, parce que le
progrès de l’instruction primaire et les éditions bien commentées de la Bible ont rendu la prohibition inutile.
iéologiens célèbres, comme Bossuet et Nicole, notamment les moralistes protestants 5).
Tâtonnant dans la philosophie comme tant d’autres de ses eontemporains, Wanker représente bien le catholicisme des sphères officielles dans l’Allemagne catholique de cette époque. Sincèrement attaché à la foi et fidèle, sur certains points, à la théologie traditionnelle, il a adopté toutes les thèses principales du joséphisme, en défigurant la plupart des aspects spécifiquement catholiques de la théologie morale.
CHAPITRE X. — Invasion de la philosophie de Kant et de Fichte
$ 1. Adaptations à la pensée kantienne. (Id. Schwarz, Peutinger).
Tandis que Stattler, et d’autres, s’opposaient au kantisme, nombre de théologiens, comme Schelle, Reyberger et le jeune Saïler, cherchaïient à concilier les deux conceptions morales rivalisantes et mêlaient la terminologie de l’eudémonisme à celle du criticisme, D’autres, par exemple Schwarz et Peutinger, veulent s’approprier le criticisme par une synthèse plus conforme à la pensée chrétienne.
Idephonse SCHWARZ !), O. S. B. (1752-94) s’est rendu célèbre par son Manuel de la religion chrétienne (1793) ?). Il y expose les vérités fondamentales de la foi dans un but apologétique, en faisant servir à sa cause des passages de Leibniz, Wolf, Hume, Rousseau, Kant, Fichte. L'auteur s’assimile les principes de la philosophie kantienne qu’il interprète, autant que possible, dans un sens chrétien. La philosophie de Kant, dit-il, fut enseignée chez nous plus tôt que chez les protestants : mais aucune
39) Il renvoie p. ex. à : Less (Lehre von der christl. Arbeitsamkeit u. Geduld), Mirrer (Von dem rechtmässigen Gebrauch der Zeit), SPALDING (Von der Einigkeit in der Religion), DôDpErLEIN (Abhandlung über die Toleranz ; Abhandlung über die christl. Fürbitte) ; Reinhard, Garve, Haller.
1) Parmi les 25 érudits du couvent bénédictin de Banz, dit le Dict. Ecclés. (Herder, I 1969), celui qui fut le plus loué, J. Schwarz, était un rationaliste consommé. Tel n’était pas l’avis des contemporains qui le considéraient comme un théologien irréprochable (Litt. Zeitung de Mastiaux, 1821, I 283, II 178). Dans l’abbaye de Banz (dioc. de Wurzbourg), où, depuis Vabbé Gr. Srumm (1731-65), les études florissaient, l’esprit rationaliste avait pénétré (cf. la revue : « Banzer Litterarische Zeitung ; Fränkischer Zuschauer »). L’apostat Roman Scnan (1834), écrivain remarquable, g'était évadé de ce couvent, en 1796. C’est lui qui avait soigné, non sans Valtérer quelque peu, la réédition de l'ouvrage principal de Schwarz, et qui avait édité l’ouvrage posthume de cet auteur : Anleitung zur Kennfnis derjenigen Bücher, welche den Candidaten der Theologie, den Stadt- LE Landpredigern u. s. w. in der kath. Kirche wesentlich notwendig u. nützlich sind. (Cobourg, 1803 ss, 2 vol.) — « Histoire vraiment honteuse de la littérature catholique », dit J. SGHEEBEN (Dogm. I 457). k
2) Handbuch der christl. Religion, 3. éd. 1803.
thèse ne s’est encore trouvée qu’il fallût sacrifier 3). Schwarz constate en particulier l’accord complet de ses principes moraux avec ceux du christianisme. De tout temps, dit-il, la religion chrétienne adaptaïit la forme logique et littéraire de sa doctrine aux systèmes philosophiques, sans que rien ne fût changé à son essence. Il croit d’autant moins pouvoir ignorer l’œuvre de Kant ‘ qu’il considère comme une des productions les plus grandioses de lesprit humain. « Certes, les principaux résultats, surtout dans Ja philosophie pratique, n’étaient pas inconnus avant lui; mais ce grand homme a su les déduire de la nature humaine avec une vigueur d’esprit incroyable, et les rattacher à leurs principes. » (I p. 88 s; p. XXXIV s).
Les idées kantiennes apparaissent partout dans l’ouvrage. La raison d’observer une loi, dit l’auteur, est une raison universelle qui domine tout. La moralité est une fin absolue. La félicité et l’immortalité en sont des postulats nécessaires. Le devoir d’estimer notre propre personne comme une fin morale, renferme aussi le soin de notre bonheur, surtout du bonheur éternel. Seul le respect de la loi détermine l’acte moral. Mais les motifs sensibles empruntés à la considération des suites heureuses de l’acte, sont une aide nécessaire contre la sensualité (1 86 ss, 92 s).
Schwarz observe qu’une morale sans religion dont l’unique motif serait le froid respect de la loi, finirait par repousser l’homme sensible. La foi à la loi morale, dénuée de l'amour, serait de peu de valeur. Cet amour est précisément l’objet principal de la doctrine chrétienne. L’auteur déclare, avec Kant, que la religion change le respect pour la loi en respect et amour pour le législateur. L’idée de Dieu sera d’autant plus digne qu’elle sera en rapport plus intime avec la moralité. Dieu, notre idéal moral par sa sainteté, nous garantit par sa béatitude lharmonie entre la moralité et le bonheur (I p. XIII s; p. 85 s, 91 ss).
Cest la certitude morale ou pratique qui forme, selon Schwarz, le fondement de la foi chrétienne. De tous les philosophes et fondateurs de religion, Jésus seul a proportionné la religion aux besoins pratiques et l’a rendue entièrement morale. Pour cette raison, l’incrédulité théorique entraîne toujours le désordre moral :). La religion du Christ resterait lettre morte et
3) I p. XXXVI. — Notons cependant qu’en 1803, il y avait dans le diocèce de Brixen une affaire à propos de thèses de morale, proposées pour une discussion publique à l’université d’Innsbruck, par A.-B. FeiLmoser O.S.B. (771-1831), alors professeur et maître de novices à l’abbaye de Fiecht, et plus tard professeur à la Faculté de Tubingue. Feilmoser avait professé les prineipes kantiens. Cf. FEILMOSER, Sûtze aus der christl. Sittenlehre für die ôffentl. Prüfung im Benedictinerstifte zu Fiecht (Innsbruck, 1803).
4) II 231; 1 p. XVIII.— Seules la morale et la théologie naturelles, dit-il, se rapportent, avec nécessité, à la constitution essentielle de la nature humaîne ; mais la morale et la théologie chrétiennes satisfont également des tendances générales de notre nature, tendances, certes, qui ne sont pas aussi essentielles et nécessaires (1 p. XXXVIIÏ).
ne jouirait d'aucune autorité, si elle ne répondait pas à un besoin moral. Le même besoin nous fait accepter l'autorité de l'Eglise 5).
Ulrich PEUTINGER O.S.B. (1751-1817) lemporte de loin sur Id. Schwarz par la conception profonde des problèmes et l'originalité de la pensée 9). Il manque aux deux théologiens la tradition authentique de la théologie catholique, et dès lors, la correction parfaite. Peutinger s’est formé par l'étude de Kant et de Fichte 7). I a exposé sa pensée sur la méthode dans l’opuscule : De mutata theologia et immutabili Ecclesiae fide Programma (1793). En 1795, il publia son ouvrage principal : Religion, Révélation et Eglise d’après la raison pure ®).
Peutinger entend corriger le système de KaNT, qui aurait négligé le contenu de la vie consciente, les idées, pour ne considérer que la forme de cette vie, sa spontanéité. Kant n’est arrivé à l’idée du bien suprême et aux autres idées que par une inconsequence. Le vrai principe qui préside au premier mouvement de Ja volonté et du sentiment, c’est l’Idée. Les idées ne sont pas un postulat, maïs le fait primitif, la première conquête de l’action humaine. Peutinger reconnaît le mérite de Kant d’avoir vu le principe de 1a morale dans la forme pure du vouloir raisonnable ou dans l’idée d’une règle universelle. Mais ce philosophe avait tort de ne pas reconnaître qu’il y a autant de formes pures que d'idées primaires. Il se serait alors aperçu que toutes les idées se concentrent dans l’idée de Dieu, principe de toute action théorique ou pratique de l’homme. La philosophie critique, d’après ses propres principes, ne peut s’arrêter qu’à cette idée centrale, loi et principe de toute science et de toute croyance (Préf. et p. 199, 456).
Par une analyse psychologique, Peutinger veut remonter à la nature raisonnable elle-même dont la raison théorique et pratique ne sont que des applications. Rien ne nous autorise à baser la religion sur la puissance pratique, à l’exelusion de la raison théorique. En suivant les trois facultés de la connaissance, du sentiment et de la volonté jusqu’à leur origine dans la nature humaine, il croit saisir immédiatement les trois idées fondamen-
5) C’est ainsi p. ex. que la raison parvient à reconnaître l’Eglise comme interprète autorisé de l’Ecriture : Entweder die Bibel enthält nichts als Vernunftreligion, oder der Katholik, der das Dasein eines von Gott autorisierten Erklärers annimmt, wird hiezu durch das Bedürfnis.… des Mittels zu einem notwendigen Zwecke, nämlich zur Kenntnis u. Ausübung von Pflichten, bestimmt. Ein solcher Glaube ist also nicht ein blinder, die Vernunft hält sich nicht passiv (1 p. XXIII). Ce raisonnement sera plus tard repris par HERMÈS. É
6) Il avait, dit le Diction. de FeLbER-WAITZENEGGER (II 102 s), appris la méthode démonstrative par des études mathématiques. Plus tard, il était prof. de dogme (depuis 1793) à l’université de Salzbourg. :
7) Il connaît aussi : D. Hume et des auteurs protestants contemporains, p. ex. Heidenreich, Chr. E. Schmid, Ammon. *
8) Religion, Offenbarung und Kirche, in der reinen Vernunft aufgesucht,
Salzb. 1794 (476 p.).
tales de Dieu, de la béatitude et de la sainteté. Cette dernière idée, règle suprême de la morale, est identique à l’idée de la plus haute activité ou de la liberté absolue de esprit. Elle n’est pas une cons- _truction théorique, le résultat d’une déduction quasiment arithmétique, mais simplement l’idée nécessaire qui rend possible Ja vertu. Comme l’axiome leibnizien de la raison suffisante, ces idées participent à la certitude a priori qui appartient aux principia indemonstrabilia des mathématiques ?). L'idée de la divinité est la synthèse des trois idées fondamentales, à ce point que la raison n’est capable de penser aucune réalité, aucune nécessité et aucune loi, bref n’est pas raison, sans cette idée-là (p. 46 cf. 113 s). Par sa conception plus ou moins ontologique et platonicienne, Peutinger croyait avoir vaincu le formalisme de la morale kantienne. En réalité, il n’avait saisi que l’idée de Dieu, non pas le Dieu vivant, l’auteur positif de la loi morale. En conséquence, la loi morale reste, pour lui, une pure abstraction, l’idée d’une loi de sainteté (p. 50).
Ce penseur se sépare plus résolument de Kant, quand äül s’agit de l’origine de l’énergie morale. Il reconnaît que les forces surnaturelles s'ajoutent à l’énergie de notre nature raisonnable. Quoiqu'il paraisse assigner à la religion une action uniquement morale, il rend justice à la valeur surnaturelle de la prière. Il avait d’abord fait des concessions au pélagianisme moderne. La confiance filiale en le gouvernement du monde, la résignation parfaite à la volonté divine ne lui semblaient pas s'accorder avec un besoin d’implorer Dieu pour recevoir de lui grâce et bonheur. Longtemps, dit-il, je n’ai pas compris que tout cela s’accommode bien, quand on sait distinguer entre objectif et subjectif, entre divin et humain. Enfin, il proteste : Non, ce n’est pas avant tout l’idée de Dieu qui réconforte le suppliant ; Dieu réellement exauce la prière ! Il a conscience de s’affranchir du naturalisme. Les idées de nature et de règne de nature lui paraissent vaines, quand on ne croit pas au règne de Dieu. A l’occasion, il rejette la théorie d’une succession infinie de causes naturelles, conception ruineuse pour la morale et la religion (p. 68 ss, 76, 112):
Peutinger réprouve tout compromis avec l’eudémonisme Il n’est pas au pouvoir de la liberté de satisfaire l'instinct du bonheur. La raison pratique rend déjà assez de service à la prospérité humaine par le maintien des lois morales, surtout de la loi de charité (p. 104). — Comme plus tard les partisans de Ia
9) p. 20, 27 ss ; 35, 31. — D’autre part, il déclare que cette aperception des idées s’appellé croyance (cognitio fiducialis) : Comme la science est fondée sur les lois de l’expérience, la croyance s’appuie sur les lois aussi justes de la raison elle-même (p. 34 s). — Il aime cette conclusion : L’idée révélée de Dieu satisfait l’idéal de la justice morale, donc elle est vraie. « En vérité, Dieu est juste, Dieu est amour, Dieu est saint, Dieu est » (p. 397).
pailosophie idéaliste, cet auteur manifeste la tendance de ra: mener les faits positifs de la religion révélée aux principes nécessaires. La révélation répond, selon lui, à un besoin absolu de l’esprit humain. Nous nous sentons tellement incapables de produire de nous-même le contenu de nos idées que la foi en la révélation divine serait née en nous, quand même celle-ci n’aurait jamais été réelle 2). Devant le fait du péché, l'idéal moral semble irréalisable. Les notions du devoir et de la vertu sont en contradiction manifeste avec notre nature. Si l’on admet, avec Kant, que les idées de Dieu et de son royaume, de la rédemption et de la sanctification se réalisent par le seul effort humain, comment se fait-il que cette même humanité a conscience d’un péché qui implique une offense et un châtiment infinis? Attribuer à l’homme cette conscience de sa faute, et en même temps le pouvoir de s’en affranchir soi-même, c’est faire l’apothéose du diable. Inconsciemment, Kant a taillé sa morale sur le christianisme. Sans l'exemple historique du Christ, rien ne nous permettrait de croire _ possible la réalisation de l'idéal. Contre le déisme et le scepticisme, Peutinger démontre que seule la foi révélée rend inébranlables les fondements de la morale. Celle-ci, ainsi que la religion, périrait en proportion même du progrès des lumières, si la révélation n’intervenait pas pour fournir à la raison son objet adéquaft 11).
En résumé, cet ouvrage représente un essai curieux à fin de surmonter le criticisme par un idéalisme platonisant. En prenant les idées centrales pour notre expérience la première et la plus profonde, l’auteur fait dépendre la révélation et la morale posi- . tive d’un principe nécessairement subjectif et s’expose au danger d’un nouveau genre de rationalisme. Défenseur de l'efficacité surnaturelle des prières, il ne veut pas être confondu avec les rationalistes 1?).
$ 2. Interprétations plus étroites des systèmes de Kant et de Fichte (Matschelle, Thanner, Geishütiner). Après avoir été élève des Jésuites à Munich, Séb. MUT- SCHELLE (1749-1800) fut, en 1765, reçu en leur société pour y
10) L’humanité, dit-il, s’est toujours égarée dans toute sorte de supers-
titions pour tenter une réalisation des idées. — p. 328 s, 239, 305 ; — NLIS NS.
3 11) p. 315 s, 320-330, 388 s ; 342, 348, 399. — Puisque les idées rêévélées ne font que réveiller nos idées innées et nous rassurer sur leur réalité objective, la révélation n’apporte rien de tout nouveau. La rédemption par le Fils de Dieu, p. ex., répond à une idée de la raison (p. 392). L’idée de Famour divin n’aurait pu devenir pour nous une réalité objective, sans Îe fait de l’Incarnation et de la Rédemption. De plus, il y aurait, sans ce fait positif, une véritable contradiction entre les idées : l’idée du Dieu juste et saint paraîtrait incompatible avec l’indulgence de Dieu à l’égard de la continuelle mauvaise volonté des hommes (p. 396 s). |
12) Selon Hurter (Nomenclator, 1911, V 715), il est « infecté d’idées kantiennes et rationalistes et de beaucoup d’autres erreurs ».
rester jusqu’à la suppression. En ce temps déjà, il se distingua par un esprit fort ouvert aux idées modernes. Plus tard professeur de morale à Munich, il prétendait enseigner « la pure doctrine de Jésus » ‘#). Ses écrits contribuèrent également à sa réputation d’un théologien avancé. Pour rechercher le principe authentique de la morale, il avait commencé par lire les « Fondements de la métaphysique des mœurs ». Cette étude de KAnT fut pour lui une révélation. Il consacraït une année entière à linitiation en cette philosophie #). Dans plusieurs écrits, Mutschelle développa sa pensée sur le criticisme et formula ses réserves 15). Mais ïl prétendait ne découvrir aucun des dangers pour la religion et la morale, signalés par B. Stattler. Entre temps, l’esprit conservateur du Gouvernement de Munich fut supplanté par un régime soi-disant libéral, sous le ministère du comte de Montgelas. « En Bavière aussi, raconte Mutschelle, la vieille race des inquisiteurs qui aïlleurs est encore en faveur, fut évincée, grâce au changement salutaire dû au Gouvernement indulgent de notre
33) Voir : C. Weizer, Mutschelle’s Leben, Munich, 1803. — L’ex-jésuite Muischelle critique amèrement la méthode arriérée des Jésuites, leur faisant grief de ce que « leur érudition latine rouillée » négligeait les langues modernes. En général, dit-il, loin d’avoir contribué au progrès des sciences, ils y ont mis obstacle (1. c. p. 48). — Mutschelle fut tour à tour précepteur, curé, puis chanoine de la collégiale St.-Guy, et conseiller ecclésiastique du consistoire de Freysing. Nommé commissaire des écoles, il s’acquit de grands mérites par la réforme de l’instruction primaire du diocèse. Son activité et son libéralisme notoire suscitèrent une telle opposition qu’il dut renoncer à ses fonctions. En 1799, il fut prof. de théol. morale et pastorale et d’éloquence sacrée au Lycée électoral de Munich. En butte à des attaques, comme étant suspect en matière de foi, il était entré en pourparler avec le Gouvernement prussien au sujet d’une chaire de théologie cath. à Kônigsberg, où il « serait libre de toute juridiction et inspection épiscopales », lorsqu’il fut sarpris par la mort. Le négociateur de Berlin lui avait fait le compliment d’être « un des théologiens les plus éclairés de l'Allemagne ». (1. c. p. 90).
14) I. c. p. 52. — Stattler profita de son pouvoir de Censeur électoral. pour susciter des difficultés aux publications de Mutschelle sur le criticisme. Celui-ci répondit par une critique acerbe de son « Anti-Kant » : Kritische Beiträge zur Metaphysik in einer Prüfung der stattlerisch-antikantischen, Landshut, 1794. — M. partagea à l’égard du criticisme l’opinion optimiste de son frère d'armes dans le conflit avec Stattler : Joseph WEe8er, philosophe et savant physicien (1753-1831), prof. à Dillingen et ami de Sailer. Voulant faire profiter la religion et la morale des arguments de Kant pour réfuter les naturalistes, Weber écrit p. ex. : Versuch, die harten Urtkheile äber die Kant’sche Philosophie zu mildern, etc., Wurtzb. 1793 ; Ueber das Beste u. Hôchste, Munich, 1807 ; Die einzig wahre Philosophie, nachgewiesen in den Werken des Seneca (1807).
15) Versuch einer fasslichen Darstellang der Kant'schen Philosophie, 1. fasc. Munich, 1801 ; Vermischte Schriften oder philos. Gedanken u. Abkhandlungen, 4 vol. Munich, 2. éd. 1799. — Mutschelle, qui écrivait bien, avaîñt aussi publié des écrits populaires, p. ex. des Entretiens d’un père avec ses enfants sur les vérités principales de la religion, plusieurs éd. (trad. en français) ; et : Christkatholische Glaubens- u. Sittenlehre, wie man gut u. glücklich werden kann, etc.
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bien-aimé Maximilien. Ce Gouvernement favorise Ja liberté raisonnable et la propagation des lumières et déteste l'oppression arbitraire et l’écrasement brutal, l'esprit persécuteur et fanatique de l’inquisition » 16),
Parmi les écrits scientifiques de Mutschelle, les plus importants traitent des questions morales. Le premier fruit de ses études de Kant était une dissertation sur le bien moral. De sa Théologie morale, il n’a pu achever que le premier volume #7). Le biographe C. Weiller exagère étrangement son rôle initiateur, quand il écrit : « Mutschelle eut pitié de l’état où se trouvait la science qu’il devait enseigner, et des hommes qui étaient condamnés à subir la torture d’une telle étude. Il voyait ce qu’on appelait la morale, jeté là devant lui comme un amas d’ossements de morts, sans sève, sans chair et sans cohérence, et il constatait que les hommes posaiïent des questions à cet être difforme et n’en recevaient que des réponses vaines et souvent monstrueuses. » Son grand mérite aurait été d’avoir débarrassé la morale de l’ordure scolastique. Un esprit nouveau, dit-il, s’y faisait maintenant remarquer et un ordre inconnu jusqu'alors. La théologie morale était entrée dans une phase nouvelle (£ €. p. 76 s). Mutschelle lui-même reproche à la morale traditionnelle, de s’être incorporé la loi rituelle et cérémoniale qui fait partie de la liturgie, et de n’avoir pas séparé des lois morales naturelles, les lois positives qui sont du domaine du droit ecclésiastique et civil (M. p. 13).
Un homme moral, dit Mutschelle, agit par respect pour le bien moral qu’il connaît au moyen de sa raison. Celle-ci juge de tout d’après l’idée de la dignité morale. C’est ainsi que nous aimops et respectons Dieu à cause de sa perfection morale. Mais nous supposons en Dieu cette perfection parce que nous en avons d’abord fait l'expérience chez les hommes. En d’autres termes, la morale est indépendante de la théologie. Dans lintérêt de la science, il est nécessaire de les distinguer. Maïs pour l’enseignement populaire on les réunit de nouveau. Sans cela le peuple aurait l’impression d’une froide spéculation sans vigueur (M. p. 7 ss; S. G. 118, 163 ss).
Le fait que la raison est un don de Dieu nous conduit à l’idée qu’il existe une sanction divine pour la loi morale. Cependant, celle-ci n’a pas son origine dans la religion, mais dans la raison pure. L'ordre moral reconnu sert de fondement à notre connaissance de Dieu. En particulier la doctrine du bien suprême montre la nécessité de la foi en Dieu, à l’immortalité et à la ré-
16) Vermischte Schriften, L. c. Préf. ;
17) Ueber das sittlich Gute, 3. éd. Munich, 1801 ; cit. « S. G. » — Dre Moraltheologie oder theol. Moral, 1. vol. Munich, 1801 ; cit. « M. ». — Des contemporains Jui ont fait le reproche d’avoir largement copié des autesrs protestants (cf. Allg. Deutsche Bibl. vol. 96, p. 362).
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compense éternelle. La béatitude céleste signifie, en effet, un état moral plus élevé, digne d’être l’unique fin de notre vie morale. Même l'espoir d’un bonheur terrestre ne porte pas atteinte à la morale (M 159, 129 s; S. G. 165, 179 s).
Mutschelle accepte le principe de Kant qu’une bonne action est d'autant meilleure et plus précieuse que nous y éprouvons moins de sympathie naturelle et plus d’apathie. Moins l’homme fera grand cas d’une bonne action, moins, certes, il en jouira, mais d'autant meilleur il sera (S. G. 37,95). Dans une dissertation spéciale sur ce sujet, nous lisons : En regardant le Rédempteur dans ses afflictions et sur la croix, en voyant tant de braves gens gémir sous l’oppression des méchants, nous ne serons jamais persuadés par ceux qui identifient le bien avec le bien-être et le mal avec le malheur 15). Mutschelle remarque, à cette occasion, que la préoccupation de rendre la vertu aimable, a, de tout temps, beaucoup influé sur la manière d’exposer la morale. Il croit, pour sa part, choisir le juste milieu entre l’eudémonisme et le criticisme, dont le premier lui semble représenter la morale d’une façon trop sensible, le second, d’une facon trop spiritualiste. L’un, ditil, voudrait la montrer si agréable que tout le monde en devienne amoureux, l’autre, si sublime qu'il serait difficile d’y atteindre (L. c. p. 116, 121).
L’auteur ne concilie qu’en apparence les deux points de vue divergents. Il se rallie presque partout aux principes de la morale kantienne. La dignité de la loi de raison lui semble être l'unique motif de l’acte moral. :*). La considération des suites de l'acte ou des expériences personnelles ou de l’autorité extérieure est pour la moralité sans aucune importance *). C’est la loi seule qui nous oblige, non pas la personne du législateur. Il est donc faux de parler d’une offense faite à Dieu ou d’une injustice infinie commise contre lui. (M. 252).
Avec cela, Mutschelle exalte les avantages de la morale révélée : Le philosophe ne connaît même pas Dieu sans lintermédiaire de la morale; le théologien a en main la révélation exacte de la volonté divine (M. 9, S. G. 113). Cependant, pour croire à la parole de Dieu, nous devons au préalable savoir que dire la vérité et faire du bien aux autres, sont des actes moraux. En général, nous l’avons déjà dit, pour concevoir les perfections morales de Dieu, nous devons avoir fait l'expérience de la morale parmi les
18) Dans : Vermischte Schriften, ie vol. (6. Dissert. p. 112 ss : Was ist Tagend ; in welcher Verbindung steht sie mit Glückseligkeit ? (p. 118).
19) S. G. p. 131 ss : Das ist Recht, das ist Unrecht ; ein weiteres warum ist lächerlich. — Agir sous l’impulsion de cette maxime de la raison pure, e”est agir librement. La liberté est la raison pratique dans son indépendance de toute détermination extérieure (p. 152 s).
20) S. G. p. 190. — L’homme, dit-il, n’est pas responsable des suites extérieures des actes, à moins qu’il n’en fasse l’unique intention morale (M. p. 249 s).
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hommes (M. 116 s). Notre moraliste méconnait la fin véritable de la religion, en la subordonnant à la morale. Le respect, et l'amour envers Dieu sont, selon lui, des sentiments religieux qui nous font accomplir les lois morales avec plus d’entrain et de joie. Se
maintenir dans ces sentiments, c’est la première loi de la religion (M. 82).
Il est incontestable que, par l’œuvre de Mutschelle, la morale kantienne a gravement menacé les fondements de la théologie morale catholique 21). Sa théorie de la connaissance de Dieu et plusieurs autres points, représentent déjà une esquisse des doctrines qui plus tard, chez Hermès, se cristalliseront en un système.
Le continuateur anonyme de la théologie morale de Mutschelle était Fr.-Ignace THANNER 2») (1710-1856). D'abord dévoué à la philosophie kantienne, il se rapprocha plus tard de Schelling *). 11 s’appelle lui-même « l’homme du christianisme pratique », en déclarant que dans la religion les fins pratiques ou morales l’emportent sur toutes les autres. Plus encore qu’à Mutschelle, la signification propre de la religion et de ses institutions surnaturelles lui échappe. Il goûte peu les cérémonies sacramentelles de l'Eglise et regrette, comme tous ces théologiens soi-disant éclairés, l'abolition de l’ancienne discipline de la pénitence *?). Avec cela, il préconise « la vertu fraîche et gaie », et déteste « l’ascétisme exalté des ermites » et « le fanatisme d’une ascèse débilitante et destructrice ». Partisan d’une religiosité morale, il regarde la méditation comme un exercice fanatique si elle ne vise pas directement un but moral. Jugeant tout avec des « idées catholiques épurées », il poursuit de sa critique lobscu-, rantisme, la « pieuse micrologie », la superstition des œuvres
21) W. Gass, Gesch. der christl. Ethik (II, 2. sect, 1887, p. 158) dit de lui : Ce qu’il veut, n’est pas l’autonomie absolue de la morale, mais une autonomie relative, soutenue et vérifiée par la religion.
22) D’après une notice biographique du Diction. de WAITzENEGGER (II 453 ss), rédigée probablement par Thanner lui-même, « il entra, en 1788, au Grand Séminaire de Salzbourg et reçut là une instruction répondant aux besoins d’un prêtre cath. libéral, sous le-directeur M. FINGERLosS, alors avantageusement connu dans l’Allemagne cath. du Sud. » Nous savons (cf. p. 118) que ce dernier était, en réalité, un rationaliste, Thanner, d’abord chapelain de larchevêque Jérôme de Colloredo, fut ensuite prof. de pédagogie à Puniversité de Salzb., puis prof. de dogme à celle de Landshut, où il enseigna suivant le manuel de Wiest. I1 fut de nouveau à Salzbourg, comme prof. de philosophie, et enfin à Innsbruck.
23) Cf. ses ouvrages : Der transcendentfale Idealismus in seiner dreifachen Steigerung, etc. (1805) ; Versuch einer môglichst fasslichen Darstellung der absoluten Identitätslehre, etc. (1810). — La « Moraltheologie.…. fortgesetzt son einem. Verehrer des sel. Seb. Mutschelle », parut à Munich en 1803 (322 p.). Elle est l’objet de notre analyse. — Sur sa philosophie, voir WERr- NeR, [. c. p. 299 ss.
24) Tout en insistant sur l’importance des sacrements, il en semble à peu près ignorer l’opération surnaturelle. L’instruction religieuse lui paraît être la principale fonction du prêtre (p. 157).
ENGINE
extérieures, le mécanisme dans la vertu, le bigotisme, le: fanatisme, la religion dégradée à un servilisme mercenaire. Il insiste sur la perfectibilité de toutes les institutions extérieures de l'Eglise.
Thanner se propose de rompre avec cette ancienne coutume qui faisait de la théologie morale un catalogue de péchés. Les fins morales et les vertus en sont l’objet véritable. Ennemi de Ia « sophisterie probabiliste », il décrit la vie active du pieux ami de la vertu. en exposant d’une façon scientifique les motifs de sa conduite. A la place de la casuistique, il voudrait mettre la « pathologie morale » réservée, comme en médecine, à des spécialistes. De la sorte, on pourra se passer de ces instructions usuelles pour le confessionnal, où l’on s’appliquait plus à mesurer exactement les péchés qu’à travailler à la conversion des âmes. Il blâme surtout ce qu’il y avait, à son avis, de trop subtil et d’arbitraire dans la méthode casuistique. Thanner élimine aussi de la morale tout ce qui ne regarde pas la conduite normale de l’ami de la vertu. H réserve à la casuistique pastorale ou à l’ascétique spéciale la tâche de s’occuper des phénomènes de la dépravation des mœurs. et de grouper tous les motifs efficaces pour exhorter à une vie morale. L’ascétique générale, au contraire, ou la doctrine des moyens d'acquérir la vertu, recoit une place privilégiée dans sa théologie morale *).
Celle-ci emprunte à la philosophie morale toutes les doctrines rationnelles. La révélation intervient ensuite pour la partie suprarationnelle. Elle apporte, pour sa part, à la raison des lumières suffisantes sur le royaume de Dieu, fin suprême du monde moral. La morale devient une morale religieuse, lorsque la sainte société des êtres raisonnables qui constitue l’objet de la morale philosophique, est envisagée comme la cité de Dieu, conformément à l'idée biblique de la communion des saints. Le règne moral se transforme alors en ce règne de Dieu dans lequel la foi à l’accomplissement total des fins morales, partant la foi en Dieu, à l’immortalité et à la récompense, n’est plus hypothétique, mais une réalité toujours présente (p.-4). Après avoir une fois reconnu comme base cette idée du règne moral de Dieu, Thanner estime qu'il ne peut qu'être utile à l’influence de la morale sur les sentiments religieux, s’il fait un large usage des citations scripturaires. Selon lui, une morale théologique ainsi conçue se rattache, par la méthode, à la morale philosophique, et diffère totalement des morales dites religieuses, qui sont des morales purement biblique ou purement chrétienne (p. VIT ss).
La morale strictement philosophique se contente du seul point de vue de la moralité, sans considérer les résultats dont
25) p. XIII s, p. 295. — L’historien prot. W. Gass (1. c. p. 158 s) désigne cette partie comme la meilleure de l’ouvrage et lui trouve des qualités qui méritent encore aujourd’hui d'attirer l’attention.
l’ensemble sera la réalisation du royaume de Dieu. Ce dernier point de vue est celui de la théologie. La religion n’apporte rien d’essentiel à la morale. Toutefois, en déduisant les devoirs des commandements de Dieu, elle agit sur la sensibilité et renforce ainsi la conscience. Les devoirs religieux ne comportent pas de fins propres. La religion aide seulement à mieux réaliser la mission morale de l’humanité. Le respect et l’amour de Dieu ne sont que dans un sens indirect la fin de la religion. La religion est une facon de pratiquer le cosmopolitisme et rend des services à l’idéal de l’humanité. On pèche contre le devoir religieux en particulier par indifférence envers les idées sublimes de Providence, de règne de Dieu, d’optimisme moral, de perfectibilité, de paix perpétuelle (p. 106, 256, 112 s). d
La foi, dit Thanner, ne remonte pas aux lumières de la raison, mais au sentiment moral du cœur *%#). En tant que la foi dépasse les limites de la raison et de la conscience morale, elle rend encore service à leur fin suprême, c.-à-d. elle aide à réaliser le règne moral de Dieu. L'Eglise chrétienne symbolise d’une façon excellente cette Eglise sainte et invisible 27). Les institutions et les préceptes de l'Eglise devraient toujours se rapporter à l’exercice de la vertu et au progrès moral. — Nous retrouvons chez ce kantien la tendance vers un vague moralisme, signalée chez les partisans de la philosophie dite populaire. C’est ainsi qu’il dit, d’un accent solennel, que l’homme vraiment religieux sent et agit en communion avec l'Univers moral, à la lumière du royaume de Dieu, consolé par la pensée de la sainte Providence (p. 310, 106).
Thanner appelle la morale tantôt la doctrine de la vertu, tantôt la doctrine des devoirs. La loi ou le devoir est le but de la vertu, vers lequel la morale nous dirige ?#). Pour procéder d’après un principe philosophique, il décompose la doctrine des vertus en deux parties : l’une comprend les fins formelles ou internes, l’autre, les fins matérielles ou externes. La fin formelle de la vertu, ou notre vrai devoir, coïncide avec l'effort fait pour développer, dans une indépendance absolue, la liberté de la pensée et du vouloir. Ce principe se présente dans l'Evangile (Mtth. 10, 32 s ; Le 14, 26 s), sous une forme adaptée aux conditions historiques de l’origine du christianisme. La fin formelle est seulement réalisable dans la sphère des fins matérielles on de l’ac-
26) Der religiôse Glaube ist die edle Frucht der Sittlichkeït (p. 157 s).
27) Il croit bien indiquer le caractère essentiel de l’Eglise par l’expression : « ôffentliche Tugendgesellschaft » ou « religiôse Tugendgesellschaft » (cf. p. VIII, p. 262, 310), expression qui se rencontre chez d’autres (p. ex. Geishüttner, Frint).
28) p. IX ss; p. 19. — Freiheit um der Freiheit willen macht die formelle Wesenheit der Sittlichkeit aus (p. 17) ; ou : Freiheit als ursprüngliche Würde muss zum Gesetz und reflectierten Zweck werden. — Die Pflichten als Zwecke der Tugend (p. 6).
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tion extérieure. Cette action est diverse et comporte trois groupes de devoirs, selon qu’elle se porte sur l’homme considéré ou isolément, ou dans la société humaine, ou dans la cité de Dieu 2).
Le petit volume de Thanner témoigne d’un remarquable effort en faveur d’une conception scientifique de l’enseignement moral. La forme littéraire est bien soignée. Quant au fond, l’ouvrage n’est qu’une variation de plus dans cette série de métamorphoses que représente l’histoire de la théologie morale en Allemagne, au siècle dit des lumières.
Thanner formera plus tard, avec Zimmer et d’autres professeurs de Landshut, l’école schellingienne. Elle se rattache, ainsi que l’école catholique de Tubingue, à ce mouvement romantique où l’on critique l’Aufklärung au nom de la distinction entre lentendement discursif et la raison spéculative, le concept et l’idée, la réflexion et l’intuition. Au point de vue méthodique, Thanner insiste sur la différence entre « la conception mécaniste » et « la conception organiciste » %), Dans son Manuel de la métaphysique, il reconnaît « l’unité organique » comme le principe de toutes les sciences humaines. L'organisme scientifique, dit-il, est caractérisé par l’unité vivante. Dans les sciences, aussi bien que dans la nature, il y a, sous toutes les formes variables, une seule vie, un seul principe, un seul être toujours identique. L’unique méthode vraie et vivante fait de la production scientifique un organisme idéal se développant selon une
29) L’individu monte vers la liberté morale par les trois étapes : animalité, humanité, personnalité. Etre social, lhomme assume des devoirs généraux : souci pour le progrès de l’humanité, respect et amour pour les individus. Citoyen du royaume de Dieu, il est astreint aux devoirs religieux, notamment au cosmopolitisme moral et à l’héroïisme. — Viennent ensute les devoirs particuliers des divers états. — Puis, il est question de la collision des devoirs, de la correction et de la restitution (Unterordnung u. Reintegration der Tugendzwecke). — La 2° partie : Ascètique ou doctrine des moyens d’acquérir la vertu : formation morale (sanctification), discipline morale (mortification), prudence morale (vigilance), vie religieuse et ecclésiastique. Après ces principes, il en vient aù détail : moyens privés (méditation, édification), moyens publies institués soit par le Christ, soit par l'Eglise. —
30) En ce sens, il a écrit : Die Idee des Organismus auf das hôhere Lehrgeschäft angewendet. Munich, 1806. Ces idées sont appliquées à l’ensemble
de la théologie dans : Encyclopädisch-methodologische Einleitung zum akademisch-wissenschaftl. Studium der posit. Theol., insbesondere der Katholiken, ib. 1809. — L’opposition entre « l’idée » et la réalisation, qui
perce déjà dans sa théol. morale, est ici systématiquement développée. — VERMEIL, dans son étude sur « Môhler et l'école cath. de Tubingue » (1913), exagère peut-être un peu sa valeur originale. Il le caractérise en ces termes : « I1 y (dans l’.« Introduction ») reconstruit organiquement l’ensemble de la science, réclame une théologie positive et compréhensive qui évite l’intellectualisme et ne se contente pas d'analyses isolées. Elle contemplera l” « Idée » religieuse et la verra s'épanouir en l’Eglise universelle. Elle mettra en évidence en la sphère de l’ « Idéal », l'éducation du genre humain par Dieu, en celle du « réel », l’institution ecclésiastique avec son dogme, son culte et
sa hiérarchie » (p. 22).
idée qui est son principe intérieur. C’est ainsi, p. ex., que l’idée du droit est l’idée de l’humanité envisagée au seul point de vue de la légalité extérieure et de l’ordre établi pour garantir seulement l'existence de la société. L'action idéale de l'humanité est fondée sur un ordre intérieur, à savoir sur l’idée du devoir 4)"
. Le système philosophique de Fichte fut popularisé et appliqué à la doctrine catholique par Joseph GEISHUTTNER (1764-1805), profeseseur de morale à Linz en Autriche *). Un contemporain compare la méthode de ce disciple de Fichte qui réduit tout à l’opposition entre le Moi et le Non-moi, avec celle de la mécanique. La philosophie du Moi, dit-il, conduit nécessairement à cette absurdité de subordonner la religion à la morale, et Dieu à l’homme, comme on a assujetti la majesté royale aux citoyens sans-culottes. Il reproche à l’auteur que, par suite d’un intellectualisme excessif, il néglige dans la morale le rôle de la vie affective et de l’esthétique 5).
L'ouvrage principal. de Geishüttner, la Théologie morale, porte l’empreinte du procédé dialectique de Fichte #). Le premier fait de l’expérience psychologique est l’acte du propre Moi.
31) Lehrbuch der Metaphysik, mit encyclopädischen, methodologischen Bemerkungen (ib. 1808), p. 237 s, 244 s, 242.
32) et Régent de la Maison de prêtres. — Dans ces maisons, les séminaristes, une fois gradués par l'Etat, se préparaient à l’ordination.
33) Dans : Litt. Zeitung f. Kath. Religionslehrer (1821, II p. 28 ss) p. 30, 33, compte rendu sur J. Geishüttners… Versuch einer wissenschaftl. u. populären Dogmatik, zunächst für kath. Religionslehrer, herausgegeben von Fr.-X. GESER, Vienne, 1818 (403 p.). — La première partie est une didactique pastorale, la seconde, une application des règles didactiques aux doctrines de la foi, — Voir aussi la recension de HiRsSCHER, dans Theol. Quartalschr. 1819, p. 237 ss. — Le critique (Litt. Zeitung, L. c.) tourne en ridicule cette machine à penser qu’est la nouvelle dialectique, et se demande à quoi servent ces règles d’une logique fictive où tout peut aussi bien être vrai que faux, faute d’une norme objective. Dans l’essai de dogmatique, publié sous le nom de Geishüttner, le dogme se réduit à cet article de foi : Je crois à la liberté suprasensible (p. 130 « an das übersinnlich Freie »). I1 y a la liberté absolue ou Dieu, la liberté au sein du monde sensible ou l’homme, et la liberté comportant le postulat moral d’une action infinie ou l’immortalité. L’auteur conçoit les perfections de Dieu comme des « accidents » de la nature divine. Il explique la Trinité simplement par l’activité personnelle de Dieu dans les trois sphères complètement séparées de la création, de la rédemption et de la sanctification. Le péché originel est au fond le consentement libre de tous les hommes à la mauvaise volonté des premiers parents. L’auteur renvoie le traité des sacrements et de la messe à la théologie morale. L'Eglise est une société qui a pour fin la vertu et qui, par là, est universelle et catholique. La révélation, l’inspiration et la tradition sont traitées dans un Appendice. Par contre, sont mis en tête de l’exposé des principes douteux tirés de la morale et de la psychologie desquels les dogmes sont déduits par voie lo-
gique.
34) Theol. Moral in wissenschaftlicher Darstellung, 2 vol. Augsb. 1804 (190 p; 538 p).
Cet acte réalise en nous la personnalité #), La conscience de soimême est le principe de toute connaissance #%#), La raison théorique constate ce qui est, la raison pratique, ce qui doit être. Ce sont des fonctions diverses de la même raison. La raison théorique est déterminée par la nature, tandis que la raison pratique la détermine elle-même. Celle-ci, plus noble, contient le principe de celle-là. Par elle, l’instinct moral l'emporte sur l'instinct naturel. La tâche morale consiste à dominer la nature pour se rendre de plus en plus capable de l’action personnelle libre et absolue (1 5 s, 41). C’est ce que Geishüttner appelle l’effort « surnaturel ». Selon son langage, le sentiment moral et le sens du sublime sont des fonctions surnaturelles. Le sentiment ou instinct moral qui indique un fond divin. dans la nature humaine, constitue le principe d’où procède notre acte essentiel, l'acte de liberté 57).
Après cette profession de foi aux principes d’une philosophie foncièrement panthéiste et cette. quasi-divinisation de la liberté du Moi personnel, l’auteur cherche à affaiblir la portée de ces thèses, pour rejoindre les principes de la morale chrétienne. Dieu, le bien essentiel, dit-il, est le législateur moral. L'instinct moral qui nous pousse à agir librement, est la manifestation de la loi morale (lex aeterna), opposée à la loi de la nature. La loi divine, par conséquent, coïncide avec l'instinct de la liberté (I 49, 38). Les êtres finis doués de raison ne sont jamais leur propre fin. Dieu seul est la fin suprême de tout. En ce sens, lui seul est la fin ou la forme de notre volonté. L’intention morale revêt donc toujours une forme théologique. Tous les devoirs sont des devoirs envers Dieu. Seul l’objet de l’acte moral est limité et représente dans la morale la sphère des devoirs envers les hommes (1 42, 131 s, II 1 ss). Selon Geishüttner, la religion est essentiellement la forme de la volonté morale. L'acte religieux, en soi indifférent, représente la finalité de l'acte moral. Les actes, par lesquels nous voulons servir et honorer Dieu, n’ont d’autre but que d’exciter en nous des sentiments vertueux ou d’en être l’expression. La religion n’a pas de contenu propre, pas d'exercice ou de fonction qui lui soient essentiels ou nécessaires, indépendamment du besoin moral. Nous ne connaissons les devoirs « formels » ou devoirs envers Dieu que par les devoirs « réels » ou devoirs envers l’humanité. Par conséquent, en cas d'incertitude, les premiers cèdent le pas à ces derniers. La MR ue TR L
35) Tätigkeit ist mein reiner Character. Diese Täligkeit aber geht auf sich selbst ; denn ich denke u. handle für mich. Sie ist also Selbsttätigkeit, u. diese macht mein Wesen aus. Ich bin das Selbsttätige, u. das Selbsttätige bin ich (I 3).
36) Bei was immer für einem Bewusstsein muss ich um mich selbst.
wissen (I 4). mr 37) I 25 s, 39. — Der moralische Trieb, dessen Grund die Gottheit im
Menschen ist (II 31).
manière d’exercer la charité, dit Geishüttner, est fixée par l’ordre moral. Par contre, il dépend du bon plaisir de chacun d’être dévot de telle façon ou de telle autre. Cependant, pour ne scan-
daliser personne, on doit, en cela aussi, observer certaines règles (II 3 ss, I 133).
L’anthropologie, science très importante pour la morale, enseigne qu’on n’a pas besoin d'admettre une faculté spéciale de sympathie pour se préserver du principe de l’égoïsme (I 19, 23). Elle nous indique le moyen d’arriver à la certitude : Le premier critérium en est la perception extérieure ##). Tout fait historique ou révélé n’est certain pour nous qu’en raison de nos propres expériences analogues ®%*). L’Ecriture Sainte nous oblige à croire aux faits historiques, à condition que nous puissions les vérifier, soit par l’expérience personnelle, soit par des relations authentiques. La foi au monde suprasensible s’impose à nous comme une obligation absolue, à cause des besoins moraux que nous éprouvons ou que nous devrions normalement éprouver. La certitude de l’existence de Dieu et de l’immortalité de l’âme repose ainsi sur un fondement moral. Bref, la foi chrétienne dépend, dans la sphère suprasensible, de notre besoin moral, dans le domaine historique, de notre vérification expérimentale (I 10 s, 47 ss).
Il incombe au moraliste de connaître la jurisprudence, pour qu’il puisse montrer ce qui, au sujet du droit, est conforme à la morale. En vertu de ce principe, Geishüttner défend les thèses du joséphisme. À côté de la loi morale, dit-il, la raison ne connaît que la loi fondée sur le droit naturel. Mais le droit est uniquement du domaine de l'Etat. Les ordonnances de l'Eglise touchant la discipline extérieure ne reposent point sur un droit propre. Ce sont de simples statuts dont l’ensemble s’appelle droit canonique. Ce droit, quoique véritable, n’est, à l'égard de V'Etat, qu’un droit privé. Il se subordonne à la législation civile comme les droits des autres corporations dans l'Etat (1 96 s). L'autorité souveraine réside dans le monarque irresponsable. La démocratie n’est pas une forme de gouvernement légitime (I 239 S)°
Un coup d’œil sur la table analytique très détaillée de ce manuel suffit pour nous convaincre de sa composition rigou-
88) L’apparition corporelle du tentateur au paradis p. ex. était nécessaire, parce que la perception extérieure est la primitive, et que, par elle, on se persuade de la réalité des choses (I 157). }
39) L’histoire biblique de la chute p. ex. ne serait pas encore une réalité pour nous, si nous ne la connaissions que par Ja révélation. Le récit biblique suppose que nous avons nous-mêmes constaté le fait du péché originel dans le genre humain. Sans cela, nous pourrions tout au plus en prendre occasion, pour faire cette expérience chez nous-mémes ou chez d’autres
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reusement systématique. Les matières de la morale spéciale sont groupées sous les titres : devoirs « formels » envers Dieu (actes religieux) et devoirs « réels » envers Dieu (actes humanitaires) 20), Dans la troisième partie, l’ascétique (II 299-358), l’auteur expose d’abord les moyens individuels d’assurer le bonheur par la vertu et la piété, puis, les moyens présentés par la « société morale », c.-à-d. l'Eglise, et institués en parte par le Christ, en partie par celle-ci #). Grâce, sans doute, à ces parties relativement correctes et complètes, l’œuvre de Geïshüttner jouissait d’une remarquable autorité parmi les moralistes de l’époque #). Selon sa tendance générale, il appartient encore à l’époque du philosophisme, quoique, comme les autres moralistes de ce groupe, il subisse déjà les influences philosophiques qui, bientôt, sous l’action du romantisme, réveilleront la spéculation théologique et amèneront, dans la première moitié du xix° siècle, par une compréhension plus profonde des réalités positives, une restauration de la théologie catholique en Allemagne.
Deuxième Partie
L'évolution de la théologie morale pendant la période dite de la Restauration.
La seconde partie de ce travail est consacrée à la première moitié du KIX° siècle, remplie par cette évolution complexe et mouvementée des idées qui aboutit à la restauration de la vie et de la science religieuses, dans l’Allemagne catholique. Comme, dans la première partie, la débâcle de la théologie traditionnelle ne s'était pas faite sans de fortes résistances, et n’a pas exclu une certaine conservation des anciennes positions, ainsi, dans cette période de renaissance catholique, les personnes et les idées ne sont remplacées que peu à peu, et la pensée des meilleurs ne s’affranchit que péniblement des habitudes d'esprit contractées par la longue dépendance de la philosophie moderne et de la théologie protestante. Il y a, par conséquent, des traits de ressemblance fort prononcés entre les deux périodes, quoique, sous un certain rapport, elles contrastent l’une avec l’autre
40) Les devoirs de justice et les devoirs d’état sont traités avec un soin particulier (II 261 ss). — Remarquons qu’il condamne le probabilisme ( 113 5).
41) La société morale (Eglise) est représentée par le prêtre, personne publique, qui sert d’agent de liaison entre elle et ses membres. Son rôle est essentiellement représentatif (LI 316).
42) p. ex. chez Sailer, Riegler etc. — Eyrich, prof. de morale à Wurtzbourg, et d’autres, ont commenté le manuel de Geishüttner dans leurs cours de théologie morale.
comme les deux termes de décadence et de restauration. Malgré l'intelligence croissante du dogme catholique et l’attachement toujours plus sincère aux institutions de l'Eglise, l'engouement pour la philosophie moderne et ses méthodes, et l’aversion pour la scolastique n’ont pas changé. Les théologiens se permettent encore facilement de plier la pensée catholique aux prétendues exigences de la pensée moderne. Le problème de la méthode continue à être débattu et à être résolu avec une grande liberté et une confiance optimiste dans le progrès moderne. Mais la réflexion souvent banale et superficielle du siècle précédent sera, de plus en plus, remplacée par un esprit spéculatif vigoureux et plein d'initiative, ce qui assure, en général, à cette période un coloris plus vif et un intérêt plus profond. Les écrivains, la plupart assez insignifiants, que nous avons entendus jusqu’à présent, feront place à une série de personnages littéraires dont plusieurs noms sont célèbres dans l’histoire du XIX° siècle.
CHAPITRE I. — EÆfforts sérieux pour rattacher la théologie morale réformée à la doctrine traditionnelle. $ 1. Manuels d’un fond dogmatique peu précis et peu solide et d’une forme systématique assez monotone.
(Schenkl, Riegler, Ruef)
Par leur tendance conservatrice et leur attitude scientifique, les manuels de Maur SCHENKL O. S. B. (1749-1816), ont exercé une influence salutaire 1). Sa morale relativement correcte s’opposa au rationalisme de son confrère J. Danzer. Nous nous contentons de quelques remarques sur cet ouvrage, pour consacrer plus de temps à celui de G. Riegler qui en est une amplification en langue allemande.
Schenkl déclare contre les fauteurs du laxisme qui prétendent s’en tenir aux sentences des moralistes plus récents, qu’il veut, pour sa part, remonter aux doctrines et aux prati-
1) Ce moine de l’abbaye de Priefling (Ratisbonne) était prof. de droit canonique, de morale et de pastorale au lycée d’Amberg (Bavière) et rédigeait des manuels sur ces disciplines. Nous analysons son Ethica christiana universalis, 2. éd. Augsb. 1804, 3 vol. (1. éd. Ingolst. 1801 s). Cf.: Compendium sive Institutiones ethicae christianae (Ingolst. 1805). — Outre RIEGLER, plusieurs autres dépendent plus ou moins de Schenkl, p. ex. REYBERGER (second manuel), RuEr. — Rappelons le jugement du moraliste E. Müller (Theol. mor. 9. éd. 1905, I 61) : Meliorem viam Schenkl et Riegler ingressi sunt, quin tamen commendari mereantur. Récemment : A. BREzZNAY (Clavis theologiae mor. 1914, p. 155 s) : Hac in re, rerum nimirum copia atque ordine stilique diluciditate atque elegantia, Schenkl opera condidit, a quibus tamquam ab exemplaribus multi per decennia pendebant. E promiscuo auctorum protestantium usu, privati spiritus sensui Ecclesiae contrarii amorem et usum hausisse videtur.
que des Pères et de la primitive Eglise ?). Mais il exploite aussi la littérature morale contemporaine, y inclus la littérature protestante ?). Il se propose non seulement d’instruire, mais d’émouvoir et de persuader. Dans ce but, il puise de préférence à la source de l'Evangile, disant avec Rousseau, que l'Evangile seul est, quant à la morale, toujours sûr, toujours vrai, toujours unique et toujours semblable à lui-même. Il se refuse à se laisser asservir par un système de philosophie, au préjudice de l'Evangile 1). Mais il affirme que l’étude de la récente philosophie pratique aida la théologie morale à s’affranchir des opinions aristotéliciennes et scolastiques et l’enrichit de vérités pragmatiques. De cette sorte, celle-ci a réalisé de grands progrès chez les catholiques et chez les protestants 5). Elle est devenue plus pure, plus solide, plus élégante. Pour revêtir une forme scientifique, elle s’appropria la méthode systématique et les principes de la philosophie morale, et se débarrassa des matières étrangères 6). La vraie méthode scientifique de la morale, dit l’auteur, n’est pas celle des mathématiques, qui convient à très peu de sciences. Pour arriver à une morale scientifique, on défnit exactement les termes, et appuie les thèses sur des principes solides afin d’en tirer des conclusions pratiques.
Schenkl attribue la cause de la décadence des scolastiques - qu’il date du XVI° siècle, aux dissensions confessionnelles, aux sectes de l’Ecole, à la domination néfaste de l’aristotélisme, aux abus du laxisme et à la confusion des disciplines théologiques. Plein d’éloge pour les anciens grands scolastiques, il trace un tableau lugubre de la dégénérescence actuelle 7). Il n’entend pas renoncer à certains avantages de la méthode scolastique, en particulier aux formules précises et aux termes techniques ). Maïs ces formes scolastiques seraient déplacées dans l’enseignement populaire.
2) Falluntur falluntque mollioris genii doctores, dum morum doctrinam ex placitis recentiorum potius, quam ex Patrum et primaevae Ecclesiae sententia praxique, petendam arbitrantur (1 $ 34).
3) Il cite des catholiques : S. François de S., Mabillon, N. Alexandre, Nonnotte, et tous les auteurs allemands contemporains analysés plus haut ; — des protestants : Mosheim, Reinhard, Ammon, etc.
4) I 39, 36. — Sectae cujusdam idolo superstitiosius litandum aut Evangelium, obtorto quasi collo, ad placita philosophiae conterquendum haut existimamus (I $ 133).
5) I 70 : insignia plurium D. Protestantium de theologia morali merita.
6) I 68 s. — Voici la définition de cette morale scientifique : Regularum
morum legumque.… scientificus complexus apteque coordinatum systema (14620). k
7) 1 36, 63 s, 68 s. — Sane scholastici quidam barbarie et inutilium quaestionum subtilitatumque farragine retenta, utramque paginam spurcissimis saepe casibus implentes.… laxas etiam et christianae pietati noxias. opiniones suis in scriptis propugnarunt (I p. 68).
8) I 40 ; propter dicendi compendium et ambiguitates cavendas.
Selon Schenkl, la théologie morale, doctrine du devoir, est parallèle à la dogmatique qui enseigne ce qu’il faut croire et espérer. Il compte parmi ses disciplines auxiliaires : la philosophie, l’herméneutique avec la critique biblique, la théologie dogmatique ou théorique, le droit canon, l’histoire de la théologie morale et l’histoire ecclésiastique ?).
Plutôt favorable aux tendances de la philosophie kantienne, Schenkl s’oppose à l’utilitarisme des philosophes antérieurs. Il ne voit pas de conflit entre la morale rationnelle et la morale théologique. La loi de raison renferme nécessairement la loi divine. La raison suprême et la volonté divine essentiellement sainte constituent la norme de toute raison créée, l’idéal de toute bonté morale 1°), Le bien moral peut se réaliser sans Dieu et sans la religion, qu’il s’agisse du bien primaire qu’est la vertu, ou du bien parfait, fin suprême. Pour rectifier la manière de parler de certains moralistes catholiques, il met expressément la vertu au premier rang des fins morales, et non pas la béatitude. Selon l’ordre de la raison, le motif du bonheur se subordonne au motif de l’honnêteté #1). Dans ses principes, de préférence orientés vers la vie pratique, Schenkl se rencontre souvent avec Sailer dont il reconnaît la haute culture. Comme lui, il tient la loi de l'amour de Dieu et du prochain pour le principe moral le plus pratique et le plus conforme à la raison *#).
La dernière partie de l’ouvrage nous apprend le chemin de la vertu et de la perfection chrétiennes #). L'auteur craint que l’on ne confonde cette ascétique chrétienne avec la « fausse mystique » ou avec un guide de la perfection pour l'état religieux.
Il manque à Schenkl parfois la précision dogmatique, Ja compréhension profonde de l’ordre surnaturel et la reconnaissance pratique du magistère de l’Eglise. Tous les hommes, ditil, p. ex., sont des enfants du même père céleste, l’objet de sa providence particulière, appelés à la sainteté et à l’héritage éternel, frères du Christ et temples du Saint-Esprit ‘). Il applique
9) I 51 ss. — Dans ses Institut. theol. pastoralis (1802), il écrit : Historia ecclesiastica omnium sacrarum disciplinarum optima adjutrix (p. 26).
10) I 117 s. — Etsi rationabilitas princeps obligationis sit fundamentum, Dei tamen voluntas et lex adeo non excluditur, ut potius necessario inclusa intelligatur (I 117).
11) 18155, $ 11. — Rectius institutio ad virtutem christianam quam institutio ad aeternam beatitudinem dicitur (I 30).
12) I 188 ss. — Après les devoirs envers Dieu en général, il consacre un chapitre aux devoirs envers Jésus-Christ.
13) Institutio de adjumentis et impedimentis, de modo consectandae virtutis perfectionisque (I $ 22). — Il y a 4 parties : Ethica christ. universalis (pars propaedeumatica), Ethica christ. communis, Ethica christ. particularis et Ascesis christ.
14) I 8 69. Cf. BrezNay, L. c. p. 156.
ainsi à tous ce que l’Ecriture affirme des chrétiens ou des élus. En tout cas, en face des partisans d’un vague moralisme, l’auteur a insisté avec vigueur sur le besoin de donner à la morale un fondement théologique 5).
La morale chrétienne que Georges RIEGLER (1778-1847) publia quelques vingt ans plus tard, était une refonte, en allemand, de la morale de Schenkl 16). Selon l'intention de l’auteur, l’ouvrage devait servir de lecture édifiante aux laïques et aux prêtres. Guidé par un intérêt apologétique, il discute une foule d’objections contre la morale chrétienne 17). Il se tient exactement à la division systématique et à la méthode de son modèle. Comme Schenkl, il remplace souvent l’exposition cohérente par une énumération synthétique et chiffrée des points importants d’une question 5).
Riegler fait l’éloge de son époque qui a réalisé des progrès dans toutes les sciences. Pour que la morale ne soit pas en retard, elle a besoin d’une méthode scientifique et « pragmatique ». Celle-ci se distingue par la clarté, par l’ordre, par la solidité des principes et par la tendance pratique. Suivant cette méthode, dans la morale non moins que dans la théologie théorique, les propositions diverses se ramènent à un principe général qui en garantit la certitude. De ce principe suprême résulte
15) Cf. Instit. theol. pastoralis, p. 81 : Omnia christianae etiam religionis capita theoretica, quae rite exposita virtutem christianam quam maxime juvant sustentantque, a publica institutione exclusa volunt et puram, si superis placet, moralitatem plenis buccis crepant.
16) Christl. Moral nach der Grundlage der Ethik des M. v. Schenkl, Augsb. 3. éd. 1836, 4 vol. (1. éd. 1825). — STAUDENMAIER (Katholik, 1825, XVII, p. 220 ss ; cf. XXII, p. 205 ss) dit que Riegler a complété l’ouvrage de Schenkl par des additions précieuses, qu’il a fourni presque un nouveau travail mis au niveau de la littérature récente, et qu’il serait désirable que i’ouvrage parût aussi en latin. Par contre, J. SGHEEBEN (Literar.Handweiser, 1867, p. 243) : « Das Lehrbuch von R. stiess ab durch seine endlose Breite ».— Riegler a encore publié : Compendium der christl. Moral nach Schenkl (2 vol. 1842) ; Oberster Grundsatz der christl. Moral, aufgestellt u. gegen Lüft verteidigt, Augsb 1835; Der Eid, in geschichlich-exegetisch-moralisch-practischer Beziehung, 2. éd. ib. 1826; Das Sacrament der Rhl. Oelung, Sulzbach, 1825 ; Dogmatik (6 vol.), Leben Jesu (5 vol.), etc.— Il avait fait ses études à Wurtzbourg, au temps où les jeunes théologiens entendaient les cours de l’exégète protestant et rationaliste Paulus et de Schelling. Plus tard, il était professeur au lycée de Bamberg.
17) p. ex. relativement à la liberté (1 44), ou à l’exégèse rationaliste (II 55, IV 247 ss).
18) Le style trahit le souci d’instruire et d’édifier. Il y a des traits d’histoire et des exemples. Avec une aimable naïveté, il expose p. ex. les relations de l’homme avec les animaux, et ce que peuvent lui apprendre leurs bonnes ou mauvaises qualités. Il relève ainsi huit excellentes habitudes de l’abeille (III 497 s). Son langage scientifique est parfois un peu recherché,
p. ex. quand il recommande à « rectifier les associations des idées » (I 434).
— "il
une connaissance solide des devoirs particuliers et la solution des cas de conscience 1°),
. Malgré ses louables intentions, Riegler n’échappe pas aux préjugés, surtout historiques, de son temps. Dans un aperçu sur l'histoire de la théologie morale 2), il observe d’abord que les Péres apostoliques, qui enseignent la morale pure des Apôtres, n'attribuent pas une importance démesurée aux œuvres extérieures. Les théologiens de la période suivante exaltent la vie contempiative et exigent, sous l’influence du néoplatonisme et des conditions du temps, la mortification entière des passions et affections humaines. Au IV° siècle, on abandonne le sens littéral de l’Ecriture. La vie contemplative se répand, et\l’on s’habitue à confondre les moyens avec la vertu elle-même. Le XI° siècle, le siècle obscur, a connu l’abus des indulgences et des croisades, au grand préjudice de la morale. Après un hommage rendu aux célèbres docteurs scolastiques du XIIT° siècle, Riegler dépeint les excès de la méthode sophistique des temps postérieurs. Les scolastiques, dit-il, s’occupaient désormais plus des devoirs extérieurs et de certaines futilités que de l’essence et de l’esprit de la morale chrétienne. Il blâme la scolastiqe à cause de la terminologie inutile, des subtilités métaphysiques et de la méthode sophistique et problématique. Les Jésuites, S. Alphonse inclus, auraient rempli la morale de lascives spéculations casuistiques 21). L'auteur attribüue aux mystiques le mérite d’avoir, sous une forme touchante, propagé le service divin intérieur, alors tant ignoré. Les plus glorieux représentants sont Fénelon et Thomas a Kempis >). La
19) I 35, 50 ; IV 262 s. — L’auteur oppose la vraie casuistique, basée sur des principes solides, à l’ancienne qui était une compilation des plus étranges cas de conscience, et souvent un catalogue sordide de péchés (I 74 s). Contre la plupart des Jésuites, et surtout contre CARAMUEL, il soutient la thèse qu’il n’est jamais permis de suivre l’opinion moins probable ou d'agir si les opinions se tiennent l’équilibre (1 236 s, 257). Le probabilisme, dit-il, inconnu avant le XVI® siècle, fut plusieurs fois réprouvé par les papes et condamné par l’assemblée du clergé gallican, en 1700. Selon lui, c’était autrefois le grand nombre et c’est aujourd’hui la presque*totalité des Français qui professe le système du probabiliorisme (I 256 ss).
20) Il reproduit les idées de l’historien protestant L. v. Mosxeim et d'Antoine Micxx, historien catholique non moins suspect. — Parmi de nombreuses erreurs chronologiques et autres, relevons qu’il considère M. Molinos comme « le fondateur de la théologie morale mystique » et qu’il compte S. Alphonse de Lig. parmi les Jésuites (I 67, 69).
21) I 63-68 ; 61. — I1 nomme, p. ex., Vasquez, Tolet, Suarez, Lessius, Laymann, de Lugo, Busenbaum. A eux, dit-il, s’opposèrent les jansénistes Pascal, Arnauld, Perrault, Quesnel, Nicole (I 70).
22) I 67. — L’histoire de l’époque nous apprend pourquoi Riegler se prononce, plusieurs fois, contre les conventicules piétistes et les mouvements séparatistes d’un faux mysticisme (I 7 ; IV 231, 343). Des sectes dissidentes et fanatiques se formaient dans l’Allemagne du Sud, par réaction contre les tendances rationalistes et le moralisme insipide de la religion
officielle.
théologie morale fut enfin améliorée sous l’influence du droit naturel, de la psychologie et de la nouvelle philosophie 2). Les moralistes modernes savaient mieux tirer parti de l’exégèse et de l’histoire ecclésiastique. Riegler exalte les progrès réalisés dans la théologie morale depuis le XVITT: siècle, aussi bien chez les catholiques que chez les protestants. Elle fut épurée des questions sans importance, enrichie de « vérités pragmatiques », améliorée par suite d’un usage plus rationnel des sources et par une meilleure philosophie, mieux distinguée des autres disciplines théologiques et composée dans un ordre plus systématique (I 68).
Selon notre moraliste, la théologie morale a son objet propre bien défini et n’empiète ‘sur aucune autre science théologique. II revendique pour elle la première place, ou au moins le même rang que pour la dogmatique. Commencçant par le fondement anthropologique, il constate qu’il y a dans l’homme un instinct pour l’agréable et un instinct pour le bien. La vraie faculté morale est la raison pratique soutenue par un sentiment qui s’appelle le sens moral (I 6 ss). L'homme moral conforme ses actes à la loi universelle et nécessaire de la raison pratique, d’après laquelle l’instinct pour l’agréable doit se subordonner à l’instinct pour le bien. Pour que notre acte soit moral, et non seulement légal, il faut que nous observions la loi par respect pour la loi (I 11 ss). La raison pratique oblige par elle-même, sans l’appui d’une autre autorité (1 161). Notre nature morale et les lois morales elles-mêmes tirent leur origine de l’Etre suprême. La morale religieuse satisfait l'instinct pour le bien et l'instinct pour le bonheur ; elle concilie l’épicurisme et le stoïcisme (1 20, 25 s, 80).
Riegler examine les différents principes moraux, et critique en particulier celui de l’eudémonisme qui favorise la corruption des mœurs (I 315, IV 263). Il adopte lui-même cette maxime : Agis conformément à la nature et à la dignité humaines (I 159 s, 322 s). Malgré ses concessions à la morale kantienne, il conteste le caractère absolu de la raison pratique, contre ceux qui suivent de trop près Kant et Fichte. Il admet la notion de conscience erronée, puisque la raison pratique dépend de la raison théorique et peut se tromper comme elle 21).
Notre auteur regrette la tendance de son époque visant à séparer la morale du dogme (1 36, 162). D'autre part, il met en garde contre un dogmatisme superstitieux qui se contente de la foi aux dogmes et n’a nul souci de l’état des mœurs (IV 230). Il
23) A certains moralistes plus anciens, p. ex. Bon de Merbes, Genet, Besombes, L. Habert, Billuart, Nicole, il reproche de négliger l’Introduction générale, d’avoir peu de philosophie et de psychologie, et de confondre, en partie, les moyens avec la vertu même et les règles monacales avec les devoirs communs des chrétiens (I 69).
24) I 246 s. Il attaque Mufschelle et Geishüttner qui excluent de l’acte de la conscience les réflexions logiques et métaphysiques.
imite l’imprécision de Schenkl dans les définitions dogmatiques, ignorant, comme lui, le fin fond de la vie surnaturelle, La notion de virtus infusa p. ex, lui paraît renfermer une contradiction, puisque la vertu est, par définition, un produit de l’action personnelle. Elle réduirait le chrétien au rôle d’une machine inactive *#). Il appelle mortel le péché grave, parce qu’il tue le respect pour la loi. Tout acte est méritoire auquel la raison applaudit ?). Riegler n’attaque pas le rationalisme et l’utilitarisme, sans dénoncer aussi les idées superstitieuses de la foule ?*). Il parle de certaines « locutions mystiques », p. ex. offense faite à Dieu, qui sont en usage dans la morale (I 385). Il trouve à redire aux supplications usuelles et craint les abus. De même, il se formalise de ce que les enfants apprennent les prières, avant qu’ils puissent les comprendre (II 196, IV 97). La vie mystique, selon lui, présente trois aspects différents, la voie purgative avec la pénitence, la voie illuminative avec la méditation de la parole divine, la voie unitive avec la sainte communion (II 7). Il met en garde contre des « exemples exotiques » et contre la manière abusive d’employer d’une façon mécanique les moyens de salut et de leur attribuer une efficacité physique (IV 264). Toujours, dit-il, il y avait des hommes qui se croyaient obligés de se haïr et de s’infliger des tortures. Ils avaient l’idée que le corps est le principe et l’instrument du péché et interprétaient l’Ecriture en ce sens *). Selon sa conviction, les conseils évangéliques, dont la pratique est parfois salutaire pendant un temps limité, ne profitent qu’à très peu de personnes pendant la vie entière. L’obéissance lui semble être le moins susceptible d’un exercice durant toute la vie; car le chrétien a l’obligation de développer son intelligence et sa volonté, et d'acquérir la liberté personnelle (IV 515).
Ce théologien prend la défense du célibat, et du bréviaire dont il souhaite cependant la réforme ?*?). L’EÉcriture Sainte, loin de demeurer, comme au temps de la Réforme, un livre dangereux pour l’homme ordinaire, est, selon lui, devenu le livre du peuple (IV 343, 347). En général, la lecture forme aujourd'hui un élément indispensable de l’éducation populaire. Il serait nécessaire de fonder des bibliothèques populaires et des sociétés littéraires et d'augmenter le nombre des bons livres (IV 255 s).
MES not L’unique vertu de l’homme est la disposition active et permanente d’observer toute la loi morale (I 348 s). né ;
26) I 208. — Il semble déduire le mérite uniquement de l'intention et ignorer la part de la grâce surnaturelle (I S97RS): \ ;
27) Parmi celles-ci, il ne compte pas la doctrine sur les tentations du démon, qu’il défend au contraire contre Geishütiner et des auteurs protestants, comme Stäudlin, Ammon, etc. (I 368 s). À È
28) I 303 ss. — Il écrit plusieurs pages an faveur de l'éducation physique qui assure la souplesse et la beauté du corps, et sur le devoir de la
politesse (II 425 ss). à | 29) IV 183 ss, 187 s, 196. — Il cite : THOMASSIN, Ancienne et nouvelle dis-
cipline de l'Eglise (1678).
L'Etat doit, d’après Riegler, son origine à un contrat explicite ou implicite, sans que l’autorité procède du peuple. L’élection du souverain par le peuple est la condition, non pas le principe, du pouvoir (IV 134 s). L’auteur soutient l’autonomie de l'Eglise et compte les empiètements de l’Etat sur son domaine parmi les empêchements du progrès moral. Au pouvoir civil appartient le droit de surveiller les actes de l'Eglise, pour qu’ils ne portent pas préjudice aux intérêts de l’Etat. Riegler fait sienne la critique de Schenkl ($ 719) à l’endroit des lois ecclésiastiques : elles sont trop nombreuses, souvent plutôt politiques que spirituelles et portent sur des bagatelles et des formalités qui n’ont aucun rapport avec la véritable religion. Beaucoup de sanctions prévues ne sont plus salutaires, ni même permises (IV, 273, 258).
La théologie morale de Riegler, qui s’étend Sur le détail de la vie pratique, rendait service au catéchiste et au prédicateur 5°). Dans la quatrième partie, l’ascétique chrétienne, il analyse les obstacles à la vie chrétienne, en particulier les obstacles extérieurs propres au monde ecclésiastique, au monde politique et aux différents milieux de la société. Il expose ensuite les moyens mis à la disposition du chrétien #). L’ouvrage mérite d’être compté parmi les précurseurs des manuels allemands d’aujourd’hui, si parfaits en leur genre. La conception théologique plus solide qui manque, ne sera rendue possible qu’avec la restauration progressive et totale de la théologie catholique en Allemagne.
Michel RUEF, professeur de morale à Dillingen, en Bavière, a publié un manuel sans caractère spécial, sinon celui qui est commun aux modérés parmi les théologiens soi-disant éclairés 51). Il vante les progrès réalisés dans la théologie morale : On a fait table rase des questions inutiles, des sentences dictatoriales d’Aristote et des subtilités scolastiques. On est revenu à l’étude sérieuse des sources et aux principes d’une bonne philosophie. La morale moderne se distingue par une méthode plus scientifique et plus naturelle, par une division adroïite des matières et par une meilleure adaptation aux besoins pratiques. Ces résultats sont dus, en partie, à une distinction plus nette entre la morale et la dogmatique (I 24 s). Selon Ruef, la morale patristique méritait déjà le reproche de trop confondre les fins de la vertu avec les moyens, surtout les moyens extérieurs : la mortification, le
30) Voir p. ex. sur les péchés capitaux : I 401-476. — Elle contient des tableaux suggestifs des mœurs du temps, p. ex. un choix des grands mots qui étaient dans la bouche des libertins d’alors (IV 280 s). — A propos de la prédication, l’auteur regrette les abus allant jusqu’à choisir des sujets du domaine de l’agriculture (IV 262).
31) Il renvoie à S. François de $. et à Bona. — On rencontre, dans cette partie, entre autres, des méditations sur les perfections morales et physiques de Dieu, l’exposition de la doctrine des sacrements et des conseils évangéliques, et enfin une collection d’aphorismes.
32) Handbuch der christl. Moral, 2 vol. Augsb. 1830 (Une première esquisse avait paru en 1824 : Leitfaden der christl. Moral, Dillingen).
jeûne, la prière vocale, la solitude, le célibat #), Le moyen âge péchait par une spéculation abstraite, par des rêveries mystiques et par la fuite du monde #). La foule alors prenait le contre-pied de ces spéculations abstraites des ascètes et multipliait les rites extérieurs. Ne pouvant fuir le monde, elle se rattrapa par des macérations corporelles. Tout cela, œuvre des caprices humains, finit par dégénérer en un mécanisme funeste à la morale. Rien de plus naturel après cela, que la transition de cet état d’esprit à la dialectique raffinée de l’aristotélisme qui, dans les temps plus récents, a produit les deux extrêmes du rigorisme et du laxisme (X 27). Pour prévenir de telles erreurs, le moraliste doit plutôt se préoccuper de la vie réelle que de l’école, sans abdiquer pour cela l’esprit scientifique (1 29).
L’auteur affirme l’importance d’un principe directif dans la théologie morale. Ce principe, qui nous indique en même temps le bien moral absolu, consiste à suivre toujours, comme règle de conduite, l’idée de nos relations essentielles avec Dieu et avec le prochain. Le lien qui, selon la disposition paternelle de Dieu, nous unit à lui, unit également les hommes les uns aux autres. Cette règle suprême nous conduit à notre fin, la parfaite ressemblance avec Dieu (I p. IV s, p. 31, 61). Ruef appelle liberté : la générosité acquise, d’une façon ou d’une autre, qui nous dispose à suivre plutôt l’impulsion de la raison que les instincts de la nature. Comme la raison, elle est susceptible d’un développement infini %). Somme toute, cette théologie morale trahit ça et là l’influence immédiate de la philosophie contemporaine, sans toutefois s’éloigner, pour le fond, de l’enseignement de l’Eglise 5).
$ 2. Auteurs qui, par la richesse et par la précision de leur conception morale, arrivent à une perfection relative, sans donner de nouvelles impulsions au développement de la méthode (Frint, Stapf).
Dans ce mouvement de restauration de la théologie morale qui se dessine dès les premières années du XIX* siècle, nous ne
33) I 18. — Sans rejeter la doctrine des conseils évangéliques et du célibat, il déclare, sans doute pour des raisons d'opportunité, qu’on souhaïiterait que le célibat n’eût jamais été obligatoire pour l’état clérical (IT 540).
34) I 26 : die in sich selbst ruhende Spekulation, das unablässige Umherschwärmen in übersinnlichen Regionen und die Absonderung von aller Gemeinschaft mit dieser Welt.
35) I 54, 35 ss. — La dépendance de KAnT apparaît mieux dans la définition du droit : pouvoir illimité d’agir aussi longtemps que le pouvoir également illimité des autres n’en souffre pas (1 107 s).
36) Dans la partie générale, p. ex., il parle de l’origine de l’homme, de la chute, de la rédemption ; puis de la sensibilité, de la liberté, de la dignité ; enfin de la loi, du devoir, du droit, de la conscience.
pouvons passer sous silence le « Manuel de science religieuse », publié par Jacques FRINT (1766-1834), professeur de cette science à l’université de Vienne %7). Esprit conservatur, il fait néanmoins des concessions à la philosophie de Kaxr. Il croit pouvoir en tirer parti en faveur de la foi. Après avoir démontré la possibilité logique de la révélation, il recourt pour en prouver la nécessité, au postulat de la raison pratique. Il accepte également la conception kantienne de la liberté : Par la liberté intérieure ou morale, nous choisissons nos fins et y conformons nos actes. Nous sauvegardons la liberté extérieure en agissant de telle sorte que la liberté de tous s’accorde avec la nôtre (VI 98 s). La morale ou doctrine de la vertu règle les sentiments intérieurs. Elle s’intéresse aux actes extérieurs en tant qu’ils en sont une manifestation 55).
Frint observe que le principe de contradiction s’applique aussi au domaine de la raison pratique. Eviter la contradiction dans l’emploi de la liberté, c’est établir l'harmonie entre nos actes libres et les conditions dans lesquelles nous vivons. De cette façon, nous réalisons le règne moral (VI 1). Voici donc le principe suprême de la morale : Agis conformément à l’ensemble des conditions de ta situation particulière (cf. V $ 10-33). Dieu, l’être moral suprême, veut que dans les êtres raisonnables il y ait la plus grande somme de bonté morale. Nous atteignons notre fin suprême, quand, par notre sagesse et notre vertu, à l’exemple de la sagesse et de la sainteté de Dieu, nous nous procurons une béatitude semblable à la béatitude divine (VI 77, 124). Les devoirs envers le prochain visent à procurer le bonheur de nos semblables 5°). La fin de toute société se subordonne à la fin morale. L'Eglise est la société morale qui poursuit la réalisation du bien suprême des hommes. Elle renferme toutes les autres sociétés humaines 2).
Frint, sous l’influence de Kant, semble trop accentuer le côté subjectif de la responsabilité morale et quelque peu confondre les limites entre péché grave et péché véniel: Le respect pour la loi
87) Handbuch der Relgionswissenschaft für d. Kandidaten der Philosophie (aussi sous le titre : Religionshandbuch für gebildete Stände), 4. éd 1826, 6 vol. (1. éd. 1806-15). — Frint, depuis 1804 prof. et chapelain impérial, fonda, en 1816, l’Institut supérieur de S. Augustin pour prêtres séculiers. Plus tard, il fut évêque de S. Hippolyte (Autriche).
38) Il faut, dit-il, se garder de confondre la légalité (Rechtsgesetz) avec la moralité (Tugendgesetz). La morale est intéressée au domaine de la légalité, p. ex. au droit réglant la restitution, en nous obligeant à ne pas remplir ces devoirs par pure contrainte (VI 3).
39) Ils se divisent en devoirs hypothétiques et devoirs absolus ou humanitaires (1. c.).
40) VI 124 s. — Il réfute l'opinion de Kant qui tient l’universalité pour . irréalisable dans une Eglise historique (VI 368).
est compatible avec les péchés de précipitation et n’est vraiment anéanti que par le péché réfléchi #1).
Ce théologien insiste sur l'importance de la religion révélée pour l’éducation morale et pour le vrai progrès de l'humanité. La connaissance et le respect de la dignité humaïne, dit-il, ne sont pas plus anciens que le christianisme #?). Il critique la nouvelle éducation sexuelle : Tandis qu’autrefois on a souvent exagéré la pruderie, on est maintenant trop empressé à faire l’éducation sexuelle. Il est dangereux de rendre l’enfant attentif à la différence des sexes, avant que sa raison ne soit capable de commander aux instincts (VI 236, 75). Quant au féminisme, il remarque qu’on devrait se garder de faire de la culture intellectuelle, tout utile qu’elle est, la vocation de la femme. En favorisant par une fausse éducation du sexe féminin la volupté et le luxe, on réduit le nombre des mariages. Très souvent, un sentimentalisme romantique conduit à des alliances malheureuses (VI 120, 12, 168 s). Notre moraliste défend l’indissolubilité du lien matrimonial. Il montre, d'autre part, la valeur morale du célibat (VI 139 ss, 159 ss).
Frint se plaint qu’on ait confondu le devoir d’éclairer l’humanité avec un fanatisme outré pour le progrès de la raison, et qu’on se soit, à cor et à cri, attaqué aux préjugés du peuple, sans avoir pris les précautions nécessaires. Des penseurs superficiels et d’orgueilleux charlatans tiennent pour préjugé tout ce qui gêne leurs passions: Dieu, religion, immortalité, loi morale #). Contre eux, il définit la vraie « Aufklärung » : elle comprend tous les efforts qui tendent à développer les forces intellectuelles de l'humanité et des individus, à bannir l’erreur, l’ignorance et la superstition, et à répandre la connaissance de la vérité. Il montre combien il est dangereux de s’attaquer à des préjugés qui sont en connexion avec d'importantes vérités. Il ne suffit pas de les détruire, mais il faut mettre quelque chose de mieux à la place *).
41) IV $ 78 s. — On l’a rangé parmi les moralistes qui contestent la distinction entre péché mortel et péché véniel. Cf. J. Scies, Der objective Unterschied zwischen Tod- und lässlicher Sünde (Augsb. 1891), p. 46.
42) VI 19. — En général, cet ouvrage témoigne d’une grande préoccupation pédagogique. Les questions de l’éducation en famille ou dans les institutions sont traitées à fond. Frint blâme ses contemporains de cultiver trop les sentiments esthétiques, aux dépens de la formation morale. Il reproche à la méthode pédagogique de son temps de perfectionner la raison et de négliger le cœur. Au moins, comme branche spéciale de la philosophie, la pédagogie est en Autriche une partie de l’enseignement universitaire (VI 235, 239, 228).
43) VI 65. — Il dénonce l’esprit de parti des revues littéraires et la cabale des journalistes qui tyrannisent l’opinion publique et étouffent la voix de la vérité (VI 96, 341 ss).
44) VI 63, 65 ; Man hat in den neuern Zeiten die pflichtmässige Aufklärung mit einer regellosen Aufklärungswut verwechselt, nicht nur so, dass sich ein jeder halbreife Jüngling für einen Weltreformator geeignet und berufen hielt, sondern dass man auch in den zu verbreitenden Kenntnissen weder in Quantität noch in Qualität eine Grenze anerkannte (VI ie
Ces quelques aspects de l’ouvrage de Frint nous permettent d’en deviner l’actualité au début du XIX* siècle. II eut plusieurs éditions et jouit d’une faveur considérable auprès des moralistes contemporains.
Selon l’avis du célèbre théologien J. Scheeben #), la restauration de la théologie morale en Allemagne a commencé dans les années 1820 à 1830, par les deux manuels de Jos.-Ambr. STAPF (1785-1844), professeur de morale à Innsbruck, qui eurent un succès remarquable #5). Il sentit le besoin de se nourrir de la doctrine des grands moralistes d’autrefois, tout en mettant à profit les progrès de la méthode moderne *7). Même chez S. Thomas, dont il admire pourtant l'esprit logique, il regrette l’absence de cette méthode systématique, acquisition des temps modernes, qui consiste à déduire d’un principe suprême toutes les propositions de la morale *#). Un autre mérite des modernes est d’avoir donné à la morale une forme plus homogène par l’élimination des matières qui sont inutiles ou qui font partie d’une autre discipline théologique. Par contre, ces moralistes modernes n’ont pas toujours puisé aux sources authentiques. Avec la méthode, ils ont emprunté à la philosophie les principes. La théologie morale dégénéra et perdit son caractère religieux et surnaturel. Ils répudiaient comme des doctrines monastiques et exotiques, tout ce qui ne leur convenait pas. *?). Stapf fait, du reste, aux siècles antérieurs, le même reproche d’avoir laissé la philosophie du jour envahir la doctrine révélée. De la sorte, la doctrine chrétienne subissait la tutelle de Platon et d’Aristote, comme à notre époque, celle de Kant, de Fichte et de Schelling 5). Son jugement sur
45) Literar. Handweiser, 1867, p. 241. Il observe cependant que Stapf aussi a partagé l’opinion de son temps, d’après laquelle il n’y avait autrefois pas de morale scientifique et systématique, mais seulement une agglomération de quodlibeta et de casus conscientiae ; et que, pour cette raison, il n’a pas assez profité des productions scientifiques des temps anciens, au détriment d’une conception plus solide et plus systématique, surtout dans les traités de la conscience et de la vertu.
46) Le grand manuel : Theologia moralis, 4 vol. Innsbr. 1827-31 (7. éd. 1855) ; le compendium : Epitome theologiae moralis publicis praelectionibus accommodatae, 2 vol. ib. 1832. Ce précis était longtemps en vogue dans les écoles d'Autriche. SGHEEBEN (1. c.) le préfère encore au grand ouvrage, parce qu’il présente les doctrines avec plus d’exactitude et de concision, et d’une façon plus pratique, par suite d’un recours plus fréquent aux anciens moralistes, en particulier, à S. Thomas et à S. Alphonse.
47) Parmi ces moralistes modernes, il mentionne Wanker, Schenkl, Riegler, Nüssle, Frint, Sailer, etc.
48) Attamen de stricti nominis systemate, vi cujus omnia theologiae moralis capita legitimo nexu ex supremo aliquo principio deducantur, nonnisi ab aliquot decenniis cogitatum est (Epitome I 31).
49) I 32. — Sed nimis frequenter accidit, ut divina revelatio dominanti philosophiae attemperata et cum ipsa in unam quasi massam conflata fuerit (I 32).
50) Revelationem tanquam servilem systematis praedominantis pedissequam considerarunt (1 35).
le moyen âge se ressent encore des traditions du XVIII: siècle. C'est pour lui, le temps caractérisé par une barbarie monstrueuse des mœurs et un immense cortège de superstitions (I 42).
k Par opposition aux thèses de Kant, notre moraliste relève l'importance du dogme pour la morale 51). La loi éternelle, dit-il, coïncide avec la volonté absolue de Dieu. Celle-ci, identique à la sagesse et à la sainteté divines, dépasse infiniment toute raison créée. L’erreur de Kant consiste à attribuer à la loi première et absolue une existence propre, et à réduire Dieu au rôle d’un exécuteur de la loi, ou d’un serviteur suprême du règne moral 5), La raison morale, loin d’être la loi, ne peut que la faire connaître. 53),
Stapf enseigne que le principe moral n’est ni purement formel, ni purement matériel. Un principe formel serait comme un guide invisible; un principe exclusivement matériel équivaudrait à un guide aveugle. Puisque, selon S. Thomas, Dieu est l’auteur de l’ordre moral par sa raison et par sa volonté, c’est la justice ou la conformité à la raison et à la révélation qui constitue le principe formel de la théologie morale 54). Le principe matériel est le grand précepte de la charité qui renferme les commandements et les conseils 5). Le respect et l’amour de l’ordre moral n’excluent pas les motifs de la crainte et de l’espérance 5).
Quant à l’obligation de la loi morale, Stapf rejette la théorie des lois purement pénales, comme étant contraire à la pratique des premiers chrétiens 5’). Il prend position contre des moralistes modernes qui ne distinguent plus entre précepte et conseil 58). Quand une obligation est douteuse, c’est l’opinion fondée sur des raisons plus graves, et non pas l’opinion plus probable,
51) demta dogmatica moralis flaccescit (1 44 s). — Pour les questions dogmatiques, il consulte KLüPFEL et LIEBERMANN.
52) Le règne moral se confond avec le royaume de Dieu. Stapf continue l’école augustinienne du Tyrol (cf. Oberrauch), en insistant sur le caractère absolu de la volonté divine (absoluta Dei jussio). — I 50, II 307 ss.
53) Stapf remarque que Montesquieu, dans l’Esprit des lois, ne nie pas, comme l’auteur du Système de la nature, l’existence de la loi morale et qu’il montre seulement les erreurs des hommes dans l'application de cette loi. — I 52.
54) Ratio, per divinam revelationem illustrata. — I 56 ss.
55) I 60 s. — Il ajoute : Cum hoc principio plane conveniunt formulae a cl. FRINT, J.-M. SAILER et OBERRAUCH adoptatae, sc. : Ita agito, ut semper omnibus relationibus convenienter agas. — Il n’admet pas que la nature raisonnable qui est sous la loi du péché, soit reconnue comme règle suprême de la morale. Sa critique vise, en particulier, REYBERGER qui, par une prétendue interprétation philosophique, ose défigurer la parole du Christ jusqu’à lui faire dire : Naturam rationalem per se aestimato. La loi du Christ, dit Stapf, nous demande l’amour, ce qui est plus que l’estime, et elle nous interdit d’estimer les démons, malgré leur nature raisonnable (I 61 s).
56) I 69. — Contre les jansénistes et certains modernes.
57) I 87. — Il est fort préoccupé à assurer l’autorité morale des « princes chrétiens » (I 85 s), et leur souveraineté : Princeps non supremus officialis, quod aliqui volunt, sed revera Dominus (II 299 s).
58) et reconnaît des actes indifférents in concreto (I 53, 72).
qui doit l’emporter 5). L'auteur reconnaît l'utilité de la casuistique °°).
La liberté, dit Stapf, n’est pas ce principe absolu dont KANT avait fait la source de toute moralité. Ce philosophe s’est également trompé en déduisant l’idée du droit (jus aïens) de la seule : idée de la liberté (jus negans). Notre moraliste voit l’essence de la liberté dans l’indépendance : vis independenter agendi. Cette faculté d’agir librement est déterminée par la raison et par les affections qu’elle dirige (1 77,3). A propos de la vertu, il distingue entre habitude libre et habitude routinière. Celle-ci est seulement un auxiliaire de la vertu. Les vertus multiples ne sont que des manifestations de la vertu unique qui s’appelle la charité 61).
Stapf prouve, contre certains moralistes modernes, que le péché constitue, en vérité, une offense à Dieu. Sans cela, on ne pourrait pas comprendre le dogme des peines éternelles (1 145). Il met beaucoup d’empressement à défendre les partisans de la piété catholique contre les incriminations des novateurs. Aux attaques de Mutschelle, il oppose le bien-fondé des supplications chères au peuple : On serait fort inhumain d’imputer à faute aux bons paysans leur ferveur à implorer la bénédiction du ciel sur champs et bétail. Il déplore l’erreur qui consiste à faire des ministres de l’Eglise des instituteurs du peuple (informatores populi), à placer l’essence du culte dans la seule instruction populaire, et à réduire le sacrifice à l’unique signification d’un symbole instructif. Stapf exige du respect et de la prudence vis-à-vis des sacramentaux de l’Eglise ‘?). Il met en garde contre les conventicules religieux (II 345). Comme son maître Oberrauch, il recommande la communion fréquente (II 378). Dans son éloge ile la vie monastique, il cite les paroles de Leibniz (System. theol.): Quicunque haec ignorant, aut spernunt, hi nihil nisi plebejum et vulgare de virtute sentiunt (II 413).
On trouve ces observations dans la dernière partie du compendium sous le titre : Ascesis. L'auteur demande que cette partie soit également traitée d’une façon méthodique. Certains confondent à tort l'instruction ascétique avec le monachisme ‘s).
L'ouvrage donne l’impression que Stapf s’est livré à un travail de redressement fort méritoire à son époque. Il oppose éner-
59) Non enim id quod probabilius, sed id semper sequendum esse contendimus, quod gravioribus rationibus nititur. — I1 le démontre par l’exemple des sacrements où la ratio gravior est décisive, non pas la ratio probabilior (1 116, cf. aussi sa : Christl. Moral, 1841, 1 295). — Il accuse de rigorisme : Concina et Flavien RiaGt, qui a de nouveau publié la morale de Reiffenstuel.
60) si quidem recte instituatur. I 109.
61) I 128, 140. — Habitus libertatis (animi firmitas)—habitus assuetu-
dinis.
62) I 272, 279; relativement aux sacramentaux : Superciliosus contem-
tus reverentiae repugnat.,… noli quoque esse credulus (II 360). 63) Nescio quid monastici et obsoleti sub illa odorantur (II 310 s).
giquement à l’eudémonisme sentimental cette vérité chrétienne que vertu n’est pas synonyme de prospérité terrestre %). Il justifie la conception dogmatique de la prière contre le déisme latent des moralistes modernes %). Toute sa tendance se révèle dans ces paroles : Praesertim theologo nunquam satis commendari potest lectio et sedula ruminatio Concilii Tridentini (1 132).
En 1841, Stapf publia, en langue allemande, une nouvelle théologie morale dans laquelle l'influence de Hirscher se manifeste 5). On peut regretter qu’il ait ainsi, en partie, abandonné la méthode claire et systématique qui avait assuré le succès des ouvrages latins ‘7). Il déclare avoir étudié avec grand profit les excellents travaux de Môhler, de Staudenmaier, de Klee et surtout de Hirscher ‘#). Stapf se refuse cependant à suivre jusqu’au bout la méthode « purement organique » de Hirscher et désapprouve p. ex. sa manière de traiter les sacrements en différents endroits, ce qui lui semble contraire à l’unité harmonieuse de cette institution (Préf. p. XI). Le dessein de concevoir la théologie morale comme une description du royaume de Dieu l’amène, ainsi que Hirscher, à introduire dans la morale beaucoup de sujets histo-
riques et dogmatiques ‘%#).
8 3. Première esquisse d’une morale fondée sur l’idée chrétienne du royaume de Dieu (Galura).
Bernard GALURA (1764-1856), homme d’Eglise fort distin-
64) Quantum ad vitam praesentem, revelatio divina ïis qui virtuti impensius studuerint, nullibi huius temporis prosperitatem, sed potius aerumnas. annuntiat (1 138).
65) Ils expriment leur optimisme béat en cette thèse favorite : Deus optimus et sapientissimus optimum quoque ab aeterno rerum ordinem statuit (1 270).
66) Die christl. Moral als Antwort auf die Frage : Was müssen wir tun, um in das Reich Gottes einzugehen ? Innsbr. 1841 s. 4 vol. — L’ouvrage de son évêque GALURA, dont nous parlerons à l’instant, a, sans doute, également suggéré à l’auteur cette nouvelle conception. — Cf. : Theol. Quartalschr.
1841, p. 666 ss. < 67) C’est l’avis de SCHEEBEN qui tient la morale de Stapf pour beaucoup
plus correcte et plus utile que celle de Hirscner : Kein Wunder, dass sein Buch noch im Gebrauche ist, während Hirscher fast nur die Erinnerung an sein wohlgemeintes Streben zurückgelassen. (Lit. Handw. 1867, p. 243).
68) Préf. p. X. — Il connaît aussi : Perrone, Stolberg, etc. Il polémise vivement contre les « théosophes » Günther et Pabst.
69) L’Introduction de l’ouvrage offre une vue d'ensemble sur le royaume de Dieu, considéré dans ses phases successives : l'état d’innocence primitive, la chute et ses suites, les fondements nouveaux du royaume, la restauration et la consommation. La théologie morale est divisée en deux parties : la première partie (« éthique ») analyse le bien moral dans les différents domaines de l’activité de l’homme. Ce bien est la foi qui agit dans
la charité.
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gué 7), a composé un ouvrage assez singulier. C’est, dit-il luimême, un plan de réforme de la théologie, un essai de rendre à la doctrine du christianisme la langue, la simplicité et la beauté primitives. Il donne à son ouvrage le titre : Théologie toute nouvelle du christianisme tel qu’il a existé de toute éternité dans l’esprit de Dieu et qu’il est sorti, dans le temps, de la bouche du Fils de Dieu ”%). La théologie morale, selon Galura, doit être toute simple, divine, claire et pleine d’onction #*). En général, il s’est proposé de favoriser le progrès de la raïson. Pour répandre la culture dans le peuple, on doit lui apprendre à lire et à écrire, malgré l’avis contraire de plusieurs; si les gens ne savent pas lire, ils ne savent pas prier #). Il exalte la morale pure et dénonce la superstition et la mystique comme les suites naturelles d’une intelligence faible, crédule et imbécile 74).
À l’époque des guerres de la Révolution et du Premier Empire, où Galura écrivait son ouvrage, la doctrine du royaume de Dieu apparut comme une consolation. L’auteur montre que seul le royaume de Dieu assure à l’humanité le bonheur, par opposition aux vaines promesses des doctrines révolutionnaires (Æ 7, 55, 80). Il raconte qu’à un certain moment, on colporta à Fribourg, alors occupée, le projet d’une constitution républicaine dans laquelle était prévu, entre autre, un enseignement de morale civile #5).
Les circonstances réveillaient ainsi l’ancienne idée augustinienne de la Cité de Dieu. Galura relève d’autres raisons qui l’ont amené à en faire l’idée centrale de la théologie. C'était surtout le besoin de donner à celle-ci une forme vraiment systématique, pour remédier à l’usage d’enseigner sans ordre un tas de choses vaines et inutiles. On sait, dit-il, en quel état se trouvait la théologie, il
70) Ancien élève des Séminaires Généraux de Fribourg et de Vienne, Galura était d’abord curé à Fribourg, puis prince-évêque de Brixen. Il déploya en cette qualité une activité vraiment apostolique.
71) Neueste Theologie des Christenthums, wie selbes von Ewigkeit im Sinne Gottes war u. in der Zeit aus dem Munde des Sohnes Gottes gekommen ist. der gelehrten Welt zur Prüfung vorgelegt, Augsb. 1800-4, 6 vol. (3. éd. ; Die christi, Theologie nach der Idee vom Reiche Gottes, 1944 s, Préf. de J. FESSLER).
72) Hôchst einfach, gôttlich, deutlich, salbend (III p. XX). Il déclare, avec Rousseau, qu’on est obligé de dire la vérité, mais nullement de la dire sans conviction et sans chaleur, ce qui prouverait qu’on ne la porte pas dans son cœur (II p. XXVIII).
73) 1 97. — Partisan du progrès, il entend cependant ne rien abandonner de la doctrine et de la discipline de l'Eglise, et demande p. ex. que les théologiens soient formés dans des Séminaires (I p. XIV).
74) II p. XXXII. — Il exige : die edelste Aufklärung... reine Moral ! Die Theologie muss mit der Philosophie in nähere Verbindung gebracht werden (IT p. XXXV).
75) En écrivant ces lignes, dit-il, je suis entouré des Français, ces nouveaux payens de notre siècle. Le christianisme ne s’est jamais trouvé dans
une situation plus dangereuse, mais les temps meilleurs approchent (I p. IX s, p. 4).
y a peu d'années *), Quand elle sera une science systématique elle aura la plus grande simplicité. Une vive lumière se répandra en particulier sur la théologie morale : elle sera ramenée à l’idée fondamentale du christianisme et enseignée dans sa beauté et sa simplicité primitives 77). Galura dit vouloir entreprendre pour la théologie ce qu'a fait Kant pour la philosophie, Lavoisier pour la chimie, Brown pour la médecine *#). Une exposition systématique ordonnera les propositions suivant une idée générale et réalisera, par là, l’unité nécessaire 7”). Cette réforme de la théologie s’impose, afin de parer à la décadence de la religion. Celle-ci ne jouit plus de l’autorité, parce que l'instruction religieuse manque de cette clarté qui lui sera seulement rendue par un principe d’unité, c’est-à-dire par l’idée du royaume de Dieu. En revenant à cette idée centrale du christianisme, on facilite le retour des sectes à l’unité chrétienne, et rend plus difficiles les attaques des incrédules. (I 10 ss, 98, II p. XIX).
Galura recommande de retourner au modèle d’enseignement théologique proposé par Dieu lui-même dans les Livres Saints, à savoir, de se conformer à l’ordre historique dans lequel s’est faite la manifestation du royaume de Dieu (1 52, III p. IX). Maintes doctrines qu’on avait jusqu’à présent l'habitude de grouper ensemble, seront désormais autrement disposées. Au lieu de s’en tenir à un ordre systématique inventé par les hommes, on aura maintenant l’avantage d'étudier chaque vérité à la place qui lui convient dans l’histoire totale du royaume de Dieu (I 50 ss). D’après la nouvelle méthode, la théologie sera « la science solide, pragmatique et apologétique de l’histoire du royaume de Dieu » (I 93).
Galura estime que la philosopkic pratique de KANT présente un fondement favorable à la doctrine chrétienne. L'idée qu’il a luimême du royaume de Dieu, lui paraît correspondre à l’idée kan-
76) Rarement une question était étudiée à la place où il aurait été facile de la comprendre. I 92 s. — Man denke zurück, wie vor Zeiten unsere Theologie aussah, wie viel elendes und leeres Zeug in selber gelehrt wurde (I 8).— A force d’ignorer la philosophie, dit-il, l'opinion s’est répandue que la religion consiste à apprendre par cœur un catéchisme composé sans ordre systématique (14) : Vor Zeiten bestand der ganze Unterricht der Kleinen darin, dass man sie ein wahres Skelett der christl. Religion lehrte, u. zufrieden war, wenn sie einige dürre Namen hersagen konnten (I 74). — Pour démontrer que « la science est une connaissance systématique », il renvoie à : KIESsEwErTER, Grundriss einer reinen allg. Logik nach Kantischen Grundsätzen.
77) 1 82. Auf diese Weise kommt über die Moral ein helles Licht, wenn so das Christenthum in seiner ursprünglichen Schônheit u. Simplicität gelehrt wird (I 89). Cf. GazurA, Die ganze christkath. Religion in Gesprächen, 4 Partie (1796-1800, 5 vol.).
78) II p. XIL.— J. Brown (1735-88), Ecossais célèbre par son système médical. A cette époque, prof. RôscaLaus, à l’université de Lanshut, était p. ex. un partisan du brownianisme.
79) II p. XXVI s. Galura oppose sa méthode à celle de la « rapsodie ». HirscHER s’exprimera exactement de la même façon.
tienne du meilleur monde où la vertu et le bonheur se rencontrent en une harmonie durable f). Il apvartient à la théologie de démontrer que tous les postulats de la raison pratique sont satisfaits par la doctrine chrétienne du royaume de Dieu. La foi morale de la philosophie est confirmée par la foi positive en un royaume de Dieu réalisé dans lhistoire. Cette foi historique repose sur les besoins moraux, et subordonne tout à la fin morale. La doctrine du royaume de Dieu est donc solidement établie sur le postulat de la philosophie et sur l’histoire qui réalise ce postulat ®). Après cela, il n’y a plus aucun doute que la philosophie de Kant ne soit appelée à servir de base naturelle à la morale positive):
D’autres moralistes pourraient figurer dans le cadre de ce chapitre comme représentants du revirement d’opinion qui commence à se dessiner dès le début du XIX* siècle. Malgré leurs bons sentiments, la plupart de ces théologiens souffrent de l’absence d’une philosophie chrétienne. Dans les questions essentielles, ils raisonnent très souvent au hasard. Un coup d’œil jeté sur une revue théologique quelconque, si excellent qu’en soit l'esprit, suffit pour nous en convaincre. Prenons p. ex. dans le Journal de littérature rédigé par Mastiaux, un compte-rendu anonyme d’un ouvrage populaire de M. RiEpL %#). Le critique trouve à redire aux définitions usuelles de la conscience et de ses attributs ordinaires, en particulier aux expressions : conscience erronée et conscience douteuse. Selon lui, la conscience morale n’est que cette voix de Dieu en nous qui nous écarte du mal et nous pousse vers le bien. Puisque cette voix nous communique immédiatement la connaissance du bien et du mal, on ne peut la confondre avec le jugement de la raison. Le même théologien soutient que le précepte de Pamour est le seul véritable critérium de la morale (1. c. p. 392 s, 395). — Nous passons sous silence
80) II p. XV. Die Philosophie postuliert ein Reich Gottes, welches die beste Welt ist ; die Theologie realisiert alle Postulate der Philosophie (I p. XII). — Il renvoie à KanT, Religion innerhalb der Grenzen der reinen Vernunft, et Kritik der practischen Vernunft, dont il cite ce passage (II p. XV) : La morale chrétienne supplée au manque de la seconde et indispensable partie du bien suprême — c.-à-d. celui-ci exige que le bonheur soit lié à la vertu — en représentant le monde moral comme un règne de Dieu où la nature et la morale sont réunies dans une harmonie à laquelle elles répugneraient par elles-mêmes, mais qui devient possible par un saint Créateur qui rend réalisable l’idée abstraite du bien suprême (cf. éd. KeHRBACcH, Reclam. p. 154, cf. p. 153 s).
81) Der philosophisch-moralische Glaube wird durch den historischen des Reïiches Gottes verstärkt. auch der historische Glaube des Reïches Gottes geht von Moralität aus u. führt alles auf selbe zurück. (II p. XXXVI, cf. p. XXKVIII).
82) Wenn man den Vernunftglauben verschmäht, um wieviel mehr den positiven (1 p. XXII).
83) Biblisch-practische Votkstheologie (Passau, 1819), une » Glückseligkeitslehre » exclusivement d’après l’Ecriture Sainte, critiquée par H. v. W. dans : Litt. Zeitung, 1820, p. 367-407.
différents manuels publiés ou répandus en Allemagne qui appartiennent à cette période de transition. Il paraît inutile de mul-
tiplier des documents à peu près univoques ®).
CHAPITRE II. — Les travaux estimables de J.-M. Sailer sur
la théologie morale, œuvre à tendance éclectique, d’une inspiration noble et très originale, mais dépourvue de méthode scientifique.
$ 1. — Les tendances générales de Sailer, le développement de ses convictions philosophiques et religieuses, ses travaux sur la philosophie morale.
Avantageusement connu comme écrivain, comme éducateur et comme apôtre, J.-M. SAILER (1751-1832) s’est surtout signalé par des travaux sur la morale, objet de son enseignement universitaire :): On sait combien il fut vénéré par ses nombreux amis et disciples, parmi lesquels nous relevons le philosophe Baader, l'écrivain Christophe Schmid, le cardinal Diepenbrock et le roi Louis I, qui se disait catholique fidèle à l’Eglise, « au sens de Sailer ». Un historien moderne l’a caractérisé en ces termes élogieux : « Moraliste tolérant, sauf pour lui-même, et philanthrope sensible, sauf à ses propres fatigues, il y avait en Sailer aussi quelque chose de Fénelon, d’un Fénelon qui, au lieu d’être le précurseur du XVIII siècle, en eût été l’héritier ; ses illusions et ses défauts même, sorte de patine que son époque avait mise
84) Nommons entre autres : S. SoBiecx (f 1832), Compendium theol. mor. (3. éd. Breslau 1824) ; Fr. X. NüssLe, Theol. mor. (Soleure, 1824, 3 vol.) ; Fr. PoLLascHEr (1757-1818), Theol. mor. (2 vol. 1802); E. TEePpLoTz, Ethica christiana (1. vol. 1831), ouvrage original et solide (cf. Breznay, I. c. p. 159). — La philosophie morale est représentée par : F. UEBERwASSER (1752-1812), Moralphilosophie, éditée et augmentée par J.-H. BrocxManN (1767-1837), disciple et ami de Sailer. (Munster, 1814 s), 3 vol.). Florian MerziGER ©. S. B. (1763-1836), recteur de l’université de Munich : Grundriss der Moralphil. (Munich, 1827), cf. DENZINGER, L. c. L 27. — H. WaLsEer, O. Min. (1753-1820), Instit. phil. mor. (1805) ; A. Bucaner (1776-1854), Die ersten Grundsätze der Ethik (Landshut, 1809) ; Allg. pract. Philosophie (2. éd. 1844) ; J.-A. SULZER, Einleitung in d. Moralphil. (2 Diss. 1824) ; A. Taprer, Philos. moralis systematica (1833), J.-N. JAEGErR, Moralphil. (Vienne, 1839) : André ErHaARD (+ 1846), Handbuch der Moralphil. (Munich, 1841), etc. Voir aussi dans Linzer theol.-pract. Monatsschrift, 4. vol. (1805), p. 1 ss : Skizze einer populären biblisch-christl. Moral (3. éd. 1833).
1) Il avait fait des études solides à l’école de B. Stattler, auquel il garda toujours un souvenir fidèle (cf. Chr. Moral. I 86). Les trois années (1770-73) passées dans l’ordre des Jésuites lui valurent une bonne formation ascétique. Plus tard, il devint professeur de philosophie morale et de théol. pastorale à Dillingen (cf. Pastoraltheologie, 2. éd. 1797, trad. en français par Bélet, 2 vol. Lecoffre, Paris), et puis plus de vingt ans, prof. de théol. morale, de pastorale et de pédagogie à Landshut. Il est mort évêque de Ratisbonne.
sur son âme, ne pouvaient, dans le monde d’alors, qu’aider à son apostolat » ?). Saïler, esprit pacifique d’une sérénité d’âme toujours égale, n’était pas homme à disputer sur les mots. La foi était pour lui plutôt une affaire du cœur qu’une lumière de la raison. Il n’était pas précisément un penseur vigoureux, mais une âme douce et intuitive qui s’assimila dans une sage mesure les idées philosophiques du jour. Par tempérament, il était platonicien toujours enclin à goûter les vérités, au lieu de les disséquer et de les définir avec une précision scientifique. Cela ne l’empêchait pas d’avoir parfois des vues profondes sur les doctrines chrétiennes. Son œuvre morale reflète le mouvement de la philosophie contemporaine et tend à concilier l’eudémonisme avec le kantisme ?).
Sailer favorisait l’idée d’une collaboration de toutes les confessions chrétiennes dans la lutte contre le rationalisme. Il se lia d’amitié avec des représentants du mysticisme protestant, comme Lavater, Pfenniger, Pestalozzi, Claudius, Jacobi. Ces relations ont pu le rendre suspect d’appartenir à l’ordre des Illuminés. Il fut aussi mêlé au mouvement d’un faux mysticisme qui infestait le Sud de l’Allemagne et l'Autriche, et occasionnait parmi le clergé et le peuple des apostasies au profit du protestantisme. Longtemps il défendait p. ex. la cause de Martin Boos (1762- 1825), un des auteurs de ce mouvement piétiste. Dans une lettre écrite à propos de cette affaire (1811), il distingue entre chrétiens mécaniques, scolastiques et spirituels. Boos, dit-il, est de ces derniers ‘). Sailer, dont les livres furent répandus dans les milieux protestants, insistait sur la religion du cœur, commune à tous les chrétiens, en vue d’assurer l’union des fidèles en face des incrédules. Il suffit de rappeler sa lettre à Perthes (1803), libraire protestant à Hambourg, qui avait demandé si un con-
2) G. Goyau, L. c. I 294. Cf. aussi WERNER, L. c. p. 324.
3) Sur sa manière d’interpréter la philosophie, voir : Chr. v. ScHMip, Erinnerungen aus meinem Leben II (1853), p. 75 s, qui raconte qu’il disait de Kant : Das Beste, was wir aus dieser Philosophie immer lernen wollen, ist dieses : Unsere Verunuft sei im Urteile nüchtern, unser Wille bei allem, was wir tun, rein.
4) Ich würde zittern vor Gottes Richterstuhl zu erscheinen, ohne vor meinem Tode laut bekannt zu haben : die grosse Angelegenheit des frommen Boos ist aus Gott (G. AIcHINGER, J.-M. Sailer, 1865, p. 296 s). — Dans une autre lettre (1811) : Es ist zu bedauern, dass die Scholastik u. die gemeine Ascetik die innern Führungen Gottes u. das gottselige Leben in Christus, das nach Paulus in Gott verborgen ist, mit dem schmäbhlichsten Schimpfwort des Mysticismus u. der Schwärmerei gebrandmarkt haben (4. c. p. 298). — Sailer était aussi l’ami de J. Gossner, autre chef des « éveillés » qui, après avoir joui des faveurs d’Alexandre Ier, devint pasteur protestant. Il lui écrit, en 1816 : Da der Geist überall eines Gefässes bedarf, so ist es für den Zôgling des himmlischen Lebens unerlässlich, dass er sich auch die Gemeinschaft mit der Kirche heilig sein lasse (1. c. p. 303). Ces âmes pieuses, dit-il, ont eu tort de mépriser la science : Wissenschaften, Künste u. Kultur aller Art, gehôren so gut in die Weltregicrung hinein, wie Sonne, Mond u. Sterne in die physische Weltordnung (1. c. p. 305).
verti était obligé à croire le système entier des dogmes 5). On comprend qu’à Rome on était peu rassuré sur sa foi, et qu’un saint Clément Hofbauer s’en défiait 6). En tout cas, ses intentions étaient les plus pures, et ses succès incontestables ?).
En 1786, Sailer publia un petit volume intitulé : Introduction à la philosophie morale, mise à la portée de tous #). Dans cét opuscule, il esquisse sa conception de la philosophie morale et étudie les preuves des six vérités fondamentales aw’elle présuppose, à savoir l’existence et l’unité de Dieu, la liberté, l’immortalité, la Providence et la rémunération éternelle. Il commence par analyser la notion de philosohie. L’épigraphe placée en tête du travail trahit déjà sa pensée à ce sujet : « La meilleure vérité est celle qui rend les hommes réellement bons » ?). Quand un doute sur l’immortalité vous saisit, dit-il, contentez-vous d'agir comme si réellement toute bonne action était suivie, d’une récompense éternelle, et, peu à peu, vos doutes s’évanouiront. Pour Sailer, la sagesse est la vraie philosophie. Cette sagesse est de nature éminemment pratique. Elle désigne non seulement une qualité de l'intelligence, mais encore une perfection de la volonté ‘).
Sailer se réjouit de n’avoir pas besoin d’un « système » de philosophie, et de pouvoir ainsi prémunir son esprit contre l’orgueil fatal d’une science confinée dans son domaine particulier (p. 22 s.). Selon lui, toute science spéciale doit se mettre au ser-
5) Devant Dieu, lui dit-il, au for de la conscience et au jugement d’un homme qui pense, personne ne doit croire ce qui lui paraît impossible. Mais selon l’orthodoxie littérale et absolue, le principe s’énonce en effet de cette façon : Ceci est vrai, il faut le croire... Là, il n’existe pas de différence entre ce qui est croyable et ce qui ne l’est pas. Mais quiconque, dans ses convictions intimes, sera arrivé du dogmatisme absolu à l’esprit de douceur qui est l’essentiel de toute croyance, celui-là, dans l’Eglise pas plus qu'ailleurs, n’imposera une croyance contre les convictions personnelles, et saura passer outre. s’il s’agit d’un point de doctrine que d’autres ne peuvent accepter (AICHINGER, L. c. p. 395 s, cf. SiLBERNAGL, Die kirchenpolit. u. relig. Zustände im 19. Jahrh. 1901, p. 97 s)
6) Mais le biographe de ce dernier (HARINGER, Vienne, 1877) s’est singulièrement trompé en accusant Sailer d’un vague déisme.
7) Nous lisons dans une de ses lettres : Puisque je voyais partout les ravages du rationalisme..., je pris la résolution de combattre ces erreurs jusqu’au dernier soupir, par mes livres, mes sermons, mes entretiens et mes cours. Et Dieu a béni, au-delà de ce que je méritais, mes travaux accomplis au service de la vérité ; car des hommes innombrables ont retrouvé la vérité... (AIGHINGER, p. 41 s. cf. Ph. Kvorz, J.-M. Sailer als Moralphilosoph, Paderborn, 1909, p. 24).
8) Einleitung zur gemeinnützigeren Moralphilosophie, Munich, 1786. — Il avait déjà écrit : Fragmente zur Reformationsgeschichte der Theologie 41779) ; Vernunftlehre für Menschen, wie sie sind, d. i. Anleitung zur Erkenntnis u. Liebe der Wahrheil (3 vol. 1785) ; cf. WERNER, L. c. p. 309-314. — Ueber den Selbstmord (1785).
9) Was wahrhaft gut macht, ist die beste Wahrheït. — La même pensée dans : Vernunftlehre (2. éd. 1795) II 52.
10) Weisheit scheint mir durchaus practischer Natur zu sein (p. 13).
vice de la « sagesse » et mérite alors le nom de philosophie. Mais puisque les quatre Facultés de l’université se sont partagé les domaines des diverses sciences, on assigne à la philosophie un objet spécial : elle considère la pensée humaine dans son développement progressif (p. 25).
La vraie philosophie, la sagesse, n’a d’autre but que la recherche du bonheur. La philosophie morale, en particulier, veut nous en assurer la possession. C’est sa raison d’être. Sailer a soin de nous avertir qu’il s’agit de ce bonheur des créatures morales qui est inséparable de la perfection de leur nature. Il déclare expressément que l’égoïsme ne doit jamais être le motif de la vertu 11).
Sailer ne conçoit pas une philosophie qui se désintéresse de la révélation. Ce serait un procédé peu philosophique que d’établir a priori le principe : La philosophie ne s’occupe que de vérités rationnelles (p. 11). Un philosophe qui connaît la supériorité de la morale révélée, se croira obligé à en faire profiter le public. Du reste, Sailer est, avec Locke, de l’avis que la prétendue morale purement rationnelle emprunte ses lumières, en réalité, à l’'Evangile. Il dit — et le répètera plus tard dans son ouvrage de philosophie morale — que la morale dite rationnelle est en vérité une morale chrétienne revêtue d’idées philosophiques qui fait semblant d’avoir la raison pour principe unique. Une morale sans Dieu serait comparable à l’aiguille d’une horloge qui n'indique plus l'heure, parce qu’on a enlevé le poids principal (p. 52, 28 s). Mais tandis que la morale chrétienne s’appuie d’abord sur la révélation et en second lieu seulement sur l’expérience, l’histoire et la raison, la philosophie morale, au contraire, s’alimente d’abord à ces dernières sources et n’a que subsidiairement recours aux ressources de la foi ?).
La seconde moitié de l’Introduction est consacrée aux preuves des vérités qui sont fondamentales dans la philosophie morale. Sans entrer dans le détail, nous constatons seulement qu’en cet opuscule de 1786, Saïiler se met à la remorque de KaANT. Etudiez, dit-il, la Critique de la raison pure de Kant, si vous voulez savoir pourquoi je ne parle que de preuves morales. Une telle étude vous convaincra que l’analogisme ne suffit jamais pour acquérir une certitude apodictique. Ce sont les seules raisons sub-
11) p. 27 s, 1. Il distingue entre doctrine de félicité et doctrine de prudence (Klugheïtslehre) : Celle-là veut nous rendre dignes de la joie, celle-ci ne poursuit que le bien-être en lui-même (p. 45). | 12) p. 35 s. — Il reconnaît cinq sources de la sagesse : l’expérience personnelle, les faits historiques (révélation), le raisonnement, l’intuition (sens commun) et l’action (p. 18 s). — Dans une courte notice sur l’histoire de la science morale, il relève, entre autres, Ch. WoLr, à cause de l’importance de sa méthode, HELvÉTIUS, comme représentant de la philosophie française, FER- GUSON, et son traducteur GARVE, puis : GELLERT, BaAseDOow, MosHEIM, FEDER, ZOLLIKOFER (p. 47).
TS
jectives, le besoin de la raison et du cœur, qui nous amènent à croire en Dieu (p. 48 ss, 57 s). ÿ
Sailer entend par liberté le pouvoir d’agir à l’encontre de la sensualité, sous l'impulsion de motifs raisonnables, II s’en rapporte à l’expérience intime, en citant la parole de Fénelon : Tout homme sensé qui se consulte et qui s’écoute, porte en dedans de soi une décision invincible en faveur de sa liberté (p. 77). Il cherche des arguments chez Garve et Basedow et surtout chez B. Sfattler, son ancien maître qui lui semble avoir fort bien défini l’essence de l’acte libre : agens liberum est ratio partialis ultimae actionis suae. D’après l’usage que l’homme en fait, la liberté s’affermit ou s’affaiblit (p. 83).
En faveur de l’immortalité, Sailer invoque la démonstration indirecte : Sans l’immortalité, il n’y a dans le monde rien que disharmonie, énigme et contradiction. Par contre, dès que l’on considère la vie humaine comme un état d'éducation et de préparation pour une vie meilleure, elle est aussi parfaite que possible. Les preuves rationnelles de l’immortalité, de la Providence, de la justice éternelle, sont plutôt artes à démontrer la nécessité de croire à ces vérités, et à recommander cette croyance, qu’à procurer une certitude immédiate. Elles éveillent dans l’âme le désir d’une révélation positive, l’incitent à examiner les documents de la révélation, et l’inclinent à embrasser la vérité surnaturelle (p. 103 s).
Le plan escuissé dans l’Introduction fut exécuté, en 1787, sous la forme d’une Doctrine de la félicité suivant les principes de la raison *#). C’est un manuel de philanthropie chrétienne, rappelant par son langage onctueux et son optimisme enthousiaste, cette école de Rousseau qui balançait entre un rationalisme adouci et un mysticisme sentimental. Sailer n’entend pas faire de ses doctrines un système spéculatif et abstrait, il veut, dans un but pratique, réunir ensemble ce que la saine raison, l'expérience des siècles, l’histoire sainte et l’histoire profane nous enseignent (I p. XV). Ne nous attendons pas à des définitions précises, à une composition systématique. La terminologie de l’ouvrage est flottante. L'auteur aime mieux toucher le cœur qu’éblouir l'esprit. Pour ma part, dit-il, je donnerais la bibliothèque complète des manuels de morale pour un seul sermon apostolique (IT 26).
Sailer, nous l’avons déjà dit, ne veut rien savoir d’une séparation entre l’éthique naturelle et la morale chrétienne. Il n’admet pas le prétexte d'aménager ainsi la morale à l’usage des non-
13) Glückseligkeitslehre aus Gründen der Vernunft mit steter Hinsicht auf die Urkunden des Christenthums odér christl. Moralphilosophie (2 vol. 1. éd. 1787; 2. éd. 1793), 3. éd. Sulzb. 1830 (Widmer). Cf. Kcorz, [. c. — WER- NER, [. c. p. 314-317. — LavaTer écrit à Jacobi sur cet ouvrage : « Ich lese jetzt, mit grossem Behagen, Sailers…. Welch ein respectabler Ernst für Tugend u. Menschenwohl ! Welche Erfahrung u. Menschenkenntnis ! Wabrlich, solcheinen Weisen verachten, heisst Tugend u. Unschuld verachten». (AICHIN-
GER, L. c. p. 165 s).
chrétiens. Se contenter d’une morale purement rationnelle, ce serait échanger le clair soleil du midi contre la faible lueur d’une petite lampe (1 16's).
Dans le premier volume, l’auteur détermine l’essence et les conditions réelles de la félicité humaine. Ces dernières sont d’une part notre nature avec sa constitution particulière et sa destinée, de l’autre, les circonstances extérieures de notre vie. Le second volume indique les moyens utiles pour arriver par la perfection morale au bonheur parfait 12).
Selon Sailer, la vertu, la sagesse et la félicité demandent l’accomplissement de cette loi suprême: Fais des efforts pour établir d’abord en toi-même l’harmonie avec l’Etre le plus parfait, et pour la réaliser ensuite dans les autres selon ta puissance et leur propre volonté (IT 529). Il appartient au sage de prouver que l’accord est possible entre l’austérité du devoir et la joie d’une vie heureuse. La vertu paraît sombre et sévère au débutant qui ne s’y adonne pas encore tout entier. Mais à l’ami de la vertu, au parfait chrétien se révèle la plus belle harmonie entre le bonheur et le devoir, entre le ciel et la terre. L'instinct qui nous excite à chercher le bonheur, s’ennoblit de degré en degré et revêt enfin la forme de la piété filiale, identique au respect pour la volonté divine. Cet esprit filial, plein de tendresse pour les désirs du Père commun, s’appelle en vieux langage : crainte de Dieu. Par cette piété et par l'assistance de la bonté divine, l’égoïsme primitif et déraisonnable de la vie sensuelle devient le pur amour de Dieu et des hommes. Ce pur amour donne satisfaction à tous nos désirs. Le christianisme qui apporte à l'humanité la vérité et la perfection, répond à son noble besoin de paix et de bonheur. (1 63, 69, 74, 79). Ainsi, la vie affective de l’homme s’épanouit dans le repos et la sérénité de l’âme, en un mot, dans le bonheur (I 115).
La liberté, énergie vitale qui rend l’homme semblable à Dieu, nous porte, sous la direction de la raison, vers une harmonie plus élevée, vers le bonheur renfermé dans une vie conforme à la dignité humaine. Ce bonheur que nous n’atteignons pas complètement sur cette terre, est pour la volonté objet de l’espérance. Le christianisme, confirmant celle-ci, avec une complaisance divine, nous assure de notre destinée éternelle. De cette sorte, la joie religieuse, véritable anticipation de la vie éternelle, naît en nous ici-bas, pour trouver sa plénitude là-haut (1 131 ss, 146 ss, 151 5).
Le degré de joie, dit Sailer, se mesure à la valeur morale des actes.Il détermine cette valeur d’après les principes de Kant: Beaucoup d'hommes agissent par tempérament, d’autres en conformité avec leur devoir, un petit nombre enfin fait le bien unique-
14) Saïler dit, avec Garve, que CIcéRoN devait déjà avoir l’idée de cette bipartition de la morale, lorsqu'il composa ses deux ouvrages : De finibus et De officiis (cf. Einleitung in. p. 38).
ment par amour du devoir. #5). Une telle volonté toute pure, toute dévouée au devoir, ne diffère pas de l’amour parfait de Dieu et des hommes. Elle nous garantit la vraie joie, en mettant notre conduite d’accord avec notre dignité et notre fin (I 170, 175). L’harmonie de la vie humaine suppose une juste estimation des biens. Il faut préférer Dieu, source de tout bien, aux biens dérivés: la joie religieuse, aux autres plaisirs; la bonne volonté, aux objets qui ne sont bons que par elle. Saïler analyse les conditions physiques et spirituelles, individuelles et sociales de la vie humaine, d’après leur rapport avec le bonheur, et finit par constater : Dieu seul est le principe du bonheur; l’union avec lui en est la source intarissable (1 178-292).
Par cet exposé, l’auteur voulait montrer que les sources du sentiment de bonheur ne manquent pas, si l’on sait en profiter. Pour être capable de jouir du bonheur, il faut avoir atteint un certain degré de dignité et de perfection morales. La vraie joie n'appartient qu’à celui qui possède en son âme le bonheur authentique et durable. Enseigner l’art de devenir parfait et d’arriver à la joie intime du cœur, tel est l’objet de la seconde partie de la Philosophie morale. Sailer traite d’abord des fondements de la vie morale, de la connaissance de soi-même, de la conscience morale et de l’abnégation de soi-même 1°). Ensuite, il expose les exercices essentiels à la vie ascétique tels que la méditation, la contemplation de la nature, la diète, la prière 7). Il insiste, avec Kant, sur cette maxime : le devoir nous oblige par lui-même et mérite en soi notre respect. La dignité de la loi morale, voilà l'unique motif pour lequel Dieu même nous y oblige. Il n’en résulte pas que le bien exerce toujours sur la volonté faible de l’homme une attraction suffisante pour inspirer le respect et l’amour :#). La pensée de Dieu unie à la pensée du devoir augmente la puissance de celle-ci. Rien de plus noble que d’accomplir la loi morale parce qu’on trouve sa complaisance en Dieu, bonté morale essentielle et suprême. L'amour de Dieu est ainsi l’âme de nos sentiments, le principe de notre moralité (II, 119, 124 s). Sailer rabat de l’optimisme kantien concernant la puissance absolue de l’Impératif catégorique, en disant : « Faisons ce que
15) I 164 « aus Pflicht, um der Pflicht willen ».
16) Selon sa manière éclectique, il nous propose les diverses définitions de la conscience : Pour Jésus-Christ, c’est la lumière en nous ; pour S. Paul c’est Dieu en nous ; pour Platon c’est le génie de Socrate ; pour Fénelon c’est la loi suprême de la raison ; pour Kant c’est la raison pratique ; pour Mendelssohn et Stattler c’est le bon sens ({I 31 ss, 42 ss).
17) Il profite de l’occasion pour combattre des préjugés rationalistes contre la prière.
18) II os. Wer sagt : das will Gott, also will ich’s tun, der kann auf die Frage, warum es Gott wolle, doch nichts antworten als : weil es gut ist.
nous pouvons, et Dieu fera ce que nous tous ne pouvons pas » (I 130).
Notre philosophe moraliste décrit encore les conditions et les indices du progrès moral, les agents du vrai bonheur, les ressources pour alléger les souffrances et les moyens de contribuer au bonheur d’autrui #). Enfin, il exprime l’idée que la formation morale doit imiter la nature : ne rien précipiter, ne rien exagérer, et réaliser à chaque instant un tout harmonieux. Saïler conçoit de préférence la vie humaine sous la forme d’une harmonie parfaite. Selon lui, politique, morale et religion se prêtent un appui réciproque. La politique, sans la morale, tombe dans l'arbitraire. La morale, sans la religion, ressemble à un cadavre, œuvre délicate encore, mais privée d’âme ?). Il se plaint que ses contemporains soient dans une si profonde ignorance de cette conception synthétique : Les meilleurs esprits se noïent dans un torrent de mots et d'idées incohérentes (II 326 s).
8 2. Le manuel de morale chrétienne de Sailer, distingué par son baut idéalisme et sa riche originalité, mais incomplet et peu systématique.
Trente ans après la publication de la Doctrine de la félicité, Sailer fit paraître sa Morale chrétienne à l’usage des candidats au sacerdoce et des chrétiens cultivés *). Faite pour l’école, elle porte néanmoins l’empreinte de son individualité fort prononcée. Le style plein d’onction et d’aimable naïveté compense quelque peu l'insuffisance scientifique. Sailer déteste l’érudition pédantesque et la méthode artificielle de l’école ??). Au lieu d’une définition précise, il donne ordinairement une description éloquente des divers aspects psychologiques d’une question. Il reprend le même sujet à des points de vue nouveaux, sans éviter les redites
19) Il esquisse p. ex. les principes de la politesse, en s’inspirant de Fénelon (II 209 s).
20) Voici un passage des : Erinnerungen an u. für Geistesverwandte (Sämtl. W. vol. XXXIX, p. 315): « Mon temps veut le bonheur sans la vertu, la vertu sans le service de Dieu, le service de Dieu sans l'inspiration divine; il veut la politique sans la morale, la morale sans la religion, la religion sans l'Eglise, l'Eglise sans l'Esprit Saint, bref, il prétend séparer ce qui n’est possible que dans l’union ».
21) Handbuckh der christl. Moral, zunächst für zukünftige kath. Seelsorger, u. dann für jeden gebildeten Christen, Munich 1817, 3 vol.
22) Cf. Vernunftlehre (Sämti. W. vol. IL p. 115) : Wer sein meistes Wissen nur in Büchern geschôpft, die für alles ein ergo u. ein atqui in Bereitschaft haben... oder wer sein meistes Wissen als Autor in Büçhern abgedruckt.… die von dem alten Leisten hergebrachter Distinctionen kein Haarbreit abweichen.. das heisst schwere, an Form gefesselte Gelehrsamkeit.
et la prolixité #). Pour les questions philosophiques, Saïler se rapporte volontiers aux ouvrages de son disciple J.WipMEr (1779- 1844), professeur à Lucerne, et de son maître B. STATTLER *). Il a une prédilection pour S. François de Sales et pour Fénelon, « l’Augustin des temps modernes », qu’il estime comme pédagogue et comme théologien *#). La même tendance d’esprit le rend sympathique au platonisme et lui fait admirer S. Augustin, qu’il croit encore toujours trop peu connu *).
Nous savons déjà que Sailer s’enthousiasmait pour la mystique, le « sentiment divin » ?7). Il entend par « théosophie » la philosophie de la mystique. Chez les anciens ascètes, il admire leur zèle à cultiver l’imagination, faculté importante pour la vie morale, tandis que les modernes se bornent à enseigner les devoirs (II 322).
Malgré sa tendance platonicienne, Sailer reconnaît le mérite de l’aristotélisme et de la grande école scolastique. Il reproche cependant à la scolastique postérieure d’avoir, dans la morale, confondu la part divine et la part humaine, à ce point qu’il n’était plus possible d’y distinguer Jésus-Christ d’Aristote. La morale du Christ dut ensuite s’adapter aux idéologies et aux formules de nouvelles écoles philosophiques *#). Celle de Wolf lui donna la forme d’une démonstration rigoureuse. Lorsqu’arriva le criticisme de Kant et l’idéalisme transcendantal de Fichte, tout le monde s’empressa de découvrir ces systèmes philosophiques également
23) Il sentit plus tard lui-même ces défauts et avisa le rédacteur de ses Œuvres complètes, J. WipMmer, que le manuel devait paraître « sous une nouvelle forme plus scientifique, et complétée par plusieurs appendices ». La refonte projetée n’eut pas lieu à cause du décès de Sailer. (Cf. Sämtl. W. vol. XV, Préf.)— Une particularité dans l’ouvrage sont des dessins graphiques pour illustrer le rapport réciproque et la parenté entre les notions. — Cf. aussi : J. WipMER, Sysfematische Entwickelung der in J. M. Sailer’s Handbuch… ausführlich entwickelten u. dargestellten Grundsätze, Sarmenstorf,
24) Il compte parmi les meilleurs des théologiens contemporains : J.-B. Zimmer ({ 1820), son collègue à Landshut (cf. WERNER, /. c. p. 250 s, 303 ss), E. KzüprEL et FRinr. Il loue, sans réserve, « les mérites éminents » de Lauber, Mutschelle, Geishüttner (I 94 s). Il tire profit des protestants Reinhold et Reinhard, dont il consulte l’histoire de la théol. mor. prot., non sans lui reprocher d’être dupe du spectre de la morale des moines et d’ignorer les théologiens catholiques (I 95).
25) Cf. Saier, Erziehung für Erzieher (1807).
26) Il applaudit (I 216) à la théorie augustinienne de la connaissance humaïne : Omnis cognitio veritatis est quaedam irradiatio et participatio legis aeternae quae est veritas incommutabilis (Auaust. De vera relig. c. 18, 31).
27) Parmi les auteurs mystiques, il cite Tauler et Fénelon ; au nombre des écrivains ascétiques, il range Gerson et S. François de Sales.
28) L’héritage d’Aristote, dit-il, fut recueilli par GassenDr, Locke, LEïs8- Niz et Wozr. Il signale une sorte d’électisme chez Basepow et FEDER (I 85 s).
dans l’Evangile ??). La morale s’adapte ainsi tour à tour aux trois méthodes principales de la philosophie : à la forme syllogistique, au procédé scientifique et à la méthode systématique *#).
Selon Sailer, la théologie morale a besoin d’être réformée. Il voudrait lui rendre sa beauté, après les altérations subies dans les siècles passés et plus encore au siècle présent. Il entend s’élever contre la prétention de construire une morale à l’usage des athées, et rétablir la morale sur sa base religieuse. Séparer la morale de la religion, c’est la dépouiller même de sa beauté humaine et la réduire au froid respect de la loi, où se perd le charme de l’amour. Un autre parti met la morale au service de la sensualité et la rabaïsse au niveau d’un règlement de prudence. La vraie morale, dit Saïler, nous conduit vers Dieu et nous montre le chemin de la patrie céleste. Il faut l’enseigner de telle sorte qu’elle éclaire la raison et touche le cœur #1).
La critique des abus du temps et la tendance apologétique donnent à ce manuel un cachet spécial. L’auteur met en garde contre la spéculation des savants : Ils pétrissent dans le pain de PEvangile les cailloux des opinions humaines et ternissent, par des obscurités artificielles, la clarté de la révélation divine (III 126). La décadence des mœurs, dit-il, est la conséquence des doctrines néfastes. L'éducation défectueuse et l’insuffisance de la religion publique sont, selon lui, les premières responsables de l’infection de la jeunesse par l’onanisme. Le dimanche est profané de plus en plus (I 74, 474). Sailer constate aussi le nombre grandissant des victimes de la folie. L'esprit du temps, au lieu d’amener la régénération de la société, en accélère la décomposition (II 80). Avec le théosophe protestant Hamann, il blâme la fausse philanthropie qui relâche la loi matrimoniale. Il critique l'Etat moderne qui, au détriment de la santé et de la vertu, tolère les bordels comme une pestilence privilégiée (II 18,35). Sailer flétrit l’action avilissante de la morale de l'intérêt et de l’égoïsme. On a rabaissé la morale et la religion jusqu’à les exploiter au profit des intérêts matériels. Ces esprits massifs, dit-il, en ont usé comme d’un engrais surnaturel, bon pour faire pousser des plantations fort terrestres. La religion n’était plus qu’un moyen de soutenir la vertu, et la vertu une force active dans le domaine
29) 1 86 s. — Die Gärung nahm zu, indem jung u. alt, in Klôstern u. auf Universitäten suchten u. fanden im Evangelium Christi — Kant u. Fichte ((E 87).
30) I 87 s. — Il dit ne pas vouloir encore se prononcer sur SCHLEIERMA-
CHER, dont il connaît les : Grundlinien einer Critik der bisherigen Sittenlehre (1803).:
3115 ss. — Pour plus d'utilité pratique, il se propose d’incorporer à sa morale les décrets disciplinaires et liturgiques de l'Eglise, les fondements
CDN Der et les indications nécessaires sur l’esprit du temps (I 129 s; cf. p. 334 ss).
temporel. Privés du sens surnaturel, ces évangélistes utilitaires s’enfouissaient dans la terre comme des taupes #?). Sailer raille les libres penseurs qui s’imaginent être les lumières de l’Allemagne, de l’Europe et du monde, et se concertent pour ne plus voir dans le Christ que le Sage de Nazareth. L’ignorance est la mère de ces incrédules qui crient au fanatisme si l’on ne considère pas Jésus-Christ comme un simple rabbin ou moraliste de son temps, et à l'hypocrisie, si l’on prend au sérieux le devoir de l’imiter (II 150, 500). Il fustige aussi les libertaires qui abusent des prétendus droits de l’homme jusqu’à troubler l’ordre public. Ce ne sont plus, dit-il, des maximes de liberté, mais d’esclavage, c’est une fureur d'indépendance qui laisse présager le robespierrisme de funeste mémoire. Récemment encore, on les entendait dire que le prêtre serait un hypocrite, le culte divin une superstition, et la piété une absurdité. A leurs yeux, celui qui croit, est un obscurantiste ; qui va à l’église, est un bigot ; qui prie, est un, fanatique ; qui porte un habit noir, est un imposteur (1 44). Sailer déclare que beaucoup de gens proclament la tolérance par vanité, pour avoir la réputation d’esprits éclairés, ou par intérêt, pour gagner les claqueurs de la littérature. C’est la honte de ce siècle, si fier de se trouver au zénith de la tolérance, qu’il confond encore le zèle pour la religion avec le prosélytisme fanatique (IT 171, 233). Quel orgueil que celui de ces pédagogues qui s’attribuent le mérite du peu de moralité qui existe encore. De nos jours, dit-il avec sarcasme, où les écoles allemandes soutiennent si brillamment la moralité, l’état sacerdotal est devenu un meuble inutile dans le ménage de la nation ‘#).
La religion donne, selon Sailer, la vie à la morale, sans se
32) N’ayant plus regardé le ciel, dit-il, leur œil aveugle n’en est plus capable. Privés de l’intuition intérieure du bien, du vrai et du beau, ils sont passés praticiens dans le monde extérieur, manœuvres du périssable, organisateurs de la volatile poussière qui remuée et formée par eux, révèle, à chaque transformation, son néant sous une figure nouvelle. La sagesse, si elle était encore écoutée, leur dirait : si vous avez de l’intérêt pour les mathématiques, uniquement parce qu’elles vous apprennent à faire tourner la roue de votre moulin, pour la physique, parce qu’elle vous fait inventer un nouveau four économique, pour la philosophie, parce qu’elle prolonge la série des noms célèbres à publier dans l’Allemagne savante de MEusEL... alors la religion aussi n’a pour vous de valeur qu’en tant qu’elle met un frein à vos
penchants indomptables. (II 237 ss). — Sailer se plaint ailleurs que les prédicateurs tombent dans les mêmes désordres : « Das ZEITLICHE hat auch die Kirchenkanzel in Requisition gesetzt » (Pastoraltheol. 3. éd. II 9-28). — « Es
- gibt noch Reformatoren, die alles Heïil der Welt davon erwarten, dass sie den Priester in einen TUGENDLEHRER, die Predigt in eine moralische Vorlesung… verwandeln » (SAILER, Predigten, Munich, 1790 ss, Préf. Cf. Aicin- GER, 1. c. p. 168).
33) Et il poursuit : Traînez teujours dans la boue le vêtement de la religion; elle-même, vous ne J’y traînerez pas, puisque vous lignorez; vous y traînez tout au plus le spectre de votre imagination que vous confondez avec la religion (III 80).
confondre avec elle %#). Le culte public, véritable école populaire, possède une valeur pédagogique incomparable. En France et partout où les autels sont tombés en ruine, sa restauration s'impose. À l’encontre des innombrables détracteurs, Sailer admire les textes liturgiques et en montre la beauté 35). Avec réserve, il formule ses desiderata en vue d'améliorer le culte divin. Il voudrait voir mieux respectée la prépondérance des dimanches, menacée par le grand nombre des fêtes, et s’en réfère aux propositions de J. Gerson au concile de Reims, en 1408. Il faut de la prudence, dit-il, pour abolir les abus de la piété populaire. Les réformateurs impétueux ne savent quel mal ils font. Il désirerait que l’essentiel ne soit jamais sacrifié à l’accessoire, que les dévotions populaires ne portent pas préjudice à l’adoration due à Dieu, et que la piété du peuple ne soit entretenue que par des moyens louables. Il regrette que la formation du clergé soit trop souvent insuffisante (II 449, 474). Mais ce qui le préoccupe surtout, c’est de constater que le culte public et les préceptes de l'Eglise sont livrés au mépris par les incrédules. La société est menacée par cet esprit froid, orgueilleux et indépendant qui se révolte contre l’organisation de l'Eglise. C’est, croitil, le contre-pied du temps jadis, où l’on tenait trop aux règles extérieures. On négligeait alors l’esprit des lois ecclésiastiques, en comptant et en mesurant, au moyen de principes fort douteux, les transgressions extérieures (III 86). Il explique aussi la beauté de la prière envisagée au point de vue catholique. Elle n’est pas un simple moyen d'arriver à la vertu, mais une véritable vertu, l’âme de toutes les autres vertus. J’ai, dit-il, presque toujours constaté que les hommes durs, hautains, d’un sens profane et d’un esprit faussé par de grossiers préjugés, étaient précisément ceux qui n’avaient pas l’expérience de la prière. Ce n’est pas le piétisme qui pratique la vraie prière. Ceux qui arguent du déterminisme de la nature, pour combattre la prière, s’appuient sur une fausse conclusion. Les rationalistes tombent
34) II 160; IX 81, cf. II 430 : Wenn schon Religion u. Tugend ein Wesen haben, so fehlt es doch nicht an Verschiedenheit.
35) II 469 : « Schola publica, schola popularis. » — Cf. III 79. Il était à Landshut chargé. du cours de la liturgie, comme successeur de WINTER {+ 1814, théologien kantien qui avait travaillé pour une liturgie allemande (celui-ci a écrit : « Versuch zur Verbesserung der kath. Liturgie, 1804, Liturgie, was sie sein soll, 1809; Erstes deutsches, kritisches Messbuckh, 1810, etc.). SAILER condamne ces tendances extrêmes: Aller Gottesdienst hat seine Muttersprache, die weder lateinisch noch deutsch... Dass unser Volk des Priesters Wort verstehen kann, dadurch ist in Hinsicht auf Liturgie noch gar nichts getan..dèr blosse Begriff offenbart keine Religion u.belebt keine (SaILER, Neue Beiträge zur Bildung des Geistlichen, Munich, 1811, II 237-258; 145, 253). — Il exalte le bréviaire, tout en désirant sa réforme : N’est-il pas vrai, dit-il, que les bréviaires de certains diocèses français et ordres religieux (p. ex. des Bénédictins de S. Maur) ont un ordre plus parfait, des hymnes plus beaux, une hagiographie meilleure (III 116). — Cf. aussi : SAILER, Geist und Kraft der kath. Liturgie (2. éd. 1820).
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dans une erreur plus grande quand ils défendent d’aborder Dieu
par une apostrophe directe ou de lui présenter des hommages d’adoration 5).
Dans les temps modernes, dit Sailer, beaucoup de gens qui méconnaissent la doctrine élevée du christianisme, réduisent la morale à un enseignement sur les moyens de parvenir à la vertu. Une telle ascétique naturelle leur rend, en attendant, le service d’un vase décent, pour y conserver ce qu’ils ne peuvent encore jeter par-dessus bord des anciennes pratiques religieuses, par égard pour les autres. Ces ascètes modernes détestent la mortification #7). Sailer leur oppose l’ascétisme chrétien et défend aussi l’idéai monastique. Les couvents, selon lui, représentent pour l’homme vigoureux un champ d’action scientifique et apostolique, pour l’homme fatigué de la vie et désireux de l’éternité une retraite consolante, et enfin pour l’homme dégoûté du monde, un asile solitaire 5#). Contre les adversaires du célibat, il se contente d’invoquer des raisons de prudence pour leur épargner de cruelles déceptions et des crises morales: Ni les circonstances politiques, ni l’opinion de la plupart des autorités ecclésiastiques ne font prévoir l’abrogation du célibat. Il semble tenir pour opportun que la sécularisation de certains membres du clergé soit rendue plus facile. Il met enfin les jeunes clercs en garde * contre la vanité mondaine et contre l’esprit matérialiste et simoniaque 5?).
Sailer réfute les thèses naturalistes dans le domaine du droit naturel, surtout « la maxime impie de Mandeville » qui considère les vices comme des phénomènes utiles et même nécessaires dans l’économie politique. Il exige que lesprit du temps ne soit jamais reconnu comme la norme des lois publiques (HI 31, 36). Pour n'avoir pas enseigné la supériorité de l'Etat sur l'Eglise, Sailer fut un jour dénoncé auprès du Gouverne-
36) II 418 ss, 449, 465, III 327. — Sailer montre aussi tout le ridicule des objections contre les pèlerinages et contre le culte des images (III 351 s).
37) III 313; — 336 : Ich hasse die baumwollne Moral, wie die baumwollne Paedagogik. Allerdings haben einige Fromme aus Wahn u. Missverstand oder aus lichtlosem Eïifer, dem Kôrper zu wehe getan. — Il apprécie le jeûne au point de vue pédagogique, diététique, psychologique, moral et religieux. Le jeñne matériel, dit-il avec Fénelon, est accompagné d’un
jeûne spirituel qui consiste à refuser la nourriture à l’égoïsme (II 94).
38) III 351. — Il rappelle le mérite des moines qui ont cultivé le sol de l’Allemagne, et que, par orgueil et sottise, on traîne maintenant dans la boue (III 399).
39) III 108 s; 105 s. Simon le Magicien, dit-il, croyait au moins à l’Esprit Saint et voulait en disposer avec de l’argent. Mais de nos jours, combien qui n’ont plus la foi en l'Esprit Saint, s’introduisent dans une fonction ecclésiastique, non pour faire des miracles par la puissance de l’Esprit, mais pour servir leurs appétits charnels (III 118).
ment bavarois, et même auprès de Napoléon, d’être l’ennemi de l'Etat 2°).
La méthode et le style de l’auteur se ressentent partout de sa théorie de la connaissance. Il parle volontiers de sentiment moral, d’instinct religieux, de sens intime et d’expérience intime. « L'instinct de la raison », dit-il, le sentiment du vrai, forme l’essence de la nature humaine. Il conçoit la connaissance comme une intuition de la vérité. L’expérience de la vérité est une sorte de foi. Tout savoir philosophique repose sur cette foi de la raison (Vernunftglaube). La fonction de l’intelligence se réduit à accueillir la vérité présentée par le sentiment et à tirer au clair ce qui en reste encore obscuür. Dans le domaine des vérités éternelles, elle ne peut jamais prétendre à une évidence mathématique #). D’après cette théorie, notre sentiment primitif que Dieu existe, se transforme peu à peu en conviction raisonnée (Vernunftwissen). La « raison » coïncide avec la perception du divin, avec l'intuition de l’éternel. A lui seul, l « entendement », capable de saisir le nexus entre effet et cause, n’atteint pas Dieu (II 118). La nature s’amuse de nous, quand nous prétendons renfermer l’univers dans un système raisonné. Notre conscience nous engage à adorer, avant de comprendre. Les faits de l’histoire, p. ex. les miracles, sont un objet de foi, non pas de connaissance *). La conviction que la doctrine de Jésus est d’origine divine, repose également sur une croyance. Selon Sailer, les arguments tirés de l’esprit du christianisme, esprit, hélas ! trop ignoré, sont plus convaincants que l’appui de textes isolés de l’Ecriture (II 152, 90). Il a l'habitude particulière de prouver les thèses d’abord par des raisons naturelles, et ensuite par des considérations d’ordre surnaturel.
Notre moraliste commence par poser cette question préliminaire : « La vertu est-elle un rêve ou une vérité, un fantôme ou une réalité » ? La réponse devient un dithyrambe sur la vertu, réalité divine qui n’appartient pas à la région des sens, ni à celle du raisonnement, mais à la sphère intime du cœur. La théologie
40) En 1811, un avertissement de Munich mit les étudiants en garde « contre les doctrines pernicieuses de Sailer. » Cf. KLorz, L. c. p. 127. — Il avait une très haute conception de l'Eglise (III 135 s).
41) II 147, III 239. — L’entendement (Verstand) ne peut rien, sans la raison (Vernunft). Celle-ci, au fond, est identique à la conscience de Dieu, Etre unique et présent en tout, conscience produite par Dieu même, conscience vivante qui anime et domine les autres facultés : sens, entendement, imagination (II 153 s). — Der Mensch muss, um ein vernünftiger Mensch zu sein, die hôchste Einheit… Got selber… vernommen haben. — Vernunft… als vülliges Erwachen des Menschenwesens betrachtet, ist das Wahrnehmen, das Bewusstsein des Gôttlichen in Gott u. in allem, was durch Gott ist u. wirkt, also in ethischer Hinsicht das Bewusstsein Gottes und des Gôttl. Gesetzes im Menschen. Wenn aber die Vernunft ein Wahrnehmen Gottes, wird im Gewissen das eigentliche Wort Gottes vernommen (I 41 s).
42) III 242 s. — Die Geschichte ist kein Gegenstand des Wissens, kann also nur einer des Glaubens werden (II 152).
morale participe à la dignité de la philosophie et de la religion (I 1 ss). Les lois morales sont aussi vraies que Dieu, la Vérité, aussi saintes que sa sainteté divine et béatifiantes comme sa divine béatitude. La morale possède la certitude de la raison et la clarté de cette révélation que le Logos annonce dans nos cœurs et que le Christ accomplit. La morale est universelle aussi bien que l'esprit de l’Eglise tel qu’il se manifeste dans les meilleurs de ses membres (I 8).
La philosophie de la croyance, qui part de Dieu, principe de la vérité, peut seule, selon Sailer, établir les principes absolus de la morale. Les notions philosophiques, fruit du raisonnement naturel, ne sont que les « vocables de la grammaire morale » 4). D’après cette « grammaire », la loi morale nous fait, dans le domaine de la volonté, maintenir l'harmonie avec la raison, ainsi que les règles de cette harmonie s’observent dans le domaine de la pensée. Voici cette loi : Suivez dans vos actes un motif qui puisse servir de maxime à tous les êtres raisonnables. La fin des actes moraux est fixée par ce principe : Traitez les êtres raisonnables, soit vous-mêmes, soit le prochain, comme une fin propre, et jamais comme un instrument. Nos actes répondent à la règle du droit (Rechtsgesetz), si, extérieurement, ils sont conformes à la raison et ne contrarient pas la liberté d'autrui #1). La raison et la liberté, les deux notions essentielles de la grammaire morale, sont les principes supérieurs dont la conscience qu’on a de soi-même, rend témoignage.
D'où viennent ces notions ? Par cette question, nous nous élevons de la conscience de nous-mêmes à celle de l’absolu. Dès que nous arrivons à la conscience de Dieu, nous nous apercevons que la raison ne crée pas elle-même une loi, mais nous révèle celle de Dieu (1 39 ss). Saïler esquisse les divers aspects historiques de cette morale théologique. Il montre la simplicité de l’enseignement moral de Jésus et des Apôtres où il n’y a ni science ni métaphysique (I 70 ss). Plus tard, la morale chrétienne devient l’objet de la spéculation. Trois tendances prévalent selon les trois aspects de la nature humaine. A la vie corporelle correspond l’eudémonisme, à la vie psychique, la morale autonome dite doctrine de la vertu, et à la vie de l'esprit, la morale théologique ou morale de la ressemblance avec Dieu (I 98 ss). La théologie morale a de commun avec la dogmatique l’objet qui est « le Divin », le fondement qui est la chute de l’homme et la fin, c’est-à-dire la réconciliation et l’union des hommes avec Dieu. Sa forme systématique reproduit l’histoire
43) Dans le premier chapitre, intitulé : Grammaire de la morale, il analyse les notions fondamentales suivant Renxozp. Il s’inspire en particulier de FicxTe, et de son interprète catholique GEISHUTTNER. ;
44) I 19 ss. Avec Stattler, il fait observer que le droit communie, au fond, avec la morale et renferme une rectitude morale au moins négative.
du salut, dans ses trois phases: Corruption, Régénération, Règne moral #5).
Notre moraliste ramène l’essence de la loi à l'amour qui a pour objet la beauté. Nécessairement, l’amour est accompagné du plaisir. Cette jouissance engendrée par l’amour ressemble au ravissement esthétique que nous ressentons p. ex. devant la Transfiguration de Raphaël #). Seul j’amour satisfait la nature humaine. Le lui refuser sous le prétexte qu’il faut agir par pur respect du devoir, cela équivaudrait à une paralysie (1 173). Peut-être pourrait-on même considérer l’amour comme le vrai critérium de la morale. En tout cas, l’amour est le principe de toute action morale. Dans l’ordre de la connaissance, le principe de l’amour a besoin d’être complété par les lumières de la raison et de la révélation. Fénelon, dit Saïler, soumet l’ordre moral à l'amour, lorsqu'il écrit : Aimer chaque chose selon la dignité de sa nature, est donc la loi universelle, éternelle et immuable de toutes les intelligences 7). Il applaudit aussi à ce que dit Bacon, qui exige que l’acte individuel reflète parfaitement le caractère total de l’homme, à la manière des organismes de la nature. Au lieu d’imiter le statuaire, imitons la nature qui, d’un principe intérieur, développe à la fois l’ensemble de l’organisme #8). Saïler choisit, pour sa part, ce principe : Suivez la nature humaine raisonnable. Ce critérium rationnel renferme un critérium positif; car la raison nous oblige d’obéir à la parole du Christ (1 195).
Les pages sur l’essence, l’origine, la gradation et le règne complet du mal trahissent l’influence de Kant et de Fichte, surtout par la terminologie. L'auteur manque de précision dogmatique dans la définition du péché originel. Il critique la notion de péché véniel. La distinction entre péché mortel et péché véniel
45) Dans la première partie : « De la corruption de l’humanité », il traite de la loi, du mal, et du bien. L'objet de la deuxième partie : « La Régénération de l’homme », à savoir les conditions (connaissance de soi-
même, humilité) et le mode de la conversion, et cela d’après la raison, d’après la doctrine commune de toutes les confessions chrétiennes et d’après la conception catholique. La troisième partie (vol. II et III) décrit « le règne du bien moral », envisagé sous six aspects différents; il y a: « l’éthique ou la doctrine des devoirs et des vertus, l’ascétique, la doctrine de la sagesse, puis celles du decorum, de la félicité et enfin du bien suprême de l’humanité, résumé de tous les biens qui résultent pour la société humaine de la morale chrétienne.
46) I 149 s. — Ces réflexions qui rappellent la doctrine augustinienne, sont complétées par les considérations sur l’amour universel ou philanthropie (I 164 ss, 174 s).
47) T 187; d’après Ramsay, Essai sur le gouvernement civil selon les principes de Mr. Fénelon, Londres 1722.
48) I 199 s. Il cite Bacon, De augmentis et dignitate scientiarum VI, 523 (éd. Leyde). ut continuo vertat et efformet se animus, una opera, in virtutes omnes. — Natura rudimenta partium omnium simul parit et producit.
serait la cause des abus de la casuistique, des scrupules d’une part, et du relâchement des consciences de l’autre #).
Sailer ajoute à la première partie les notions générales de la vertu, pour mieux montrer ce qui manque à l’homme déchu. Il distingue dans la vertu : l’élément moral ou l’énergie, l’élément religieux ou la direction vers les idées éternelles, et l'élément divin ou l'aspiration vers Dieu 5). Par l’action de l'Esprit Saint, la vertu réalise la perfection de l’amour, de la religion et du bonheur. Elle évite les excès du stoïcisme, du rationalisme et de l’épicurisme. Sous la forme de la piété, elle réunit l’idéal de beauté des Grecs et l'idéal d’honnêteté des Romains. Elle est, par son essence, la dignité même, et, par sa manifestation, la beauté (I 437, 445, 454).
La première condition de la régénération est la connaissance de soi-même 5). L’idée de régénération n’est compréhensible qu’en corrélation avec l’idée du royaume de Dieu, et avec l’idée de l’Eg'ise, forme nécessaire de l’harmonie morale réalisée 5%). Des esprits superficiels ont à tort incriminé le langage théologique qui parle de mort et de régénération spirituelles. Sailer emploie les termes conversion, absolution, satisfaction, au sens du concile de Trente. Il recommande la confession et la communion fréquentes. (1 503, 549, 559).
Dans la troisième partie, la plus étendue de l’ouvrage, l’auteur étudie d’abord l’ensemble des devoirs. A l’encontre des philosophes humanitaires, il établit cette doctrine sur une base religieuse 5). Ce principe posé, il distingue entre les devoirs liturgiques et les devoirs résultant de la moralité et de la légalité de l’ordre humain (II 15 s). — La perfection morale coïncide, selon Sailer, avec le progrès de la liberté. Cette liberté nous affranchit du monde contingent, et nous rend capables d’aspirer, à l’idéal divin. Au service de la liberté, l'intelligence, le sentiment et la volonté nous aident à être bons et heureux, c.-à-d. à satisfaire
49) I 243, 269 s. — Diese Missgriffe haben die vielen Ungeheuer von Fragen u. Antworten in der Casuistik hervorgebracht, haben fast unsere ganze Moral in ein fortlaufendes Gewebe von Tod- u. lässl. Sünden, unsere Sittenlehrer in sog. Sündenmacher, Sündenzähler, Sündenwäger verwandelt (I 268 s).
50) I 433 s. — Die Tugend ist eine unwandelbare Richtung des Willens zu den ewigen Ideen des Guten, die in Gott ewig real sind u. im Menschen real werden sollen (I 430).
51) Il présente un modèle de réflexions pour le pécheur (1 476 s). et renvoie au discours de FÉNELON, « De la véritable et solide piété » (d’après les « Œuvres philosophiques », Amsterdam, II 455-469); I 489.
52) I 470 : Wie diese Harmonie — Einssein mit sich, mit Gott, mit Seinesgleichen — an Innigkeit, Ausbreitung u. Bestand zu- oder abnimmt, so das Reich Gottes im menschl. Geschlechte.
53) L’histoire, dit-il, nous enseigne qu’une éducation qui n’éveille pas le sentiment de la dépendance de Dieu, conduit fatalement au désespoir et av suicide (II 68). I1 reproche notamment à Fichte d’écarter le point de
vue théologique (II 81).
les deux besoins de notre nature 5:). Notre imagination nous procure la jouissance du beau par la contemplation effective de la bonté divine. L’Ecriture Sainte, avec ses images et ses paraboles, enrichit notre imagination de salutaire facon (II, 128, 136). Une imagination mal réglée cause les excès du piétisme et du faux mysticisme, en particulier la haine de la science et la fuite de la société cultivée. Sailer met ces folies sur le compte d’une lecture imprudente de Daniel et de l’Apocalypse, d’un mépris capricieux de l’autorité de l'Eglise et de sages directeurs spirituels et d’une crédulité trop grande d’ajouter foi aux visions privées, surtout à celles de femmes (IT 134). D’autre part, l’autorité divine de notre conscience, instinct du vrai et du beau, garde ses droits primordiaux vis-à-vis du raisonnement critique. La spéculation doit se subordonner au « sentiment du Divin » (II 141).
Sailer esquisse le portrait de l’âme distinguée par une conscience délicate. Cette description de l’homme intérieur et réfléchi peint les traits de son propre caractère et ceux de son modèle favori, S. François de Sales. Le recueillement, dit-il, la noblesse intérieure, rendent « l’homme sage » très différent de l’homme occupé de spéculations scientifiques, ou de l'artiste, ou de l’homme mêlé aux affaires du monde. Une dévotion tendre et pure rehausse la beauté d’un tel caractère qui commande le respect et gagne les cœurs (IT 216 s). A cet idéal de l’homme parfait, il oppose le libertin, le sophiste, le latitudinaire, le sceptique, l’hypocrite et, en particulier, les partisans de la morale de l'intérêt qui favorisent l’égoïsme, sous prétexte de progrès et de perfection (II 227, 238).
Sailer définit, avec Fénelon, la société humaine un commerce d'amitié 5). L'homme, dit-il, a le droit de vivre selon la raison. Mais celle de l'individu ne peut contredire celle de la société. Le droit de la société restreint la liberté de l’individu, afin que les besoins légitimes de tous soient respectés. La liberté légitime et l'égalité, non pas matérielle, mais idéale, représentent les droits primitifs de l’homme et découlent directement de la dignité humaine. Le droit existe indépendamment de la sanction extérieure. Sailsr recommande, en particulier, de respecter la liberté de pensée, de conscience et de religion. La liberté de Ta presse n’exclut pas une censure modérée. Il veut que l'Etat soit large et libéral quart au droit de publicité et de critique. Le soleil ne refuse pas sa lumière, parce que les serpents et les plantes vénéneuses en profitent 56).
L’exposé doctrinal de Sailer sur la prière est d’une correction remarquable. En face de la mentalité soupçonneuse des théo-
54) II 115; « Gutsein » — « Wohlsein », sont deux termes favoris de Sailer.
55) II 257. Il cite Ramsay, L c. p: loss:
36) Il 257-267, 274; III 35, 345. — II plaide la cause des esclaves contre les théoriciens adverses. (II 275 ss). Il prend également la défense des enfants contre des parents et des tuteurs négligents ou violents (II 283).
iogiens soi-disant éclairés, il déclare que le bon sens chrétien suffit pour prévenir les abus, et qu’il n’est pas nécessaire de trop réglementer la dévotion populaire (IT 466). Il est moins sûr dans la doctrine des vœux religieux quoiqu'il réfute les objections soulevées contre elle. Selon l'esprit de S. Paul (I Tim. 5, 9), dit-il, les vœux ne devraient jamais être perpétuels, excepté les cas où aucune illusion de la conscience ne serait plus à craindre (II 495). Sailer observe que les préjugés et les passions ont souvent faussé les jugements portés sur les couvents. L'idéal des ordres religieux, idéal apostolique, se résume dans cette devise : vacare orationi et verbo (Act. 6, 4). Selon que l’action ou la prière prédominent, ou qu’elles se font équilibre, la vie religieuse revêt une forme différente. L’érection d’une communauté religieuse a besoin d’être autorisée par l'Etat, et pas seulement par l'Eglise. Le grand danger pour les institutions religieuses est leur tendance à s’étendre et à dominer. Il faut aussi. que les dévotions et pratiques des ordres religieux soient subordonnées à la vie et à la liturgie de l'Eglise universelle. Ces institutions doivent respecter et soutenir l'autorité et l’action des curés et des évêques (HIT 139 ss).
Sailer ne néglige pas d'appliquer les principes de la morale à la politique. La morale chrétienne envisage les vertus politiques dans leur connexité idéale avec la religion. La raison d'Etat n’a force de loi qu’en tant qu’elle ne lèse pas le droit de la justice et de la religion. Une saine politique concorde avec les principes immuables du droit éternel : Fiat justitia, pereat mundus ‘?).
L'Eglise et l'Etat, dit Sailer, se partagent le pouvoir en exerçcant deux fonctions qui, dans leur principe, sont unies. Ce principe. c’est le besoin réel d’un redressement de l’humanité déchue. Réparer l’injustice qui divise les hommes entre eux, est la fonction de l'Etat qui commence ainsi, d’une façon générale, le rétablissement de la dignité humaine. Réparer l’impiété de la séparation d’avec Dieu, est l’œuvre de l'Eglise. Sous la forme d’une socicté spirituelle et visible, elle réalise et représente l’union de l’humanité et de Dieu, objet des aspirations humaines. L'unité de l'Eglise est assurée par l’autorité suprême et par l’unité de doctrine. L'unité doctrinale n’exclut pas une certaine liberté 5).
57) « Morale de l’Etat » IIL 5-62. — III 20, 31. Il distingue dans l’évolution du droit public trois périodes : d’abord, dans le règne des sens, la force prime le droit. Puis, dans la seconde étape, c’est la supériorité de l'intelligence qui tient lieu du droit. Le vrai droit s’élablit seulement dans la période de la raison (Vernunft). III 25.
58) III 10 ss, 65. — Il cite S. Augustin : in necessariis unitas, in. — et FÉNELON, cet « Augustin des temps modernes » : « Le christianisme n’ajoute rien à votre pur déisme que le sacrifice de l’esprit, et la catholicité ne fait que perfectionner ce sacrifice. Aimer purement, croire humblement, voilà toute la religion catholique. Nous n’avons proprement que deux articles de foi : l'amour d’un Dieu invisible et l’obéissance à lEglise, son oracle vivant. Toutes les autres vérités particulières s’absorbent dans ces deux vérités simples et universelles qui sont à la portée de tous les esprits. Y a-t-il rien de plus digne de la perfection divine ni de plus nécessaire pour 1a faiblesse humaine (III 73 s).
Le traité des devoirs d’état donne à notre moraliste l’occasion de laisser parler sa grande expérience du monde. Un mariage sans amour, dit-il, est presque aussi contraire à la nature de la femme que le manque de pudeur (III 153). Il critique la vie des étudiants dont beaucoup s'associent pour se déshonorer par le jeu et la boisson. Habitués à la liberté académique, ils voudront auss! plus tard continuer leur vie d'étudiants. (III 221 s). Saïler n’épargne pas les sarcasmes à la caste des savants. Il en flétrit le charlatanisme ridicule et ce genre de despotisme qui recourt aux gouvernements ou aux consistoires pour se faire donner raison, ou qui élève aux étoiles les partisans de la libre pensée en accusant les adversaires d’obscurantisme. Il critique leur mentalité d'esclaves s’amusant à percer des mouches comme Domitien, et leur fausseté qui ambitionr: une lettre de noblesse en feignant de dédaigner les honneurs, qui exalte la démocratie en aspirant à la royauté dans la république des lettres, qui prêche la tolérance et ne supporte personne à côté d’eux (II 244 s).
A propos du rapport entre l’art et la morale, Saiïler exige que l’art soit l’expression d’une belle âme. En ce cas, il ne sera plus nécessaire que l’art poursuive une tendance morale extérieure à sa fin artistique. Il attribue une grande importance à la culture de la beauté, et rappelle les efforts que des médecins modernes ont faits pour rehausser la beauté de la race humaine (II 250, 256, 375, 396). .
Dans un « Essai sur la casuistique », Saïler réfute l’opinion de certains modernes qui prétendent qu’une doctrine solide des devoirs rendrait la casuistique inutile. Certes, les anciens casuistes ont commis la faute de s’occuper moins de la conversion du pécheur que du compte exact des péchés. Les Pères connaissaient mieux qu’eux les vrais principes pour distinguer les péchés mortels des fautes vénielles. Les casuistes négligeaient les principes et le raisonnement et se contentaient trop facilement des autorités, en disant : Ita Laymann cum viginti aliis. Au lieu d’attaquer la nature perverse qui est le pire de tous les casuistes, ils se fatiguaient à résoudre des cas imaginaires. L'institution divine de Ia confession en fut elle-même discréditée. Il y a un arcanum, dit Sailer, qui, mieux que toute autre chose, pourrait remplacer la cosuistique, savoir l’esprit de charité. Pour prévenir les abus de la casuistique, il pose, entre autre, ce principe : la gravité d’un péché contre un précepte de l'Eglise dépend moins de l'obligation en soi que de l'influence que de tels actes réitérés auraient sur l’état moral du coupable 5). Les pénitents et les confesseurs s’épargneraient beaucoup de doutes s'ils connaissaient bien le
ms
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59) III 284 ss, 306 ss. — Pour qu’il y ait péché mortel en pareille matière, il semble exiger que l’inobservance et le mépris soient prémédités et persistants, dénotant une démoralisation complète (III 296).
ie ù ae — 205 — | sens de l'obligation de se confesser, et l'esprit de cette institution divine 60).
L’exposé sur l’ascétique s’étend sur les moyens de faire ‘es progrès dans la vertu. Sailer distingue entre l’esprit de la vertu ou la disposition religieuse, l’âme de la vertu ou l’énergie moral: et le corps de la vertu ou l’activité extérieure. La vraie tâche de l’ascétisme est la formation de l’âme de la vertu, c.-à-d. l’éducation de la volonté. Cette éducation se fait par l’influence du milieu social, par la méditation, par les bonnes résolutions et par l’exercice. Les attaques des libres penseurs contre l’ascétisme catholique fournissent à l’auteur l’occasion de préciser les conditions d’une mortification utile (III 314 ss, 336).
Sous le titre : Doctrine de la sagesse, Sailer analyse brièvement la marche de la vie morale, en esquissant l’enchaînement naturel des différentes vertus. La meilleure division des vertus lui paraît fondée sur « l’idée du bien ou du divin », idée qui s’identifie avec la vérité, la sainteté, le bonheur et la beauté. L'idéal du sage est le résumé de toutes les vertus (III 360 ss).
L’auteur consacre plusieurs pages au « Decorum », qui est une conséquence nécessaire de la vie morale. La politesse, dit-il, pour laquelle la langue allemande n’a pas de terme adéquat, est tantôt l’expression spontanée de la dignité morale, tantôt le résultat d’un effort continuel de l’homme pour doter de cette dignité sa propre personne, dans les rapports avec le prochain et avec Dieu. Le commerce avec Dieu nous communique un reflet de la beauté divine (III 374-382).
La félicité est, comme le decorum, un produit essentiel de la vertu. Sailer en parle également dans un chapitre spécial Doctrine de la félicité. Il observe que l’amour de Dieu représente en lui-même un principe de joie et de bonheur. La paix de la bonne conscience nous préserve des inquiétudes et nous rend sensibles aux joies innocents de la vie humaine ‘).
Sailer conclut la Morale chrétienne par une courte étude synthétique sur le bien suprême de l'humanité. L'idée du bien moral est innée à l’homme. Elle À sa racine dans ce fond retigieux de l’âme où se réveille l'espoir d’une harmonie éternelle. L'auteur essaye de classer les biens moraux, les distinguant en biens personnels et biens sociaux. Les hommes de bien sont les agents de la divinité dans l’œuvre du royaume de Dieu. Si tous les biens moraux étaient mis ensemble au service de cette idée suprême, ce seraît l’accomplissement du bien suprême (III
60) Il renvoie à l’exemple de directeurs spirituels comme : Tauler, S. François d. S., Scupoli, Louis de Blois (III 303 ss). : <
61) III 382-392. — Il remarque qu’il y a une doctrine du bonheur qui ne dépend pas directement de la morale, et qui s'occupe de ce que la prudence invente pour assurer le bien-être (III 392).
Cette analyse a pu nous convaincre que le manuel de Sailer présente encore aujourd’hui un certain intérêt pour qui veut se documenter sur l'esprit et les mœurs du temps, ou étudier l’œuvre littéraire du célèbre écrivain. Le lecteur sent vibrer dans ces pages l’émotion d’une âme sincèrement enthousiaste pour le bien et pour le beau. L’importance scientifique de l’ouvrage est très relative, comme des critiques contemporains l’ont remarqué. Hirscher, dans un article de la Revue de Tubingue, où il laisse déjà percer ses propres idées sur la théologie morale, reconnaît à Sailer le mérite d’une conception profonde, mais lui reproche, en même temps, un manque de précision ®). Il estime qu’il aurait mieux fait de retrancher, au début, la « Grammaire de la morale », puisqu'il n’est pas possible de bien développer les notions de la morale, sans les considérer dans leur rapport avec la réalité. Il est intéressant de voir le mysticisme platonisant de Sailer jugé par le réalisme psychologique de Hirscher. Celui-ci pense que Sailer envisage souvent trop directement le rapport des choses avec Dieu, et qu’il se soucie trop peu de leur côté humain, et de la somme des devoirs qui en résultent ). Voyons, dit-il, comment Sailer parle p. ex. de la conscience psychologique. Selon lui, la raison entend la voix de Dieu. En réalité, ce qu’il tient dans la libre activité humaine pour une manifestation de la raison pure et intuitive, provient de notre conscience empirique, c.-à-d. de l’expérience pratique que nous avons faite de la loi divine ‘4). Hirscher regrette que l’auteur n’ait pas fourni une analyse psychologique de la bonne volonté humaine, au lieu de l'expliquer par Dieu, la dernière des causes. Il craint aussi qu’il ne soit dangereux pour des « natures négatives », de leur parler de repos en Dieu et que, par là, elles ne soient entraînées à une passiveté naturelle (p. 255, 257). Selon Hirscher, le principe, ou l’idée fondamentale de la morale, ne joue pas, dans le manuel de Sailer, le rôle qu’il faudrait lui faire jouer. Il ne s’en tient pas avec constance, à un principe une fois établi et se permet parfois, au lieu de partir du déjà connu, de recourir à un nouveau développement
62) Theol. Quartalschr. 1819, p. 242-269, 407-416. — p. 243.
63) p. 248, 254. La manière dont Sailer place la perfection suprême dans l'amour envers Dieu, sans que les conditions subjectives de cet amour sojent.exactement déterminées, lui paraît donner naissance à un mysticisme malsain. Quand on affirme, comme Sailer, que l’amour de soi-même et l’amour du prochain sont contenus dans l’amour de Dieu, il est indispensable de bien définir cette idée de Dieu, et de préciser la manière d’agir d’une âme qui aime Dieu. Hirscher craint que les hommes ne se contentent des jouissances passives de la contemplation, sans se soucier de la discipline de leur volonté ou des devoirs de la vie pratique. Il faut que la religion et la morale, dont Sailer décrit si bien l’unité idéale, soient aussi étroitement solidaires dans la vie réelle (p. 253 s).
64) p. 254 (cf. Saizer, Chr. Mor. I 41, 48). — Il critique, en général, la façon de parler de la « voix de Dieu ». Les cas exceptionnels où, dans l’expérience humaine, il s’agit réellement de la voix de Dieu, n’entrent pas dans le domaïne de la science morale.
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de principes. L'amour de Dieu, proposé comme principe par Sailer, se laisse trop facilement exploiter par un faux mysticisme. Hirscher admettrait la règle suprême de la ressemblance avec Dieu, parce que cette règle a une base empirique dans l’exemple du Christ (p. 258). Il trouve arbitraire la distinction de Sailer entre la conversion au point de vue rationnel et la conversion selon l’enseignement catholique %). — Un autre critique contemporain, J.-B. Lüft, affirme qu'avec Sailer, en 1817, une nouvelle période a commencé pour la théologie morale 6), Mais il n’en méconnaît pas les défauts. Sailer, dit-il, a trop peu d’attitude objective et vraiment scientifique, trop peu d’ordre systématique et de suite dans les idées. Il procède presque toujours par aphorismes qui sont des traits d'esprit et des effusions du cœur. On rencontre partout des pensées excellentes, mais toutes selon le genre propre à Sailer, assez souvent avec cette dialectique doucement sarcastique qui influe même sur la façon d’ordonner et de diviser les matières. Aussi, son système de la doctrine morale manque d'unité scientifique. Il a, dit Lüft, le mérite d’avoir, en ce qui concerne le contenu et la forme, affranchi la morale du formalisme traditionnel, et d’y avoir fait prévaloir le principe religieux. D'autre part, il l’a trop façonnée à l’image de son individualité personnelle.
CHAPITRE III. — Recrudescence des tendances antidogmatiques et antiromaines.
$ 1. Influence de la philosophie de la croyance de Jacobi. (Salat, Weiller).
La philosophie de la croyance de F.-H. Jacobi, qui voulait s’opposer au rationalisme du XVIII siècle, n’en était pas moins, au fond, opposée à la foi positive. En effet, les représentants parmi les théologiens catholiques se sont signalés par une mentalité très antidogmatique et surtout très antiromaine. Jacques SALAT (1766-1851), conseiller ecclésiastique et professeur de philosophie à l’université de Landshut en Bavière, ne cessaïit,
65) p. 268. — Entre autre, il relève encore que Sailer (1 341) parle du péché originel, comme s’il était seulement la concupiscence et mon pas un véritable mal moral. Selon son avis, l’obscurcissement de la raison et la déchéance de la liberté ne sont pas, comme Sailer le veut, une suite indirecte du mal, mais ils en sont, en partie, les symptômes esseritiels (p. 264 s). I1 estime que l’auteur ne distingue pas assez entre la malice et la faiblesse de la volonté (p. 263). Le modèle d’un examen de conscience proposé par Sailer (1 476 ss), lui paraît trop général, et la description de la confession lui semble purement idéale et partant irréalisable (p. 266 s).
66) Dans: Jahrb. f. Theol. u. christl. Phil. 1834 IX, p. 102 s. Il loue surtout la tendance intuitioniste dans Sailer. — Voir aussi le jugement de WEr-
NER, Î. c. p. 262.
jusque dans sa vieillesse, de s’attaquer au romanisme et au cléricalisme, en écrivant des pamphlets contre les théologiens fidèles à la doctrine romaine, contre les moines et, en particulier, contre les Jésuites. Déployant une grande activité pour propager les lumières, il lutte à la fois contre le prétendu obscurantisme et contre le rationalisme vulgaire. Même après la sécularisation, il : tient pour nécessaire de combattre l’obscurantisme, la superstition, l’esprit clérical et la moinerie 1).
Salat s’est inspiré de l’œuvre de Jacobi pour constrüire son propre système de philosophie. Il place dans l'instinct de l'âme raisonnable la source des révélations les plus profondes de l’esprit humain. La connaissance du vrai, du beau et du bien, dit-il avec Jacobi, sont les formes différentes de l’expérience de ce divin qui est le fond objectif dans les profondeurs de l’être humain. L'homme n’atteint la réalité qu’en faisant l’expérience de ce principe divin qui réside en lui. Cette expérience intime est l’origine de toute vérité, de toute religion, de toute morale. La révélation extérieure éveille en nous cet élément divin qui se présente à
1) Cf. ses ouvrages : Auch die Aufklärung hat ihre Gefahren ; ein Versuch zum Behufe der hôhern Kultur (1801, 2. éd. 1804) ; Die Philosophie .mit Obscuranten u. Sophisten im Kampfe (anonyme, 1803) ; Die Fortschritte des Lichts in Bayern (anon. 1805). — Contre le célibat : Die reine menschl. Ansicht über die Ehe mit Erläuterungen über das Hôchste der Menschheiït (1808) ; Werkmeister u. Salat über die Aufhebung des Coelibats, welche Harmonie (1818). — Contre les Jésuites : Westenrieder u. Salat über die Wiederherstellung der Jesuiten, welche Verschiedenkheït ! (1818). — Ouvrages scientifiques, entre autres : Ueber die allgemeine Religion des Herrn Prof. Jacobi in Halle (1800, dans : Henkes Magazin f. Religionsphilosophie) ; Vernunft u. Verstand (2 vol. 1808), Lehrbuch der hôhern Seelenkunde (1820); Versuch über Supernaturalism u. Mysticism (1823) ; surtout : Moralphilosophie, Landshut, 1810 (2. éd. 1813, 3. éd. 1821) ;cit. M. — Religionsphilosophie, ib. 1811 (2. éd. 1822) ; cit. R. — SocrATEs, od. über den neuesten Gegensatz zwischen Christentum u. Philosophie, etc., Sulzbach, 1820, cit. S. (cf. Lit. Zeitung de Mastiaux 1821, IIT p. 2 ss). — Salat publia d’autres ouvrages avec WEILLER, p. ex. Ueber den neuesten Idealismus des Herrn Schelling, etc. (1803), Der Geist der allerneuesten Philosophie, etc. (1804). — Cf. FELDER- WAITzENEGGER II 242 s ; WERNER, p. 293 ss. — Intéressantes sont les répli: ques aux pasquinades de Salat (anonymes) : Ueber die Kunst, Wort u. Nebel zu machen (1821); Oel u. Essig nebst harten Eyern auf den Landshuter Salat, etc. (1823) ; Eine gute Portion Pfeffer auf den Landshuter Salat, etc. (1823). — SaLar, longtemps sans position, comme il raconte avec aigreur, parce que tout était à la disposition des moines, fut en 1801, après le décès de Mutschelle, prof. de morale et de pastorale au lycée de Munich, qui était dirigé par C. Weiller ; 1807,.prof. à Landshut. Collègue et ami de Sailer, il s’en éloigna plus tard par ses idées. Il se vantait de l’amitié, non seulement des catholiques « éclairés » Feder, Werkmeïster, Mutschelle, Dereser et du « brave et franc Ruef » (qui rédigeait « Der Freymütige » à Fribourg), mais encore des protestants Claudius, Lavater Lessing, Garve, Jacobi, etc. Il écrivait, d’abord sous le voile de l’anonyme, dans des Revues protestantes (p. ex. « Deutscher Merkur » de WiÆLAnD), à cause de la censure. Sous le nouveau régime du ministre Montgelas, il se vengea par la plaquette anonyme : « Die
Aufklärung in Bayern im Kontraste mit der Verfinsterung im chem. Hochstifte Augsbourg (1802).
notre volonté comme un don d’en haut. La conscience du Divin s’accompagne d’un acte de volonté, à savoir du consentement ou de l'acte de foi. Salat distingue dans le processus de la révélation trois étapes : l'annonce du Divin dans l’âme, sa reconnaissance par la volonté, son adaptation aux formes de l'intelligence. D'après cette théorie, la conception de l’idée se fait par la volonté : Nihil cognitum nisi volitum. Seul l’homme de bonne volonté, l’homme moral, est capable de connaître le vrai et d’étudier la philosophie. Toute philosophie qui subordonne l’action à l’entendement et l’idée à la réflexion, est infectée d’aristotélisme et d'intellectualisme. Le Divin se manifeste dans la partie supérieure de l’âme sous forme d’idée. C’est ainsi que nous rencontrons en nous l’idée de Dieu avant toute autre connaissance ?).
La raison, organe de cette expérience sublime, revêt ellemême un caractère divin. Prétendre lui imposer l’autorité d’une révélation positive, serait vouloir subordonner la raison à la raison, le Divin au Divin. Par une telle subordination on favoriserait l'esprit des « calotins » et la mystique folâtre et dogmatisante. Un homme qui ne croit pas au Christ historique et aux miracles, ne cesse pas d’être chrétien, pourvu qu’il possède l’essence de la religion. La foi chrétienne saisit derrière le Christ historique celui de la raison (« rationale Christus »). Au fond de toute religion positive, il y a la foi pure et universelle, s’il ne s’agit pas, précisément, de convictions religieuses, qui sont le produit de l'imagination, de l’imposture, du despotisme et du bigotisme clérical. La différence des croyances se réduit à une divergence de mots et d'expressions, partant est d'importance secondaire. Ce serait un véritable non-sens de vouloir parler de vraie foi. Le chrétien qui s’arroge le monopole de la vérité révélée, fait figure de fou :).
Salat croit, par sa conception de la foi, pouvoir servir la cause de l’apologétique chrétienne. Présenter le christianisme comme totalement différente de la philosophie, et d’une espèce plus élevée, serait faire le jeu des libres penseurs. Si l’on imagi-
- 2) Socrates, oder, p. 20, Seelenkunde, p. 1835 . — D’accord avec Jacobi, il rabaïsse l’entendement (Verstand) qui aperçoit les phénomènes psychologiques et extérieurs, et les relie par un enchaînement logique, opération qu’on rencontre même chez les bêtes sous la forme d’une liaison d'états successifs qui ressemble au syllogisme (Seelenkunde, p. 170, 185). — ol relève une pensée de SaiLer (Grundlehren der Religion) qui lui paraît confirmer sa thèse de la primauté de la volonté dans l’acte de connaissance. Saïler dit : Rends ton cœur pur, et la tête sera parfaitement éclairée et ouverte à la vérité. Cela lui rappelle Jacogr qui déclare : Une vie divine donne le sentiment de Dieu (R. p. 241).
3) Socrates, p. 204, 267, 70, 331. — Die Rede vom wahren Glauben sowohl als von der Glaubensverschiedenheit muss überall aufgehoben werden, wie eiugcwurzelt dieselbe theoretisch u. practisch sein mag (S. 346). La théologie dogmatique qu’il appelle « hyperthéologie » ou positivisme empirique, provient du fanatisme et du « Pfaffisme ».
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nait un christianisme essentiellement supérieur au principe divin de notre propre nature, il serait condamné à rester étranger à l'humanité, à être un fait extérieur appartenant au monde physique et empirique (S. p. 18). Salat prétend donc lutter contre les “ennemis de la raison humaine, d’un côté contre les dogmatiques et de l’autre côté contre les libertaires :). Seul l’idéal d'humanité représente la morale parfaite. Le monachisme, le stoïcisme kantien et le naturalisme ont dérogé à cet idéal. Les théologiens dogmatiques sont imbus de l’esprit des moines qui engendre une théosophie bornée. Cet esprit des moines consiste à s’attacher aveuglément à une doctrine positive, et à établir de la sorte un contraste absolu entre la grâce et la nature, entre l'esprit et la chair. Notre moraliste tourne en dérision la morale qui prêche une humilité de moine et une patience de mouton. D’autre part, il combat le naturalisme et les principes égoïstes des moralistes soi-disant éclairés et des philosophes populaires (M. p. 299 s, 243, 263).
Salat entend abolir l’ancienne théologie morale et la remplacer par une philosophie morale. Celle-ci seule s'appuie sur des principes scientifiques. La morale est indépendante, et nullement subordonnée à une conception religieuse. Une morale fondée sur une religion positive n’aurait plus de caractère absolu et dépendrait du monde relatif et physique. Pour Salat, la morale théologique est « un immoralisme religieux ». Le criticisme aboutit à l’erreur contraire, l’athéisme moral, en subordonnant la religion à la morale.
Salat, à l'exemple de Jacobi, déteste cette dialectique qui a la prétention d’être l’unique méthode scientifique. La philosophie est une doctrine de sagesse et ne se soucie des règles de « l’entendement » que pour mettre de l’ordre dans les idées. Le moyen de parvenir à la vraie connaissance est l’amour de l’absolu. Cet amour nous porte à rechercher le Divin en nous-mêmes. L’entendement sert encore à nous préserver du mysticisme. Cependant, plus funeste que le mysticisme serait le rationalisme appelé Aufklärung, ce culte exclusif du raisonnement sophistique. Salat oppose son « idéalisme » à la fois au rationalisme empirique et au mysticisme. L'idée est l’expérience intime d’une réalité transcendante ?). Puisque l’objet de la morale se réduit à cette réalité supérieure et absolue, représentée par l’idée, il y a en effet une
4) Ou, pour employer ses propres termes : contre le dogmatisme, le formalisme, le mysticisme, le positivisme, le « pfaffisme », le fanatisme, la sophistique, le naturalisme. — Salat, pamphlétaire venimeux, n’épargnait pas à ses adversaires les épithètes blessantes, p. ex. oberflächliche Schwätzer, beschränkte Küpfe, populäre Prediger, Pfaffen, Mystiker, Finsterlinge, Aufklärlinge, aufsteigende Paedagogen, Nihilisten.
5) M. p. 2, 7 ss, 4 ss, — « Idee, » die innere lebendige Erscheinung des Hôhern (M. p. 5).
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métaphysique des mœurs. Cette méthode philosophique qui ramène tout aux idées pures, est la méthode vraiment scientifique. Les qualités du style scientifique, selon Salat, sont la précision et la clarté ‘). Tout en reconnaissant l’importance des œuvres de vulgarisation, il critique ceux qui confondent le but pratique de l’enseignement ecclésiastique avec la tâche scientifique. La philosophie morale reste dans la sphère de l’idée et ne descend pas dans « la basse région des pédagogues » 7). C’est la théologie pas- _torale qui s'occupe de l’instruction pratique. La morale spéciale, elle aussi, n’est plus du domaine de la science pure 5).
Notre moraliste croit définitivement s’élever au-dessus des opinions qui ont divisé l'humanité. Les divergences parmi les hommes sincères concernaient seulement la forme, et nullement le fond de leur pensée. Il y a du vrai dans la vieille scolastique aussi bien que dans « la scolastique kantienne et hyperkantienne ». Pour dissiper « la brume scolastique » qui voile ce fond de vérité, il suffit de recourir aux notions précises et claires. Salat critique dans la scolastique, la forme répugnante, et surtout son dogmatisme intellectualiste. Il tient la théologie de la grâce et des sacrements pour un produit de ce scolasticisme qui, enfin, a dû reculer devant le progrès des lumières et l’action de la philosophie dite populaire ?). Les notions : péché originel, salut de l’âme, surnaturel, vertu infuse, etc., sont également des inventions du scolasticisme, du mysticisme ou du bigotisme clérical. La pratique des serments et des vœux témoigne de lignorance humaine. Tout cela évoque un sombre chapitre de l’his-
toire scientifique :°).
Contre l’utilitarisme, Salat soutient la thèse que la morale est absolument supérieure à l’ordre du monde physique. Toute considération d'intérêt en est exclue. Elle émane d’un principe divin, de l’idée pure qui se révèle en nous. Il objecte au crilicisme qu’une morale pure, c.-à-d. une morale sans Dieu, n’existe pas (M. p. 398). L’assertion que nous avons la notion empirique
6) M. p. 26. — Son propre style est vague et obscur. Vu ses habitudes de pamphlétaire, on s’étonne qu’il ait pu écrire que « l’amour se fait toujours plus valoir dans le langage des hommes cultivés » (M. p. 84 s).
7) M. p. 33. — Die Wissennhaft kann nur entwickeln, nicht schaffen.… Hicraus folgt, dass man die wissenschaftliche Moral, heisse sie übrigens philosophisch oder theologisch, keineswegs die Anleitung zum guten christl. Lesen, zur Nachbildung des Gôttlichen nennen dürfe. M. p. VIIL cf. p. 18. — Selon lui, SAILER ne distingue pas assez le domaine de l’idée pure et celui de la vie empirique, reproche qui s’adresse surtout aux moralistes utilitaires.
8) M. p. 179, 264. — II ne faut pas confondre la morale avec la casuistique ou « moralistique », ni avec la psychologie et l’esthétique (M. p. 383 s).
9) M. p. 136 s; R. p. VI. — « Welchen (Scholasticismus) die Aufklärung in ihrem Bunde mit der Popularphilosophie verjagt hat » (M. p. 90).
10) M. p. 167. — Il appelle le péché originel une vieille conception hyper-
physique (M. p. 171).
d’une liberté qui serait un principe d’activité libre et autonome, conduit fatalement à l’idolâtrie de soi-même. Un tel système ne mérite plus le nom de philosophie morale (R. p. 29).
Salat établit cette maxime suprême de la morale : Faire le devoir à cause du devoir ! Dans la vie réelle, le même principe s'exprime par cette formule religieuse : Servir Dieu à cause de Dieu ! Agir par pur respect du devoir, ne veut pas dire qu’on agit sans amour. Les motifs d'intérêt qui interviennent ne changent pas la moralité de l’acte. À ce propos, il rejette à la fois le rigorisme de Kant et la distinction de la scolastique entre fin absolue et fin conditionnelle. Il croit parfaitement résoudre la difficulté par cette thèse : nous n’aspirons pas au bonheur par l’acte moral même ; mais par suite de réflexions morales, nous exigeons le bonheur comme étant moralement juste et nécessaire (M. p. 213, 85, 133).
La notion de liberté soulève, selon Salat, la question décisive du monde suprasensible. Sans la liberté, pas de dignité humaine, rien que des gens prudents ou des sots, des fortunés ou des infortunés. Notre entendement ne prouve pas la liberté par voie de déduction, mais la suppose comme un principe d’un ordre supérieur. Nous la connaissons a priori. Loin d’être elle-même un postulat, la liberté nous rend possible l’expérience d’une loi morale. Salat insiste sur la nécessité de reconnaître à la raison le rôle prédominant dans l’acte moral, si l’on veut éviter l’autonomie de la volonté, c.-à-d. l’idolâtrie de soi-même. Raison et liberté constituent ensemble la facultas moralis. L’inspiration du cœur, sans la lumière de la raison, a produit les diverses formes de mysticisme. La raison, source des idées, éclaire nos actes. Mais il ne faut pas tomber dans l’autre extrême, le rationalisme ‘#). Envisagée au point de vue de l’idée pure, la liberté est la force spontapée, très différente du libre arbitre qui appartient au monde empirique. Elle est la faculté de se déterminer soi-même, par pur respect pour la loi morale. Celle-ci n’est que la direction de la force libre vers l’absolu 2). Cette libre volonté tendue vers l’absolu renferme toute la valeur morale de l’acte. L’acte empirique n’y ajoute rien. Dans le domaine où le libre arbitre règne en maître, il ne peut y avoir que de la « légalité ». La scolastique avait donc tort d'enseigner une bonitas actuum fundamentalis seu objectiva. L'homme n’agit pas toujours conformément à l’acte pur de la liberté. Il ne possède pas la liberté absolue sans restriction. En cas de conflit entre désir et devoir, c’est le libre arbitre qui décide. Mais la liberté spontanée, notre acte primitif,
11) R. p. 24; M. p. 29, 44, 21 s, 33. Cf.: Weillers u. Salats Lehren von der Tugend (anonyme, 1817) p. 17 : Salat reproche à Weiller son stoïcisme, parce qu’il fait de la volonté le premier principe de la vie de l’esprit.
12) M. p. 39 s, 152 ss. — Pour éviter toute scolastique, Salat ne parle pas d’une volonté législative. Il appelle la loi morale aussi bien loi de liberté (Freïheitsgesetz) que loi de raison (Vernunftgesetz).
demeure l’unique principe de la moralité, quoiqu’elle soit soutenuc ou entravée par des éléments empiriques, agissant sur elle au moyen du libre arbitre (M. p. 51, 53, 158 s).
Il importe, selon Salat, de bien distinguer entre notre nature morale et nos aptitudes intellectuelles et physiques. Celle-là ne varie pas d’un individu à l’autre, comme celles-ci. En d’autres termes, il n’y a pas de génies moraux ou religieux. Une pareille Supposition trahirait une conception « physique » de la morale, et conduirait aux excès du mysticisme ou du quiétisme, c.-à-d. à la doctrine de la justice innée et de la sainteté infuse :#).
La vertu participe au caractère absolu de la raison. Elle est la raison se réalisant intérieurement dans les sentiments et extérieurement dans les actes. Sa réalisation ne répond jamais parfaitement à l'idéal. Il y a deux vertus cardinales qui expriment nos sentiments à l’égard du monde idéal, l'humilité et la patience, et deux qui dirigent notre action dans le monde empirique, le courage et la magnanimité 14).
Notre moraliste croit triompher de « l’athéisme moral de Kant » en affirmant l’identité primordiale de l’acte moral et de l’acte religieux 5). Par l’expérience intime de l’absolu, notre raïison et notre liberté se mettent en rapport réel avec le Divin. S’il formule la maxime suprême sans faire mention de Dieu, c’est, dit-i!, pour éviter un pléonasme (R. p. 232 ss, 54 ; M. p. 10 ss, 68). Comme la religion ne peut se réaliser sans la liberté, elle est, sous ce rapport, une production de la morale. Le même effort constitue, à la fois, un acte de religiosité, si l’on considère uniquement le but, et un acte de moralité, si l’on envisage l’énergie de la volonté. La vertu, divine par elle-même, peut s’appeler une fille de la religion, si l’on veut s’exprimer d’après les apparences du monde empirique. Dans le domaine de la vie, c’est la religion qui tient la première place, dans le domaine de la science, c’est la morale. Le philosophe atteint la connaissance du Divin par la morale 1). La philosophie morale a son complément nécessaire
13) Les notions supernaturalistes de péché originel et d'état de grâce, dit-il, ne s’accordent pas avec la vraie moralité. Le principe divin de la liberté est l’unique source du mérite moral (cf. Weillers u. Salats Lehren von...
lD)e ; 14) L. c. p. 19, 39 s. — Il rejette les anciennes vertus cardinales : la justice, parce qu’elle est plutôt le fondement de la jurisprudence, les trois autres parce qu’elles n’ont qu’une importance secondaire.
15) Sur la différence entre morale et religion, il s’exprime en ces termes : La nature morale de l’homme se compose de la raison et de la liberté, et seulement à titre secondaire, du sentiment ; la nature religieuse est essentiellement raison et sentiment, et suppose d’une façon accidentelle la liberté. Celle-là réalise l’élévation de l’homme au-dessus de la nature, celle-ci affirme la dépendance de Dieu (Grundlinien der Religionsphilosophie, Sulzbach, 1819, $ 10).
16) R. p. 66, 55 ss; Grundlinien... $ 16. — I1 objecte aux Jésuites, en particulier à la « Jesuiten-Fabrik in Augsburg », d’assigner à la morale le se-
cond rang (R. 58).
dans la philosophie religieuse. Celle-ci achève ce mouvement vers l'infini que la morale a inauguré. Elle préserve l’homme de l’idolâtrie de soi-même. La vraie religion ne connaît rien d’une « dévotion mystique », d’un « repos en Dieu ». Pareille conception de la vie religieuse nous rendrait injustes envers les nobles esprits de l’antiquité, les Caton, les Epictète, les Marc-Aurèle (M. p. 396 s).
La sagesse morale, dit Salat, réalise l’harmonie entre le monde idéal et le monde empirique, entre la moralité et la légalité. L'ordre extérieur du droit et de la justice n’est possible que par la moralité quoi qu’en disent les empiristes et les juristes. Sans tomber dans un idéalisme extrême, on ne peut reconnaître un caractère absolu à l'Etat. L’auteur partage l’opinion de l’historien Jean v. MüLLER que l'Etat représente dans le monde la légalité et l'Eglise la moralité 17).
Nous rencontrons parmi les contemporains et amis de Salat un prêtre qui lui ressemble par le rationalisme anti-intellectualiste et par l’hostilité contre l’orthodoxie. C’est Cajetan v. WEIL- LER (1761-1826), Directeur du lycée royal, alors l’école la plus importante de Munich, et membre de l’Académie de cette même capitale 1). Ses nombreux discours et autres publications révèlent un esprit haineux et sectaire, toujours à l'affût des institutions et des faits de l'Eglise et des habitudes de la piété catholique. Dans sa Biographie de Mutschelle, son ancien maître, il dit p. ex. : Si cet homme avait vécu à une époque antérieure, au lieu de lire son nom dans les annales des amis de la vérité, on le trouveräit, peut-être, inscrit dans la vie des saints avec, à son compte, des macérations monstrueuses et d’autres faits bizarres (1. c. p. 4). A toute occasion, il se moque du chapelet, des amulettes et des pèlerinages 1°). Les moines mendiants et les Jésuites sont, d’après lui, les ennemis jurés de la nature et du progrès. Volontiers, il oppose les droits de la nature au mécanisme d’un catholicisme purement extérieur ?). Il s’étonne de l’étroitesse d’esprit
17) Il appelle l'Eglise : « Die moralische Anstalt der Menschheïit », et : « Die Erscheinungsform der Humanität. » (M. p. 295). Selon lui, le catholicisme pur et le protestantisme pur sont les deux aspects également nécessaires de l'Eglise.
18) Lui aussi débuta comme précepteur, parce que l’enseignement supérieur était encore un fief des religieux (cf. FELDER-WAITZENEGGER, IL 493). Nommé, en 1799, recteur et prof. de philosophie pratique et de pédagogie, il eut le titre de Directeur, lorsque les lycées furent mis sur le même rang que « les sections générales de l’université ».
19) À propos d’Altôtting, célèbre sanctuaire marial en Bavière, il crie au scandale, disant qu’un mauvais génie exerce sa domination sur la plupart des pèlerinages (Z. c. p. 23).
20) p. 46. — Il loue Mutschelle d’avoir accueilli au presbytère sa vieille mère, et ceci à une époque où ces milieux n’avaient pas encore appris à res-
pecter la nature et tenaient beaucoup de devoirs pour plus sacrés que ceux de la nature (p. 27).
d’un prêtre qui dissuada un étudiant de lire l’Emile de Rousseau (p. 115). Dans un discours : Sur une forme d’incrédulité ordinairement pas assez remarquée, il rappelle ce bon vieux temps, où, contre une taxe, on achetait le droit de propriété sur des objets volés et la rémission des péchés futurs et se procurait sans aucune taxe la permission de se révolter et d’assassiner les princes ?1). Il y décrit la superstition de ceux qui considèrent Dieu comme un être puissant et terrible, volontaire et facilement irrité qui emploie sa puissance à subvenir aux mille petits besoins des hommes, à remédier aux maux de gorge et de dents, à la goutte et aux autres infirmités pareilles. Weiller plaint la folie de ceux qui, dans les maux des temps présents, recourent à cette superstition. Selon lui, cet esprit superstitieux est particulièrement favorable aux désordres révolutionnaires : Alors que l’esprit sobre et clair des Allemands demeurait calme au milieu de circonstances parfois angoissantes, la tempête sévissait dans l’atmosphère sombre de France et d'Espagne. On sait dans quelle superstition avait été plongé le grand nombre de ceux qui, dans la France révolutionnaire, s’adonnaient avec fureur à l’assassinat et au pillage (1. c. p- 5). L’orateur remarque que la vieille conjuration contre le droit et la vérité renaît de nos jours et prépare le plus funeste des complots, à savoir le rétablissement de l’ordre des Jésuites, de cette fameuse institution destinée à duper le peuple et à répandre l’anarchie, où tous les genres de superstition et de perversité furent concentrés, où la violation de la foi jurée, l’assassinat, le régicide, la rébellion furent enseignés et pratiqués, où, sous des noms simulés, les principes et les aspirations du jacobisme, du sansculottisme et du carbonarisme se trouvèrent réunis (p. 6). Après ce terrible réquisitoire contre les Jésuites, il avoue que les méfaits de l’institution ne regardent pas tous les membres dont plusieurs étaient des hommes respectables, et nullement initiés aux mystères de cette perversité.
Dans l’ouvrage sur L'esprit du plus ancien catholicisme comme fondement de tout catholicisme postérieur (1824), notre moraliste pousse à l'extrême la tendance des théologiens soi-disant éclairés qui voulaient faire renaître un christianisme primitif, affranchi des formules dogmatiques et de la complexité des institutions modernes ??).
Weiller était, comme Salat, fasciné par la philosophie de JAcogr. D’un travail commun, ils avaient rédigé une apologie de
21) Ueber eine gewôhnlich nicht genug beachtete Form des Unglaubens (Munich, 1822), p. 3 s. — Ce discours fut prononcé à l’occasion d’une distribution de prix au lycée. — On trouve les mêmes excès de langage dans les autres discours, p. ex.: Die religiôse Aufgabe unserer Zeit (1819), surtout p. IV s; et : Was ist Christentum (1819), p. 17 ss.
22) Der Geist des ältesten Katholicismus als Grundlage für jeden spütern. Ein Beitrag zur Religionsphilosophie. Sulzbach, 1824.
cette doctrine contre Schelling et Hegel *#). Tout en s’éloignant un peu de Jacobi et de Salat, il s’en tient, en général, à leur système philosophique. Il a une prédilection pour KanNT et associe, à l’exemple de Jacobi, volontiers les noms de Claudius; de Herder, de Pascal, de Fénelon, de Malebranche ?!).
Dans un ouvrage intitulé : Idées concernant l’histoire de l’évolution de la foi religieuse, Weïller entend fournir de la croyance religieuse et chrétienne une explication qui tient le milieu entre les deux extrêmes : l’incrédulité et le fanatisme superstitieux *%). Au degré d'évolution, dit-il, que notre temps a atteint, il n’est pas possible de sauver le mystère de la religion, sans y laisser pénétrer quelques rayons de lumière (III 149 s).
De même que les sens ne fonctionnent que par suite d’une excitation du dehors, ainsi, selon Weiller, le sens le plus élevé, la raison, a besoin d’un excitant. Il appelle cette influence par laquelle un monde supérieur se révèle à notre expérience intime, une « révélation positive ». Ce n’est pas une révélation historique. A elle seule, celle-ci serait impossible. Dieu parle aussi toujours en nous et par nous. C’est en vertu de cette expérience intime que nous distinguons la voix de Dieu de tout autre. La révélation extérieure a surtout le mérite d’occasionner la révélation intérieure. Elle éveille cette fonction de la « foi >» qui alors devient une fonction aussi naturelle que l’usage de la vue et de l’ouïe ?+).Le contenu de la foi est nécessairement le même dans toute religion, mais la clarté varie. Le premier pressentiment de la foi contient déjà les vérités fondamentales de toute religion (1 174).
23) Der Geist der allerneuesten Philosophie der H. H. Schelling, Hegel u. Comp. Munich, 1804 s, 2 vol. — Comme membre de l’Académie, il prononça, lors du décès de Jacobi, président de cet institut, un panégyrique ; cf. SCHLICHTEGROLL, v. WEILLER u. THiErscH : Jacobis Leben, Lehren u. Wirken, Munich, 1819.
24) IL estime aussi les moralistes anglais : Cumberland, Shaftesbury, Hutcheson, Ferguson, Smith, mais il leur objecte de ne pas assez distinguer les motifs sensibles des motifs suprasensibles (cf. Ethik als Dynamik, p. 42). Il s’oppose à la théorie de la connaissance de Hume, de Locke et « des lockiens anglais et français » et encore à Hobbes, à La Rochefoucauld, à Helvétius et à leurs congénères en Allemagne (1. c.).
25) Ideen zur Geschichte der Entwickelung des religiôsen Glaubens, 3 vol. Munich, 1808-14. On pourrait lui appliquer ce que LÉévy-BRuxL (1. c. p. 91) écrit sur JacoBr : Il aboutit à une sorte de religion naturelle assez semblable, en fait, à celle des déistes anglais, de Voltaire et de ces « philosophes » qu’il haïssaït si fort.
26) Weiller déclare différer de LessiNG sur un seul point essentiel : Lessing, qui concevait la révélation comme un moyen d’éducation pour l'humanité, avait tort de supposer que les hommes, à la rigueur, auraient pu s’en passer, Au contraire, dit-il, l'Homme reste à l’état d’animalité aussi longtemps que la raison, principe de vie supérieure, ne sera pas éveillée par une communication d’en haut, qu’on l’appelle révélation ou éducation ( 148). Il est convaincu qu’il existe des hommes à l’état de pure animalité. Il en cite des exemples tirés de pays lointains, et aussi l’histoire d’une jeune
nu Nate sauvage qu’on aurait trouvée en France au XVII* siècle s):
La faculté de « l’entendement »., dit l’auteur, ne réussit pas à discerner les idées révélées, sans s’embarrasser dans des contradictions (III 146 s). Le réveil de la foi religieuse coïncide avec le réveil de l’instinct de la raison. La vie de l'esprit commence nécessairement par une certitude. Nous ne nous mettons à douter que sous l’influence de l’entendement qui analyse la donnée de la raison instinctive. La vérité se voit et ne se prouve pas. Nous devons nous borner à combattre les objections. La raison, sentiment de l’absolu, n’a besoin d’aucun syllogisme, comme l'œil sain d'aucun instrument pour voir les objets (I 175, 179).
Suivant ces principes, ce n’est qu’en nous-mêmes, dans notre propre expérience intime, que la loi morale peut se manifester. La loi divine positive occasionne chez nous l’expérience intime de la loi morale, comme la langue éveille dans notre raïson les idées. L’esclave seul se soumet à une volonté étrangère. L'homme moral ne peut se plier que sous une volonté sainte qui répond aux aspirations profondes de son cœur. La vraie vertu, don d’en haut, n’est pas cette vertu orgueilleuse qui se suffit à elle-même et ignore toute fin plus élevée. Elle tend à l'idéal de sainteté et repose sur les sentiments du respect et de l’amour, sentiments que l’idée de Dieu nous inspire. On aboutirait à une piété immorale d’une part, à une vertu impie de l’autre, si l’on réservait le sentiment de l’amour à la religion, et celui du respect à la morale (1 172 s, 196, III 172 s).
Weiller tient un bon nombre de pratiques et de lois de PEglise pour incompatibles avec la morale. I] parle avec mépris de l’opération « physique » des sacrements. Cependant, dit-il, toutes ces superstitions n’ont pu étouffer le sentiment moral dans le peuple. Il était réservé au vain formalisme de l’Ecole de prendre au sérieux des théories blasphématoires, et de soutenir qu'il est possible d’être à la fois très religieux et très immoral. Par une contrefacon superstitieuse du vrai sacerdoce, dit Weiller, les prêtres revendiquent le privilège d’une « représentation physique » de Dieu et s’attribuent le pouvoir extraordinaire d’exercer une action physique à l'égard de Dieu. Il vise Padministration des sacrements et ce prétendu hypermysticisme d’un dogme fondé sur l’unique révélation extérieure et sur l’axiome : Hoc est absurdum, ergo divinum ?).
27) I 204, IIL 44. — Un chapitre de l’ouvrage est intitulé : « Sorcellerie et pratiques des calotins » (Zauberei u. Pfaffentum). — Weiller a imaginé une religion où les attaques contre les « calotins » ne seront plus justifiées. Les gens confondent encore le vrai sacerdoce avec le cléricalisme (Pfaffentum), parce qu’en effet celui-ci avait supplanté celui-là. La haute signification du sacerdoce avait été tellement défigurée par les absurdités et par la malice cléricales qu’il n’est pas étonnant qu’elle soit aujourd’hui tellement méconnue (II 114).
Notre moraliste a plus amplement développé ses idées dans lopuscule: La vertu, l’art suprême *®). Il attribue, plus que Salat, une haute importance à « l’entendement ». Une grande partie de l’humanité, dit-il, est mauvaise par défaut d'intelligence. La vertu suppose un esprit clair et discipliné. Il épouse, sur ce point, les vues des esprits soi-disant éclairés et accuse les obscurantistes qui favorisent l’ignorance. Ceux qui ont brillé par leur culture intellectuelle se sont de tout temps aussi signalés par leur vertu, tels un Pythagore, un Platon, un Zénon, un Pascal, un Fénelon, un Montesquieu. Cette intelligence ne doit pas être confondue avec les subtilités sophistiques accumulées dans les in-folio de la spéculation scolastique (p. 31, 33, 47).
L’agent principal de la vertu est la volonté, c.-à-d. le pouvoir de disposer librement de soi-même. Tandis que, selon Salat, la raison, principe des idées, tient le premier plan, Weiller considère la libre énergie de l’esprit comme la source authentique de la vertu *). Avec Kant il dit : la liberté consiste tout entière dans le pouvoir mystérieux de commencer d’une façon absolue et d’agir par soi-même. Cette indépendance absolue s’accorde avec une aécessité d'ordre plus élevé, comparable à la nécessité admise par Leibniz dans l’ordre de la grâce (p. 51 s). La vertu est cette force libre en action. Les motifs extérieurs ne peuvent qu’inciter à cette action, sans l’influencer directement. C’est, selon Weiller, le mérite de Fénelon d’avoir, d’une manière plus vivante que Kant, décrit ce caractère désintéressé de la morale (p. 62).
L'objet de la morale, à en croire notre auteur: n’est pas constitué par les lois, mais par les forces supérieures de la nature humaine. La vertu tire son origine d’un sentiment ou instinct de notre nature. Ce sentiment du Divin est accompagné du pressentiment d’un bonheur parfait %). Les idées se ramènent à un sentiment du cœur, à une sorte d’intuition. Il en résulte un savoir qui ressemble plutôt à une croyance 5). L'idée centrale de
28) Tugend die hôchste Kunst. Eine Erôrterung aus dem Gebiete der Moralphilosophie u. der hôhern Psychologie den 12. Oct. 1816 in der Kônigl. Akademie vorgetragen.
24) Il enseigne l’autonomie absolue de la libre volonté flétrie par Salat comme idolâtrie de soi-même. Au fond, la divergence entre eux n’est guère considérable. Salat, comme Jacobi, tient la volonté, excitée par la raison, pour quelque chose d’ultime, d’inconditionné, pour une force créatrice qui se détermine et se gouverne elle-même.
£ 30) P. 24, — La vertu, dit-il ailleurs, tire sa force, en grande partie, de l’espérance en la vie future (Ideen.… III 190).
31) P. 22, — Weiller s’en réfère aux écrits de Jacobi, Claudius, Gellert, Robinet, etc. — Il ajoute, qu’une vertu qui s’appuierait sur les conclusions
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d’un raisonnement, serait une vertu intéressée et calculée. La vraie vertu porte en elle-même sa valeur et n’a aucun rapport avec d’autres intérêts. Elle n'est pas un moyen (p. 25).
la morale est l’idée de la force, principe de la santé physique et de la vie spirituelle. Weiïller devance l’école hermésienne qui identifiera la force avec le bien. En ce sens il enseigne que la volonté divine est nécessairement bonne et sainte parce qu’elle est toute-puissante. La volonté humaine, qui se décide pour le bien,
se décide pour la force. Quand elle embrasse le mal, c’est qu’elle est faible (p. 61 s).
Cette thèse, Weiller l’a développée dans sa dissertation : Die Ethik als Dynamik (1821). La science morale, dit-il, non contente d'indiquer les règles directives des forces morales, est elle-même productrice d'énergie morale. C’est le fond moral de notre nature qui s'exprime en elle, avec la force irrésistible de l'instinct. Elle n’a rien de commun avec la force artificielle d’un raisonnement logique. Dans les profondeurs de notre être, elle éveille les idées éternelles et l’aspiration vers ce « suprasensible » qui est l’idéal divin de sainteté et que, sous le rapport de nos actions, nous appelons le bien moral *?).
Par cette réduction de la vie et de la science au même principe, notre imoraliste croit garantir de son mieux le caractère rigoureusement scientifique de la morale. Les mathématiques aussi, dit-il, se construisent d’elles-mêmes dans notre esprit, sans recevoir du dehors la mesure et la loi. De même que les mathématiciens élaborent les mesures de l’espace et du temps en vertu de cet Infini idéal qu’ils portent en eux-mêmes, ainsi les moralistes émettent l’objet de leur science du fond de leur propre idée de sainteté. Les lois morales que nous découvrons au fond de notre être, par une intuition immédiate, deviennent la forme et la mesure de notre vie. La morale, fruit de cette intuition créatrice, tire d’elle-même non seulement la forme, mais encore la force substantielle et vivante, ou plutôt celle-là coïncide avec celle-ci (p. 10, 14 s). Comme les mathématiques, la morale impose des règles absolues. Mais en tant que force vivante, elle ressemble plutôt à la physique moderne qui a renié l’ancienne atomistique avec ses théories mécaniques et ses <« qualitates occultae ». Weiller entend faire une comparaison entre la dynamique des forces morales et celle des forces chimiques et magnétiques. Au lieu de décrire l’ordre extérieur, la morale ainsi conçue nous fait comprendre comment la force naît et se développe en nous. Il reconnaît à Jacobi le mérite d’avoir, mieux que tout autre, employé cette méthode, et d’avoir relevé l'importance de l'instinct et du goût pour se diriger d’après les forces et les tendances vitales. Il l’approuve quand il déclare : la science du bien, comme celle
32) L. c. p. 13 s. — La philosophie pratique et l’'ascétique, dit if, avaient déjà entrevu le sens profond de cette conception.
du beau, dépend du goût qui est indispensable pour faire le premier pas et que rien ne surpasse #).
La loi morale est la forme inhérente à la force. En d’autres termes : la force ou l’impulsion spontanée fait la loi, à l’inverse de l’ancienne théorie que la loi domine le mouvement de la volonté. Jacobi avait déjà dit que l’idéal moral ne souffre pas de loi. Weiller considère que l’eudémonisme et le positivisme moral sont en désaccord avec cette conception morale. Mais Chr. Wolf pourrait y applaudir, de même les théologiens qui ramènent la loi morale à une volonté divine aussi sainte que toute-puissante (p. 28, 30, 42).
Toute tendance morale représente une idée. La première de ces idées et celle de la liberté, instinct suprême qui nous porte vers les intérêts généraux et souverains de lhumanité. L'idée de liberté contient les idées de justice et d'égalité. L'amour, expression parfaite de la force et des impulsions les plus élevées, est au fond la tendance de devenir plus semblable à Dieu (p. 22 ss). Weiller répète que la morale n’est pas une doctrine des lois, s’occupant des restrictions à imposer aux énergies vitales. Elle éveille au contraire les instincts d’une vie supérieure et les pousse à l’action (p. 30). Pourvu que nous soyons pénétrés de l’aspiration de l’amour et que nous la suivions, nous n’avons besoin d'aucune autre règle de conduite.
Selon Weiller, on arriverait à une pure « sophistique » Si, par des réflexions et des déductions, on voulait établir les règles de la vie morale. Tandis que la sophistique profane se contentait de ne plus distinguer entre vertu et vice, la sophistique religieuse, avec plus d’effronterie, changeait le vice en vertu. Qui n’a pas entendu parler de cette corruption des notions morales provoquée, aux diverses époques, par les subtilités d’un raisonnement tournant dans un cercle vicieux, et des théories morales perverses d’un temps plus rapproché, fruits d’une pensée figée dans des formules et étrangère au cœur humain ? Qui ne connaît pas ce chef-d'œuvre de perversité intellectuelle et morale, recommandé de nouveau aujourd’hui, ce monstre scientifique appelé casuistique, dont les séries de volumes, dans nos bibliothèques, attirent le regard étonné, comme le boa dans un musée d'histoire naturelle. Une morale qui méconnaît la force sublime de l'instinct et se fonde sur une dialectique minutieuse, est nécessairement amenée à excuser les passions avec des prétextes sophistiques, à recourir à la casuistique pour canoniser les crimes, à calmer les consciences coupables par des bénédictions ex-
33) P. 44, 48. — Il ne s’agit pas, dit Weiller, d’une exaltation mystique, d’une philosophie de sentiment dépourvue de clarté. Les idées, pressentiments simples et absolus, par lesquels nous prenons conscience de notre
pi tte s'expriment par des termes clairs et précis quoique insuffisants p. ;
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térieures, et à inventer des thèses douteuses sur le mensonge, le parjure, le régicide et la révolte #4). Weiïller se plaint qu’il y ait des gens qui voudraient ramener par des moyens artificiels, la nuit qui jadis était l’état naturel. Mais ces obscurantistes qui ne s’affligent pas des vices et des crimes, n’arriveront pas à exécuter leur noir projet #5).
U n’est pas nécessaire d'analyser encore d’autres ouvrages de cet auteur #*) pour comprendre dans quel sens il continue, comme Salat, l’esprit du XVII siècle, tout en réagissant contre le rationalisme plat de la philosophie populaire.
$ 2. Irruption dans la théologie morale des tendances rationalistes postkantiennes (Schreiber).
Sous le règne de Joseph II et encore plus sous le Gouvernement badoïis, l’université de Fribourg était un foyer de ten-
84) P. 33. Il s’en explique plus en détail dans une note, en mettant à la charge des Jésuites des monstruosités empruntées à des écrivains protestants, et à Pascal, Nicole, Perrault, A. Arnauld. En vertu de leur principe que le but justifie les moyens, il suffirait de savoir diriger ses pensées, pour assurer à un acte mauvais le bénéfice d’une bonne intention. Il raconte encore que, selon les casuistes, la restriction morale annule les contrats et les serments. L’autorité d’un seul moraliste renommé leur suffit, pour qu’une opinion soit probable. Par l’attrition, c.-à-d. par un peu de crainte de Dieu, on devient, selon eux, un héritier du ciel, pourvu qu’on évite les gros méfaits. D’après leur thèse sur le péché philosophique, ne commettrait qu’une petite faute quiconque, ignorant la loi positive, agirait contre la loi naturelle; et serait disculpé quiconque, en raison de ses passions, n’aurait pas eu conscience de ses sentiments religieux au moment de son crime. Puis, Weiller mentionne des propositions ayant trait au cas de rébellion d’un prêtre et au régicide, et affirme que Suarez les a comptées parmi les articles de foi. Il prétend rencontrer ces doctrines dangereuses dans Suarez, Rodriguez, La Croix, Gabat, et même dans Stattler, Ethica christiana, ouvrage, dit-il, qui était, il y a vingt ans, le livre officiel dans les écoles de Bavière (p. 51 ss).
35) Ces dénigreurs du temps présent, dit-il, voudraient faire revenir ce passé obscur et pervers du droit du plus fort, des brigandages continuels, de l’assassinat, du crime d’incendie, ces jours du fanatisme, des guerres de religion, des folies de l’Inquisition, des régicides sacrés, des conspirations des’ poudres, des massacres de la Saint-Barthélemy, des Vêpres siciliennes, des dragonnades, etc. Ce sont encore les réactionnaires qui, par leur opposition aux idées libérales, provoquêrent les révolutions violentes de notre époque; ces événements ne sont donc nullement un témoignage de la décadence des mœurs (p. 37 ss).
86) P. ex.: Uebér den nächsten Zweck der Erziehung nach kantischen Grundsätzen (1798) ; Versuch eines Lehrgebäudes der Erziehungskunst (1802). — Anleitung zur freien Ansicht der Philosophie (1804), Verstand u, Vernunft (Fällt alles Licht durch die Seitenfenster oder einiges auch von oben ein ?), 1807 (cf. p. 141, 197, 204); Grundlegung zur Psychologie (1817); Tugendlehre (817), Erklärung über das Heilige (1817). — Weiïller, nous l’avons déjà pu remarquer, l’emporte encore sur Salat dans la grossièreté ; il appelle ses adversaires : Obscuranten, Theologeyer, logische Orgelpfeifen, Rômlinge, religiôse Gamaschendiener, Heidnisierer, etc.
dances rationalistes et d’idées antiromaines. C'était surtout le cas, lorsque Reïichlin-Meldegg y enseigna l’histoire ecclésiastique et Henri Schreiber la théologie morale *7). Ce dernier, plein d’admiration pour Wessenberg, finit par embrasser la secte des catholiques-allemands, après avoir publié, entre autres, un Manuel de théologie morale *s).
Le rationalisme de SCHREIBER (1793-1872) se manifeste aussi bien dans certains détails de son ouvrage que dans la philosophie qui en forme la base. Il suffirait de mentionner ses propos sur le célibat des prêtres (II 240 ss), la tolérance ‘?), la piét: mécanique (I 217), les œuvres extérieures, les vœux et les macérations 4), la « micrologie scrupuleuse », les légendes des saints (II 47, 82), la grâce #) et les miracles #). Schreiber s’est proposé de concilier le vrai supernaturalisme avec un rationalisme discret *).
Dans ses idées fondamentales, où perce l'influence de SCHLEIERMACHER, ce moraliste dépend surtout de la Morale chrétienne du protestant DE WETTE, et comme celui-ci, de la philosophie de J.-Fr. FRIEs, auquel il emprunte « la méthode de l’ana-
37) Cf. H. Maas, Gesch. der kath. Kirche im Grossherzogtum Baden (1891) p. 47. — Goyau, I. c. II 4; Gass, Strassb. Theologen, p. 70 ss.
38) Schreiber était prof. de morale de 1826 à 1836, puis passa à la Faculté philosophique. Il se maria. De Wessenberg, il parle dans sa théol. morale comme d’un homme entouré de la plus grande vénération et enthousiaste de tout ce qui est bon et beau ». Il publia : Lehrbuch der Moraltheologie, Frib. 1831-34, 3 vol. (Cf. Comptes rendus dans : Theol. Quartalschr. 1832, 721-765, Jahrbücher, 1834, II 108 ss, 413-445); Das Princip der Moral (1827); Allg. Religionslehre nach Vernunft u. Offenbarung (1829, 2 vol.), etc.
39) Il enseigne avec le prof. KruG la tolérance absolue, et critique l’attitude de l’Eglise et du Christ lui-même. II 133.
40) I1 suit ZIMMERMANN (Ueber die Einsamkeïit), prot., et attribue à ces pratiques, comme aux cérémonies, bénédictions etc. une importance purement historique; elles n’ont de valeur qu’en tant qu’elles favorisent « die freie u. freudige Selbsttätigkeit. » I 261, 285.
41) La grâce est l’amour paternel de Dieu et sa manière de disposer de notre sort. L’auteur en exclut toute idée d’ « une influence immédiate d’en haut. » (1 116, 241).
42) Par des explications psychologiques, il cherche à éviter le surnaturel dans l’interprétation des miracles du Christ (1 116 s, 119). — Les miracles et les prophéties n’ont, selon lui, qu’une portée relative. Strictement interprétés, ils témoignent seulement d’une puissance plus élevée que les puissances terrestres qui nous sont connues. Ils ne suffisent pas pour nous révéler cette puissance morale souveraine, capable de nous réconcilier avec Dieu et d’être le principe de notre rédemption. Dans la A//g. Religionsphil., Schreiber conçoit le Christ comme un homme idéal, devenu notre sauveur par sa parole et par son exemple. Les bienfaits de la rédemption (1. c. I 238-269) sont : Lehre, veredeltes Gefühl, Vorbild der Tat. Le but de la rédemption : Das Streben der Menschheïit sollte geregelt u. zur wahren u. unermüdeten Aeusserung ursprünglicher Freitätigkeit emporgehoben werden (1. c. I 241). Sur la doctrine révélée il remarque : Das Ideal einer gottmenschlichen Lehre 3st folgendes : Vor allem muss sie die Vernunft in ihren Ansprüchen u. Rechten lassen.….
43) Allg. Religionsph. II 24; cf. Moralth. II 147.
lyse psychologique “). Toute sa pensée est dominée par la distinction entre le monde nouménal, absolu et jamais pleinement connaissable, et le monde phénoménal, relatif et infiniment perfectible. Selon lui, la méthode philosophique réduit toutes les données positives à leurs principes absolus. D’après cette méthode, il distingue entre la « foi de raison », fond commun et absolu de toutes les croyances, et la « foi de révélation », qui en est la manifestation historique et relative #5). Les éléments essentiels du royaume de Dieu se trouvent a priori dans le cœur humain. Le royaume de Dieu est, par conséquent, aussi ancien que l'humanité, mais il n’a revêtu sa forme pure qu'avec Jésus- Christ #6), Du moment que l’on suit Jésus et que l’on renonce à soi-même, on entre dans le royaume où l'Esprit continue à accomplir son œuvre (I 48). La communion des fidèles est, par essence, l’union idéale entre tous les hommes dans les idées morales et religieuses les plus générales. C’est là l'Eglise invisible au vrai sens idéal. Aussitôt que cette Eglise se réalise dans le monde empirique, elle en subit toutes les lois, c.-à-d. elle paraît nécessairement imparfaite. Mais l'Eglise chrétienne est plus que toutes les autres une expression adéquate de la religion idéale #7).
Toute la conception morale de Schreiber repose sur cet antagonisme entre l'idéal et la réalisation objective. L'idéal peut être considéré sous un aspect purement humain. Nous avons alors l’anthropologie philosophique et la morale philosophique. Celle-ci reste renfermée dans les limites de l’eudémonisme et de Phumanitarisme #5). D’autre part, au point de vue physique aussi
44) Il en cite encore d’autres, p. ex. Ammon, Stäudlin, Bruch, Baumgarten, Crusius. — Parmi les catholiques : Schanza, Mutschelle, Wanker, Frint, Sailer, Riegler, Weiller. — Sur Fries, voir p. 17.
45) Aussitôt que la foi entre dans le monde des phénomènes, elle en subit toutes les lois. Elle qui en soi est unique, revêt alors des formes diverses qui dépendent de l’état de l’évolution religieuse et morale des individus et des peuples et sont, par conséquent, contingentes, relatives et variables (Moralth. II 27).
46) L’idée d’un royaume messianique, d’un royaume de au-delà, est une déformation de l’idée vraie du royaume de Dieu. Il affirme, avec les exégètes rationalistes Baur et Keil, que dans le peuple d’Israël l’idée du règne messianique a supplanté celle du royaume de Dieu, par suite des circonstances historiques. La notion d’Eglise, qui est également une corruption de l’idée du royaume de Dieu, disparaîtra, quand une fois l’Etat sera à tel point pénétré d’humanité et de religion pure que tous les obstacles s’aplanissent devant le règne universel de Dieu (I 44 5).
47) I 167. — A propos de la question, s’il est permis de changer de reli- ‘gion, il cède la parole au protestant Ammon.
48) I 185. — L’auteur entend par « bonté » morale, l’idéal purement humain de la morale philosophique, par « sainteté » morale, l’idéal d’une harmonie entre l’humanité et Dieu (II 4). — La morale purement philoso-
phique ou humaine, dit-il, est incapable de franchir l’abîme qui s’ouvre entre la raison et la nature physique, entre l’idéal absolu et la réalité relative. Seule la morale théologique réalise l’harmonie entre l’esprit et la nature et, par conséquent, entre le principe formel et le principe matériel de la morale, en présentant à l’homme cet idéal divin où tout est parfaitement concilié. Dans sa simplicité sublime, la théologie morale unit le plus baut degré de popularité à la spéculation la plus profonde (I 9).
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bien que métaphysique, l’anthropologie théologique reconnaît dans la nature humaine l’image de l’archétype absolu. Dès lors s’éveille en nous la conscience d’un Etre infiniment parfait et d’un ordre religieux et moral immuable, et en même temps, la conscience que nous nous trouvons dans un rapport inaltérable, avec cet Etre et cet ordre absolus. D’un côté, dans le domaine de la raison pure, l’homme voit l’idéal proposé ; de l’autre, dans la sphère de la réalité positive, la tâche morale se présente sous la forme d’une éducation nécessaire. Par un progrès continuel d’ordre moral et religieux, le « Divin » se réalise dans « l’'Humain ». Ce processus coïncide avec l’histoire de la révélation. L’éducation progressive d’une part, la révélation de lPautre, ont trouvé leur réalisation la plus parfaite dans le christianisme. Aussi on tient ordinairement pour identiques les termes de théologie morale et de morale chrétienne. Schreiber, qui entend par connaïissance scientifique la réduction des phénomènes à leurs principes absolus, définit la théologie morale : « la science de l’activité humaine et de ses lois absolues, à l’exclusion des règles arbitraires fixées par la coutume » ; ou encore : « la doctrine systématique de ce que l’homme, de par sa propre conscience et selon des lois internes, est obligé de faire ou de ne pas faire » (1 2 ss).
S'agit-il du principe de la morale, notre théologien distingue de nouveau entre l’aspect essentiel et absolu et l’aspect contingent et historique, à savoir entre le principe « constitutif » et le principe « régulateur » #). Pour satisfaire aux exigences d’une construction scientifique de la morale, nous avons, selon lui, besoin d’un principe constructif dont puissent être déduites toutes les règles particulières, avec une évidence et une logique parfaites (1 156). L'analyse psychologique nous apprend que l’idée de sainteté répond aux aspirations humaines vers l’idéal divin, vers l’harmonie et le bonheur. L’impulsion la plus profonde de notre nature, l’amour, nous porte à réaliser cette idée et cette harmonie. Le vrai principe constitutif est donc le suivant : Sois saint et heureux dans l’amour (I 186). Les principes positifs, reposant sur des faits historiques, sont nécessairement des principes régulateurs qui, en soi, représentent une règle purement extérieure et assurent la conformité avec la loi, c.-à-d. une légalité. Hs émanent de l’autorité de l'Eglise qui est l’organisation des hommes en vue de leurs fins religieuses et morales. Attendu que cette autorité ne crée pas directement une obligation morale 5%), et ne peut nous obliger qu’en tant qu’elle est d'accord avec la loi sortie du fond de notre nature humaine, il n’en peut
49) I1 dépend en cette matière surtout de pe WETTE (Morale chrétienne, 1819 ss).
50) Il se rencontre ici avec une pensée favorite de l’hermésianisme, qu’il connaît puisqu'il cite : Esser, Moralphilosophie (1827), et la Revue « Hermes » (p ex. Scamin, Revision der philosophischen Moral, dans : Hermes, XXVII, 1). Cf. plus loin, p. 242 ss, 251 ss.
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résulter aucun changement essentiel du principe dit constitutif ). Schreiber observe que les avantages d’un pareil principe régulateur et, en général, des prescriptions positives, sont tout extérieurs et accidentels 5). Pour éviter une soumission servile, une pure légalité, il importe de ramener les obligations positives à leur principe rationnel. Il faut montrer que leur origine est dans l’autonomie de la conscience personnelle (I 159 ss). Aucun représentant historique de l'idéal moral, fût-il le Christ luimême, n’a pu le réaliser dans toute sa pureté transcendantale. Surtout, nous ne le rencontrons pas dans « les légendes absurdes et immorales » de la vie des saints 5). La science et le progrès n’ont pas eu d’ennemi plus redoutable que cette exagération des principes positifs qui a conduit à tous les genres de supranaturalisme, de mysticisme et de symbolisme. Les principes positifs qui pourtant sont nécessaires pour les ignorants et pour la vie religieuse socialement organisée, pourraient introduire dans la morale scientifique une popularité de mauvais aloi (1 197 s).
Schreiber nous ramène toujours à l’antithèse de la réalité nouménale et phénoménale : A la volonté transcendantale, née de la claire connaissance du bien idéal, correspond ainsi la volonté psychologique ou le libre arbitre. Cette volonté empirique ou relative se perfectionne jusqu’à devenir la vraie volonté transcendantale. Celle-ci est identique à l’Impératif catégorique. La volonté parfaite tend vers l’union avec Dieu et s’appelle amour 5).
La liberté, principe transcendantal, représente l'instinct suprême de l’homme 5). Elle est l’aspiration vers un idéal souve-
51) Cf. I 162-194. — Le principe régulateur ou positif du chrétien est simplement l’application du principe constitutif au christianisme : Sois chrétien par l’amour, comme libre enfant de Dieu.
52) De tels avantages : Les lois positives précisent mieux, au profit des gens incultes ou peu cultivés, le détail de leurs devoirs; elles sont plus populaires et s’adaptent mieux aux conditions de la vie réelle, p. ex. en tirant des règles de conduite de la vie de Jésus, des Apôtres, des Saints. Mais il y a aussi des inconvénients : elles favorisent une conduite purement légale et servile (blosser Gesetzes- u. Knechtesdienst)}; elles changent la théologie morale en un amas confus de prescriptions, elles présentent à l’imitation des fidèles des exemples souvent peu édifiants et parfois funestes (I 195 ss).
53) il formule ses réserves sur la vie et l'exemple du Christ. Cf. I 55, 145. \ 54) IL ne reconnaît pas cette volonté transcendantale comme principe moral, parce que la morale de Kanr, cette morale froide et rigide du devoir, ne peut suffire à la nature humaine. La loi en nous, dit-il, est tyrannique comme toute autre loi. — I 65 ss. — Pour la psychologie, il renvoie à Carus, Psychologie (Leipzig, 1808) ; Psych. der Hebräer (ib.) ; pour la psych. religieuse, à Hase, Gnosis (1827). ;
55) Selon Schreiber, les termes : amour, volonté, liberté, conscience de soi-même et essence de la vie psychologique signifient la même chose. Il s’agit de cette impulsion spontanée qui préside aux diverses fonctions de l’âme.
rain de bonté et de sainteté. D’une spontanéité absolue, elle échappe à l’enchaînement causal. Toute autre est la liberté psychologique, qui se manifeste dans le monde phénoménal. Tandis que celle-là plane au-dessus des causes physiques et de la logique impérieuse de la pensée, celle-ci dépend de tout cela. Pour elle, il s’agit d’un choix à faire entre le bien et le mal 56).
La liberté, apparition de l’absolu dans la nature humaine, est aussi bien la source du droit que le principe du devoir. Ce que l’homme peut réaliser par l’exercice de sa liberté, voilà son droit. Suivant que l’action de la liberté est intérieure ou purement extérieure, on distingue des droits et devoirs éthico-religieux et des droits et devoirs civils 57).
La conscience morale, au sens transcendantal, est la conscience de notre propre être absolu. Elle revêt la forme d’une règle indubitable. La conscience morale empirique est un jugement pratique sujet à l’erreur. Celle-là représente la voix de Dieu, celle-ci la prudence humaine (1 116 ss). — En ce qui concerne la conscience douteuse, Schreiber rejette le probabilisme. Il lui paraît reposer sur une fausse conception de la liberté et de la loi morale. Si l’on entend par liberté le pouvoir d’agir arbitrairement, elle possède, certes, ce droit du bon plaisir aussi longtemps qu’une loi clairement connue ne s’y oppose pas. Evidemment le probabilisme néglige le côté proprement moral, pour ne considérer que la légalité 56).
Par suite de sa méthode d’opposer l’idéalisme au réalisme, Schreiber méconnaît le rôle de la morale dans le monde empirique. Il déclare avec DE WETTE, que la moralité parfaite ne peut jamais s’y rencontrer. Il peut y avoir une certaine beauté morale, une perfection relative, jamais la réalisation du devoir absolu 5). Nous sommes absolument obligés de tendre sans cesse vers la plus grande perfection. Il rule de cette thèse que la doctrine des conseils évangéliques et des œuvres surérogatoires repose sur un « grossier malentendu » (II 233 s).
Selon Schreiber la morale tout entière exprime la piété envers Dieu. Mais il nie qu’il y ait des devoirs envers lui, à l’encontre des scolastiques qui ont fait de la religion un devoir de jus-
56) I 75 ss, 85 ss. — Quoique la liberté transcendantale, centre de lêtre humain, ne puisse jamais se perdre, son influence sur le monde phénoménal s’évanouit par l’abus que l’on en fait (1 108).
57 1 119 s. — Droit : « was freitätig môglich ist ». 58) I 316 ss. — Il enseigne, avec AMMon (prot.) qu’en évitant le péché
on n’a pas de mérite, puisqu’on ne fait qu’obéir à l’obligation négative de la justice (1 312).
59) Die strenge Pflicht ist die Idee, die Vollkommenbheit ist die Erscheinung derselben (II 12).
tice envers Dieu. La religion, expérience immanente, se confond chez lui entièrement avec la morale 80),
Pour ce qui concerne l’origine du mal, notre moraliste relève les opinions de Kant et de Fries et la doctrine de l’Ecriture. Ii insinue assez sa propre pensée, quand dans l’évolution humaine il distingue, au double point de vue spéculatif et historique, les trois phases de l’ « innocence », de la « scission » et de la « sainteté ». Dans l’état d’innocence, la nature sensible et la nature suprasensible suivent l’instinct et demeurent en équilibre parfait, sans connaître le bien et le mal. Vient la phase de la discorde où les deux côtés de la nature humaine entrent en opposition. Ainsi naît la lutte entre le bien et le mal, entre la vertu et le vice. L'homme retrouve l’unité, quand il réprime les prétentions de son égoïsme et se rattache à Dieu au moyen de son intelligence, de son sentiment et de sa volonté. Alors, il parvient à l’état de sainteté, dans lequel il s’élève, par un effort conscient, du royaume de la terre au royaume du ciel (I 38 ss).
Schreiber applique à la conception de la vertu sa méthode habituelle, en discernant la vertu transcendantale de la vertu psychologique %). La notion d'humanité signifie un état vertueux qui repose sur une moralité purement humaine. La « piété » est l’état de sainteté qui correspond à l’idéal religieux %). Il distingue les moyens d’arriver à la vertu d’une façon conforme à ses principes : il y a des moyens naturels ou immédiatement divins et des moyens positifs ou indirects. Les premiers, les moyens proprement constructifs, sont p. ex. la solitude, la lecture ; parmi les derniers il compte les sacrements. Les moyens positifs sont institués avant tout pour les besoins du peuple. Dans les sacrements, une autorité supérieure présente les remèdes de la vie morale d’une manière plus significative et plus impressionnante pour des hommes à l’esprit inculte ou peu développé. Ils sont à la portée de tous, stimulent extérieurement, s'imposent
60) II 5, 11. Es gibt kein Verhalten gegen Gott, keine Pflicht gegen Gott (IL 9 s). — L’auteur emploie toujours l’expression « religiôs-moralisch », en parlant de ia morale, et il groupe le contenu de la morale spéciale sous les rubriques : devoirs religieux immédiats et devoirs religieux médiats.
61) I 209. — Pour cette matière, il consulte C. WEILLER, Tugend die hôchste Kunst.
62) I 5. — La « piété » se manifeste dans les trois puissances de les-
prit, dans l'intelligence comme foi, dans le sentiment comme espérance, dans V'appétition comme amour. D’une façon analogue, l’ « humanité » s'affirme par la sagesse, la force et la tempérance (I 9 s). Pour réaliser, par la vertu, sa fin idéale, l’homme doit mettre en action cette liberté absolue qui est son droit, son devoir et sa loi. Etant donné que dans le monde empirique cette liberté est nécessairement limitée, la religion seule peut le sauver de
cette contradiction fatale (II 8).
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en temps et lieu fixés et forcent l’attention par l’entremise de l’organisation ecclésiastique 3).
Par sa méthode transcendantale, Schreiber a essayé de ramener la vie religieuse et morale à l’unité absolue, idée répandue à l’époque de l’idéalisme allemand et du romantisme. Sa prétention de s’appuyer sur une analyse psychologique plus profonde, ne l’a pas sauvé des écueils d’un rationalisme qui, dans certaines conclusions pratiques, rappelle tout à fait le philosophisme du XVIII siècle. La distinction persistante entre l’aspect absolu et l'aspect relatif des choses a compliqué le langage et l’a souvent enveloppé d’obscurité. À part cela, notre moraliste s’efforce de mettre au service de la théologie morale la grâce d’un style littéraire et le charme de l’éloquence.
CHAPITRE IV. — La morale fondée sur la religion et sur la nature physique, d’après la théosophie de Fr. Baader.
Le théosophe François v. BAADER (1765-1841), un des penseurs les plus remarquables de l’époque, ne compte guère parmi les théologiens catholiques, quoiqu'il ait fait des cours sur la dogmatique spéculative, à l’université de Munich (1826-38) 1). Cependant, son autorité, même chez des théologiens catholiques, était longtemps si grande et ses idées, précisément celles qui concernent la théologie morale, sont tellement typiques pour l’orientation nouvelle de la pensée catholique, que nous ne pouvons le passer sous silence dans cette histoire des transformations de la théologie morale en Allemagne. STAUDENMAIER, CONSidérant à un certain moment Baader, avec Günther, comme les initiateurs de la vraie philosophie, rappelle que le savant MARHEI- NEKE range Baader parmi les écrivains les plus brillants de la nation. Lui-même, il le nomme un esprit génial qui, dans sa vie et dans ses travaux, s’inspire de l’idée de l’organisme ?). Baader,
63) On ne sera pas étonné que Schreiber fasse la critique de WaANKER, qui définit les moyens d’acquérir la vertu en distinguant entre moyens immédiatement divins, ecclésiastiques et naturels, puisque, selon lui, les moyens naturels sont précisément les moyens divins.
(4) Il était d’abord ingénieur, ensuite, tout en étant laïque, professeur de théologie. — Sämtliche Werke, 16 vol., 1851-60, cit. S. W. en particulier : Ueber die Begründung der Ethik durch die Physik, Munich, 1813, cit. « B. »— Deutinger Va appelé : « der erfindungsreichste aller deutschen Philosophen » (Das Princip d. neuern Philosophie, 1857, p. 339).
2) Staudenmaier, dans un compte rendu de: BaapEr, Vorlesungen über die religiôse Philosophie im Gegensatz zur irreligiôsen älterer u. neuerer' Zeit. (Theol. Quartalschr. 1832, p. 120, 135). — Contre ceux qui regrettent le défaut d’ordre systématique, il défend la méthode plutôt organique du philosophe, caractérisée par la formule : Totum in toto et totum in qualibet parte. Cf. S. W. I 302 s.
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qui s'était aussi, et mieux que ses contemporains, familiarisé avec S. THomas et PAscaL, puisait ses idées, en grande partie, dans Jacob BŒHME et Sainr-MaRTIN. Il s’est donné pour mission de défendre la religion et la morale religieuse contre les négations superficielles du philosophisme, contre les fausses ten-
dances de Jacobi et du mysticisme piétiste et contre les erreurs de Kant.
Baader décoche sa flèche d’abord aux libres penseurs qui, dit-il, ont réussi à introduire, en Europe et dans le monde entier, un système d’obscurantisme sous le prétexte de propager les lumières. Ces partisans de la fausse « Aufklärung » raisonnaient sur la religion, sans s’être donné la peine de la bien connaître. A l'encontre de cette philosophie qui se méprend sur le fond historique et positif de notre savoir, Baader se propose de montrer le contenu absolu de la révélation. Depuis longtemps, dit-il, la spéculation philosophique est devenue vaine et criminelle en s’éloignant des doctrines religieuses, ou en se montrant hostile à ces doctrines. Une désinfection de la pensée est nécessaire. A cet effet, il faut de nouveau conduire la spéculation dans les profondeurs des doctrines religieuses #). Parmi les erreurs du siècle philosophique, Baader combat surtout la conception d’une religion naturelle et d’un droit naturel : Toute religion et tout droit sont primitivement positifs. De même, il s’élève contre l’idée si confuse d’un christianisme primitif, laquelle exerce depuis longtemps ses ravages en Allemagne. Volontiers, il exprime son dégoût pour ces exégètes rationalistes qui se permettent de mépriser les Pères à cause de leur peu de connaissances philologiques et de leur philosophie insuffisante. Il critique l’optimisme banal des écrivains soi-disant éclairés qui tiennent pour une vieille opinion d’esprits sombres et misanthropes la doctrine que le corps est le siège de la mauvaise concupiscence et une entrave pour la vie spirituelle ?).
D’autre part, Baader condamne certains adversaires du rationalisme qui renient tous les droits de la raison. La science, dit-il, a pour tâche de protéger l'innocence de la foi contre la séduction, et de la conduire de l’enfance à la maturité. Cette remarque vise le système de croyance de JacoBr qui, au lieu de faire la guerre uniquement à la fausse spéculation, va jusqu’à réprouver toute spéculation. Par le même « sophisme paresseux », dit-il, J.-J. RoUSSEAU avait déjà affirmé que l’homme cesse de sentir, dès qu’il commence à penser. Contre ceux-là, il entend défendre le véritable intellectualisme, en rappelant l’assertion de S. Thomas : Ex vi cognitionis homo inducitur ad magis diligendum, doctrine qui remonte à $. ANSELME et à S. AUGUSTIN.
3) L. c. p. 122, 124 ss. — S. W. I 155, 170.
4) S. W. VII 82, 62 s, 115. — Le dernier point concerne p. ex. l’auteur
des « Stunden der Andacht » (Zschokke).
A un autre point de vue, Baader réfute un certain piétisme qui cherche le fait divin, l’expérience divine, exclusivement à l’intérieur et n’attend rien de bon et de vrai de la réalité extérieure. Il entend prouver, dans sa théorie du mal, que la tentation intérieure est souvent vaincue par le bien qui se présente à l’extérieur, et inversement, le mal du dehors par le bien du dedans 5).
Baader reproche aux philosophes modernes, même à Jacobi, ‘de considérer la religion, en tant qu’assistance d’en haut, comme incompatible avec la moralité. Ce reproche, il l'adresse surtout à KanT. D’une part, il est vrai, il se réjouit des idées que ce penseur, dans sa Critique de la faculté du jugement, a émises sur « l’intelligence architectonique » et sur le rapport d’analogie entre l’ordre physique et l’ordre moral. Mais il blâme son subjectivisme, sa conception insuffisante de la loi morale et surtout sa facon d’éliminer la religion ‘). Cette voix de la conscience, dit-il, que Kant isole, pour en faire la loi morale absolue, est un facteur purement négatif de la morale. La loi qui s’impose sous la forme d’un impératif, nous montre que notre tendance actuelle est mauvaise, puisqu'elle a besoin d’être réprimée. Mais cette loi, en elle-même, ne nous communique ni l'impulsion ni les bons sentiments, et ne nous affranchit pas du penchant au mal 7). La conscience subjective de la loi morale qui, selon Kant, crée, par elle seule, la morale pure, ne prouve au fond que la connaissance de notre impuissance et mérite en vérité le nom de Doctrine morale de la misère humaine (moralische Unglückseligkeitslehre). Seule la religion peut fonder la doctrine morale de la félicité humaine. Elle seule peut nous débarrasser de ce malheur moral qui consiste à ne pas vouloir ce qui est notre devoir. Cette malheureuse morale moderne, dit Baader, qui s’est séparée de la religion et de la physique, de Dieu et de la Nature, nie aussi la rédemption, et la possibilité d’une rédemption pour l’homme moralement corrompu. Il -croit suffisamment flétrir la morale autonome de Kant en l'appelant un républicanisme éthique s).
En général, on peut dire que Baader oppose à la dislocation de la réalité, telle que l’intellectualisme moderne l’a causée, une
5) Theol. Quartalschr. I. c. p. 123. — S. W. I 166, VII 243. — D'autre part, il insiste sur le rôle de la volonté : Intellectus videt, sed sine voluntate non format vel efficit. S. W. I 191.
6) S. W. VII 368; B. p. 6 ss. — Il précise l’opposition radicale entre sa conception et celle du criticisme par cette antithèse : universus mundus moralis a Deo — universus mundus moralis ab homine.
7) Voir l’étude : Ueber Kants Deduction der pracet. Vernunft, u. die absolute Blindheit der letzteren, dans : S. W. I p. 18.
8) S. W. I 15, V 3. Le républicanisme politique signifie pour Baader l’erreur monstrueuse du temps moderne. Dans sa Philosophie de la société, il conçoit l’Etat comme un organisme et préconise, contre la Révolution, l’organisation corporative de la société.
conception organique des choses. Tout être créé trouve sa raison d’être et sa perfection dans un être supérieur. C’est ainsi que p. ex. la société civile tend vers son couronnement idéal qui est la société religieuse ou l'Eglise. Il conçoit celle-ci comme l’association morale qui, en réalisant une unité organique, met les hommes en rapport entre eux, avec Dieu et avec la Nature, et constitue ainsi le royaume de Dieu. La connaissance humaine également est, selon lui, un acte organique où Dieu coopère avec l’homme. Puisque la créature participe, au dire de l’Apôtre, à la nature de Dieu, elle participe par le fait même à la connaissance de Dieu. Dieu n’est pas seulement l’objet de notre connaissance, mais il entre en quelque manière en nous, pour nous associer à la connaissance qu’il a de lui-même. Sans cette assistance de Dieu, c.-à-d. sans sa lumière, nous ne connaissons rien véritablement, ni Dieu, ni nous-mêmes, ni quoi que ce soit. Connaître c’est recevoir par la foi et dans l’attitude de la prière. Puisque notre intelligence ne connaît qu’au moyen d’une forme intelligible (species), elle ne pourrait pas, par les seules créatures, parvenir à la connaissance de Dieu s’il ne contribuait pas lui-même à cette connaissance ?).
En vertu de sa conception organique, Baader croit pouvoir rétablir l’ancienne alliance de la théologie avec la philosophie, alliance presque anéantie depuis la disparition de la philosophie scolastique (S. W. VII 158). Comme, d’un côté, il resserre les liens entre la philosophie et la théologie, il montre, de l’autre côté, le rapport essentiel entre l'Esprit et la Nature. Celle-ci est vivifiée par l'Esprit. Sous l’influence de la lumière vraiment créatrice de l'intelligence, elle s’élève à une région supérieure. Mais la Nature elle-même n'est-elle pas, pour ainsi dire, l’origine, la source de la vie de l'Esprit, vie qui ne peut durer sans maintenir avec elle cette relation vitale? En ce séns, Baader enseigne que la fonction de la nature physique consiste à être le support de la vie morale (B. p. 10 s). Partout, il revient à cette unité organique qui comprend la manifestation progressive de l’être dans les trois régions superposées : Dieu, Esprit et Nature. Il n’admet pas qu'entre Dieu, l'Esprit et la Nature on creuse un abîme mystérieux et infranchissable (S. W. VII 262 s).
Baader entend, de cette façon, se frayer une voie moyenne entre le naturalisme qui nie les mystères, et le supernaturalisme qui les tient pour inacessibles à la spéculation humaine. Il veut pénétrer le sens des mystères concernant Dieu, la Nature et l’histoire 2). Au-delà des barrières d’une saine philosophie chré-
9) Il rappelle le texte de l’Ecriture : In lumine tuo videbimus lumen, et de S. Thomas : Oportet eum credere qui discit. — Cf. Theol. Quartalschr.
L. c. p. 130 s, 133.. — S. W. I 238. : 1 10) Sa thèse : Omne quod est in intellectu, debuit esse in historia, et
omne quod est in historia, debet esse in intellectu. S. W. VII 350.
tienne, il s’égare dans les spéculations fantastiques d’une théosophie qui, par la forme et par le contenu, dépend de J. BoEHME (1575-1624) et de SAINT-MARTIN (1743-1803). A lappui de ses théories théosophiques, il interprète d’une façon arbitraire non seulement l’Ecriture Sainte, mais encore les textes des conciles, de $S. Thomas, etc.
La morale de Baader se présente sous la forme d’une synthèse dans laquelle entrent, à titre égal, Dieu, l'Esprit, la Nature. Il insiste sur cette dernière, convaincu que les travaux modernes sur la morale manquent de vie, parce qu’on méconnaît la connexion intime entre la vie morale et la vie physique. Les uns ont confondu l'Esprit avec la Nature, les autres les ont radicalement séparés. Par une conséquence fatale, la morale étrangère à la physique devient également étrangère à Dieu et à la religion #).
Le monde physique est, dans son essence, uni au monde moral. Le symbolisme de la Nature exprime, selon Baader, une profonde réalité. Ne voyons-nous pas partout la vie surgir du basfond, et en général, ce qui est plus parfait, jaillir d’une source moins honorable, la lumière sortir des ténèbres ; l'esprit, du corps ; la vie, de la corruption ; la vertu, du péché, etc. ? Ce qui est plus noble plane, pour ainsi dire, au-dessus de l’élément inférieur, avec une sorte de supériorité et de liberté; maïs un instinct profond le retient attaché à son fondement inférieur. La puissance plus élevée demeure, comme le centre, au milieu de la périphérie qui la nourrit, la soutient, et dont elle accepte les limites (B. p. 12 ss). La vie de l’esprit est ainsi étayée et nourrie par la vie inférieure. La vie morale s'élève au-dessus de la . Nature dont elle sort et dont elle ne peut pas plus se séparer que la flamme de la fumée et la plante de la racine. La force d’expansion qui pousse tous les êtres au-dessus d'eux-mêmes, ne pourrait agir sans s’appuyer sur le principe opposé d'attraction qui est le fond des choses. Voilà la raison de ces douleurs d’enfantement, de cette angoisse des ténèbres qui précèdent la joie de l’intelligence ; de cette troublante appétition égoïste avant la libre expansion d'amour. La vie morale trouve ainsi dans sa base physique son vrai principe matériel. Baader la conçoit comme un enfantement douloureyx qui exige l'intervention de l’assistance divine. Cette régénération, qui est une surélévation sur la nature, revêt nécessairement le caractère d’une rédemption religieuse.
La Nature comme telle n’est pas le principe du mal. Au contraire, le mal moral se manifeste sous la forme d’une « révolte tantalique » contre l’union fondamentale de l'être moral et de l'être physique. Nous ne devrions donc pas avoir honte de la Nature, terrain nourricier de la vie spirituelle. La corruption n’y s’introduit que par l’égoïsme. Les supernaturalistes ont méconnu
11) Die Ethik von der Physik getrennt, wird grundlos u. gottlos, mit ibhr vereint u. durch sie begründet, führt sie zur Religion (B. p .39).
le vrai rapport entre la morale et la Nature. Pour assurer à la volonté un caractère plus spirituel, ils ont imaginé de la séparer totalement de son « instinct ». Avec des ascètes qui se sont trompés sur eux-mêmes et sur Dieu, ils voulaient détacher la volonté de sa « nature ». Forcément, ils aboutissaient à une pure autonomie où il n’y avait plus de place ni pour Dieu ni pour la Nature 22).
À ceux qui contestent aue la morale ait son fondement dans Ja Nature, Baader montre que c’est au contraire le mal opposé au triomphe de la morale qui n’arrive jamais à s'établir définitivement dans la Nature quoiqu'il y tende sans cesse. Le mal qui, selon les scolastiques, existe seulement actu secundo et ne représente rien d'objectif, est par essence la tentative subjective et vaine d'introduire le Moi égoïste dans la Nature. Sitôt que la volonté du mal se fut emparée de la Nature, celle-ci, retombée dans son état d’imperfection et d’inachèvement primitifs, fut livrée à une profonde fermentation révolutionnaire. Baader n’entend pas nier la corruption radicale ou inguérissable, la dégradation et la souffrance d’une Nature ainsi atteinte, souffrance qui fait que, dans toutes les religions, l'Esprit mauvais est représenté comme l’ennemi à la fois de Dieu et de la Nature, et comme le corrupteur de celle-ci (B. p. 24, 35).
Le péché a troublé l’Organisme, harmonieusement formé par les apports respectifs de Dieu, de l'Esprit et de la Nature. Dans le péché, la nature intelligente a cessé de consacrer librement à la Vie centrale et divine, sa vie née, dans l’angoisse, du sein de son principe physique, et d’en faire pour celle-là un sacrifice et un aliment. L'ordre ainsi dérangé est comparable à une inflammation des tissus d’un corps souffrant. La chute de l’homme produisait dans l’un et l’autre monde, c.-à-d. dans la région supérieure et dans la région inférieure « une transposition contre nature ». La régénération se fait par une « réparation » correspondante de ces deux mondes. Le salut ne peut venir exclusivement de laction « supranaturelle » de l’esprit. Il faut « une nouvelle incarnation » . (neue Beleibung), une rédemption de la Nature. Celleci, dégradée par l’homme, lui rend le bien pour le mal et l’aide à se relever. De son côté, l’homme, soleil éteint, doit redevenir le centre solaire de la nature inférieure et répandre sur toute la Nature les bienfaits de son action salutaire. Par son propre affranchissement moral, il parvient à adoucir les souffrances de la Nature et à la sauver, au moins par moments, du service de la vanité (S. W. VIL 4, 11, B. p. 25, 27, 36 5). +2
On ne comprendra le sens véritable de ces idées de Baader sur la morale, si on ne connaît pas au moins certains aspects de sa dogmatique spéculative. C’est là qu’il fait entrer dans une syn-
12) B. p. 21-24. — Sacer (Moral I 127) appelle Baader « le nouveau philosophe qui voit dans la nature le support de la vie morale. »
thèse hardie les vérités sur l’essence divine et les faits positifs qui ont amené la situation actuelle de l'Esprit et de la Nature. L'histoire de l'Esprit et l’histoire de la Nature se correspondent l’une à l’autre. Lorsque les esprits se sont révoltés contre le Centre universel, pour s’en emparer, la matière s’est entremise entre eux et ce centre divin, pour les en écarter et les tenir, pour ainsi dire, en suspension #). À la façon d’un paravent, la création de l'univers matériel a protégé le Centre contre les intelligences révoltées 11). Ensuite, l’homme primitif fut tenté par cette région inférieure et temporelle de s’incorporer à elle, tentation à laquelle il succomba *#). Après la chute, le corps matériel est intervenu pour empêcher l’homme d’être déjà dévoré par les ténèbres et pour lui donner l’occasion de se refaire la nature lumineuse :6).
L'homme étant le vrai microcosme et lié centralement par sa nature avec le monde temporel et avec la région supérieure, sa régénération ne peut se faire sans une réparation de la création totale : Son réparateur doit être aussi celui de ces deux mondes. La Nature matérialisée dans le temps et dans l’espace attend sa délivrance et son intégration, de l’homme dont la volonté peut se dégager du monde temporel pour rentrer dans son Centre libérateur, la volonté divine. La Nature qui s’est sacrifiée pour arrêter la chute de l’homme, est donc, dans son principe, opposée au mal. Elle jouera nécessairement un rôle dans le procès de la régénération humaine. Le côté physique des sacrements montre au mieux cet échange des substances d’en haut et d’en bas qui finalement établira l’équilibre de l’univers. Baader compare leur action à celle du soleil qui se donne à la plante « de sorte qu’on peut dire que la plante elle-même est à moitié solaire et à moitié terrestre, et que dans et par elle la terre est devenue solaire com-
13) S. W. VII, 203 s. La matière caractérisée par l’espace et le temps, est une abstraction, une négation, une périphérie tendue autour du vide et privée de son centre, un « être extraligne ». Elle est un mode, et non pas une essence (S. W. VII 92).
14) Il voit dans le Tohu-Bohu de la Genèse une allusion à ce fait que la matière n’est pas primitive, mais qu’elle signifie l’arrêt d’un désordre chaotique. La Nature, dont Lucifer voulut s’emparer, non pour Dieu, mais en son propre nom, fut, pour ainsi dire, fermée devant lui par une sorte de « crispation » qui, dans la Genèse, est désignée sous le nom de création de la terre (S. W. VII 375 s).
15) Voir la dissertation française « Sur l’Eucharistie », S. W. VII 4.
16) Cf. S. W. VII 183. — Die Materialisation nur eine Gegenwirkung gegen das erste, centrale Verbrechen (VII 117). — Das materielle Universum eine Hemmungsanstalt, ein Gefängnis, u. zugleich eine Reïntegrationsanstalt (VIL 118). — Il cite ce passage de SainT-MaRTIN : L'ange rebelle est séparé de la nature... Et c’est un secret à la fois immense et terrible que le cœur de l’homme est le seul passage par où (il) élève sa tête ambitieuse, et par où ses yeux jouissent même de quelque lumière élémentaire ; car sa prison est bien au-dessous de la nôtre (VII 295).
me le soleil terrestre. » Il n’hésite pas à déclarer que chez les modernes le matérialisme aussi bien que le spiritualisme sont les fruits de leur oubli du juste naturalisme 17).
Baader, nous l’avons vu, explique l’origine du mal en faisant siennes les doctrines de Boehme et de Saint-Martin. La créature qui s’éloigne du centre divin et de la communion des êtres, pour se fixer en elle-même, se jette par là dans le désordre 18). L'esprit et la nature non intelligente se rencontrèrent à l’origine dans la sphère divine, comme dans leur centre. Par sa chute, l’esprit humain s’est éloigné du centre divin. La Nature, perdant ellemême son vrai centre, vint au secours de Pesprit déchu et lui offrit un asile dans son propre sein. Mais elle portait maintenant, elle aussi, sous la forme de la matière, l'empreinte de la négation et de la révolte (cf. S. W. VII 203 s, 376). Il faut donc chercher l’origine du mal dans la révolte de l’esprit. La réparation du mal et la réintégration de la Nature ne pourront se faire que par le retour de la volonté à sa place primitive: À ce retour, à cette rédemption, chaque homme coopère par l’effusion de son sang, et par ses souffrances ‘?). Maïs, en dernier lieu, tout dépend de la volonté. Seule notre volonté, que nous tenons de Dieu et que nous unissons de nouveau librement à lui, forme cette materia prima spirituelle qui est susceptible d’être transformée, à l’image de Dieu. Ce n’est que par la volonté que nous pouvons ici-bas parvenir à la filiation divine, parce que la volonté est en nous le principe de la causalité, de la vie et de l’action (S. W. VII 406 s).
L'homme, dit Baader, rencontre en soi-même l’antinomie du péché come partie intime de son essence. Il ne pourra s’élever à la liberté que par l’intussusception de la loi morale, c.-à-d. de la bonne volonté. La liberté de l’homme pécheur n’est possible que par l’assistance librement reçue d’un Etre absolument pur de
17) S. W. VII 406 s, 10 s. — « La plante, dit-il, corporise (sic) et sensibilise la puissance du soleil, comme chaque chrétien, en devenant membre du corps du Christ, et en laissant prendre nature ce Christ en lui, corporise et sensibilise sa puissance... Les néologues, en perdant la notion de ce physique supérieur et primitif, et en le confondant avec le physique inférieur, ne pouvaient plus rien comprendre dans la doctrine des Institutions religieuses, c.-à-d. dans celle des sacrements comme bases des actions supérieures, et nous avons vu cette doctrine se perdre ou dans un matérialisme grossier ou dans un spiritualisme fade et sans virtualité (Sur l’Eucharistie, S. W. VII 10).
18) S. W. VII 79 ss. cf. VII 167 : Der Abfall einer intelligenten Creatur ist nur durch ihren selbstgefassten Willensentschluss zu begreifen, ihre eigene Mitte aus der gôttlichen heraus, u. sich hiermit als etwas Apartes, ausser, ohne u. selbst gegen Gott zu constituieren.
19) Nous touchons là à la doctrine du théosophe sur le sacrifice sanglant : Das Erdenblut ist seit des Menschen Verbrechen das Gefängnis desselben als Geistmenschen, u. das Organ des Geistes der Sünde, sowie dessen Vergiessung auf Erden im Blutopfer die Wiederbefreiung des Menschen d. h. den Wiedereintritt befreiender Kräfte in sein Blut bezweckte (S. W. VIT
tout péché. Cela signifie qu’elle est d’abord une liberté d’élection, mais pour un temps seulement : ou elle se change en cette liberté supérieure qui n’a plus besoin d’élection parce qu’elle est audessus du libre arbitre, ou elle se perd tout à fait et tombe même au-dessous de la liberté d’élection. Cet exposé montre, selon Baader, l’erreur des moralistes qui soutiennent que la doctrine de la grâce est incompatible avec la liberté humaine. Les païens, ditil, avaient sur la nécessité d’une assistance libératrice des idées plus saines que beaucoup de nos soi-disant chrétiens. La liberté de l’homme, tout comme son intelligence, est une participation à l'essence de Dieu par une sorte d’union vitale avec lui. Le pouvoir de se déterminer soi-même ne doit jamais s'entendre dans le sens d’une négation absolue de toute autre influence. La loi morale qui limite la liberté, ne la supprime pas. Elle fait fonction d’une force supérieure qui nous façonne pour nous élever et qui détermine notre,action pour nous délivrer. Il faut assurément, qu’une telle loi soit l’expression de la volonté de celui qui veut uniquement et absolument le bien. Seule une volonté peut déterminer et élever une volonté. Le législatur est déjà nécessairement présent dans la loi de la volonté. Il ne suffirait pas de le postuler après coup. Cette volonté libératrice n’est sentie comme un < devoir » ou une restriction que par celui dont la volonté s’oppose à la sollicitation de la volonté supérieure. Baader reproche aux philosophes de ne pas assez distinguer entre liberté intérieure et extérieure, et de ne pas comprendre comment la non-liberté constitue une discipline nécessaire pour arriver à la liberté intérieure. (S. W. VII 367 ss).
Ce n’est pas la raison pratique, mais la sainte volonté de Dieu qui représente le principe de la morale (cf. S. W. XII, 431). Si l’Impératif de la raison pratique pouvait passer pour le motif ou le principe de l’acte moral, on devrait, avec Kant, en effet attribuer à l’homme le pouvoir de se sauver soi-même. La vérité est que toute impuissance physique ou morale d'accomplir une fonetion vitale, engendre un pareil impératif qui est simplement le signe d’un besoin inassouvi. La loi abstraite, en révélant à l’homme son impuissance, lui montre que son amour a fait fausse route. Ce n’est pas la loi, mais l'amour qui lui rend la puissance morale. L'amour est l’accomplissement de la loi. L'homme ne peut se conformer à l’ordre moral qu’à l’aide de cette volonté divine qui n’est pas seulement une loi, mais aussi un don. Cette idée de la miséricorde divine est, selon Baader, une conception purement chrétienne, inconnue aux moralistes non chrétiens. Le réveil du pécheur s'explique seulement par une cause extérieure à l’homme, par une inspiration d’en haut. La puissance de l’âme, quoique soustraite à l’empire de la raison et assujettie au mal, n’était pas entièrement anéantie. Une fois réveillée, elle s’affermit, et la substance du bien renaît de nouveau dans l’homme.
Pour assurer la vie animale, il faut connaître les éléments de la nature. De même, on doit connaître la constitution organique de la religion, vrai système physiologique et plein de symbolisme, quand on veut trouver les remèdes et les aliments de la vie morale. Kant s’est trompé en disant que, pour le développement de la vie morale, il n’y a pas d'intérêt à savoir ce que Dieu a pu faire ou fait encore pour notre salut *). Le respect pour le mystère de la vie, dit Baader, aurait dû empêcher ce philosophe de substituer < aux antiques mythes d’une religion admirable une vaine fable morale, ce qui a tout au plus servi l’œuvre pitoyable des pauvres exégètes modernes » (B. p. 31 s).
La religion apporte à l’homme l’unique moyen d’être moralement bon, en le faisant participer à la nature divine. Par suite de cette participation, il réalise le bien, sous une impulsion intérieure, avec la facilité et la grâce qu’un Socrate a exigées pour les actes moraux. Baader est d'accord avec Kant, pour placer la liberté humaine entre la contrainte extérieure et la nécessité intérieure. Telle n’est pas la liberté de Dieu qui est absolument déterminée par sa nature divine. Baader montre, pour la liberté humaine, l'importance de cette même détermination interne. C’est elle qui produit le caractère. Etre dépourvu de caractère, signifie autant qu'être sans Dieu ?1). Notre moraliste cherche à sauvegarder l'intégrité de la morale humaine contre la conception mécanique et abstraite de Kant. Ce qu’il y a de meilleur et de méritoire dans l’acte moral, c’est précisément la contribution du « génie », c.-à-d. de ce talent moral qui est l’apanage de tous. Rien de plus faux que de négliger le génie naturel, source de la vraie liberté, et de voir toute la morale dans l’application d’une règle mécanique à une matière impersonnelle et étrangère. Une production originale n’est possible que si, dans l’acte moral, les deux principes, la forme et la matière, découlent de la même source, au lieu de s’unir d’une façon purement extérieure ??).
Baader attribue à Kant le mérite d’avoir remis en honneur dans la morale et dans la religion l’esprit héroïque, amor generosus. De plus en plus, on avait présenté la religion sous un as-
20) B. p. 28 ; S. W. VII 319, 331 ss. — Lire, à ce propos, ce passage étrange, mais caractéristique pour le théosophe : Es ist der krasseste Unverstand zu meinen, das Erdbeben u. das ethische Leben des Menschen stehen in keinem solidären Nexus, u. ebenso die dem Menschen auferlegte Cultur in keinem solchen mit seinem Cultus (cf. S. W. VII 331).
21) B. p. 32 s. — Selon lui, la volonté ne peut exister que par une détermination de soi-même, c.-à-d. en « prenant corps » (p. 20).
92) Auch hier gilt das wichtige Naturgesetz, dass bei allen wahrhaft freien u. originellen Productionen das Form- u. Stoffzeugende aus ein u. derselben Quelle kommen u. dass also jene nicht als Regel nur von aussen, dieser aber aus ihm kommend, somit beide ewig getrennt, zur Erzeugung wirken kônnen (B. p. 33) — On remarque ce qu’il y a d’esprit romantique dans cette conception du génie moral. Cf. Schlegel, plus loin, p. 280.
pect sentimental et féminin, en abandonnant au paganisme la conception virile et héroïque de la religion. Kant, au contraire, a franchement affirmé le principe du mal dans la nature humaine et démontré la nécessité d’une lutte fatale et décisive (B. p. 34).
Selon une idée favorite de Baader, le développement moral de chaque individu récapitule le développement historique de l'humanité. Dans le processus de la régénération individuelle on retrouve, proportion gardée, ce qui s’est passé dans l’histoire du genre humain. Les faits extérieurs et les faits intérieurs, les faits universels et les faits particuliers se correspondent et coïncident. L'histoire d’Israël reproduit sous une forme simplifiée l’évolution de l’humanité. Elle est, d’autre part, l’image très explicite de chaque vie humaine (cf. S. W. VII 349, 410). Baader détaille le parallélisme entre le développement de la loi dans l’Ancien Testament et la réalisation progressive de l’idéal moral dans chaque individu. Il signale les principales étapes de la vie morale conformément à l’apparition successive de la loi lévitique, de la loi prophétique (loi de l’esprit) et de la loi du salut. Avec cette dernière, l’homme entre en pleine possession de la loi divine et devient ainsi vraiment libre ; car, dans tous les domaines, seule la possession nous garantit la liberté, et inversement, la liberté nous assure la possession. L’homme, sous la loi chrétienne, non seulement prend sa part des souffrances de la Nature, pour la soulager, et détourne sur sa propre personne les peines de ses semblables, mais il participe même à la passion du Cœur de l’'Homme- Dieu et, pour ainsi dire, s’en charge en partie, à tel point que chez lui le « servir Dieu » devient un « servir à Dieu » (S. W. 411 ss, 415).
CHAPITRE V. — Trois efforts successifs pour arriver, au moyen d’un nouveau système philosophique, à un accord entre la morale chrétienne et la philosophie moderne.
$ 1. La théologie morale selon la conception hermésienne. I. — La doctrine morale d'Hermés.
Le rationalisme du XVIIF siècle s'était répandu dans l’Allemagne catholique comme une contagion, sans y trouver des représentants de quelque envergure, et sans y prendre racine sous forme d’une pensée originale. À l’époque à laquelle nous sommes arrivés dans ce récit de l’histoire de la théologie morale, ces influences du rationalisme avaient déjà commencé à être refoulées par le mouvement de Restauration qui se dessinait dès le début du XIX' siècle. C’est précisément en ce moment que nous voyons des théologiens catholiques, formés par l’étude de la nouvelle philosophie allemande, émettre tour à tour la prétention d’avoir
inventé un système philosophique apte à faire cesser l’antagonisme entre la philosophie moderne et la théologie de l'Eglise. Le premier de ces penseurs, Georges HERMES (1775-1831), n’a fait au fond que reprendre, avec plus de hardiesse et d’exclusivisme, les tendances rationalistes de la fin du XVIII siècle, en ignorant les nouvelles aspirations du Romantisme et de la Restauration 1). Aujourd’hui, on ne peut qu’être surpris de la bonne foi avec laquelle les hermésiens s’obstinaient à présenter leur doctrine comme une pensée foncièrement catholique et une solution plausible des problèmes modernes.
Hermès, professeur à l’université de Bonn, n’a pas traité ex professo la théologie morale. Mais dans son Introduction à la théologie christo-catholique, il en développe ies principes essentiels ?). Ce théologien s’est formé à l’école du criticisme. Le système de Kant lui paraît périmé. Ii le corrige d’après Fichte 3).
Remarquons d’abord que le chef de l’école hermésienne attribe une grande importance à la méthode. Pour bien comprendre les doctrines de la théologie, on doit les concevoir dans lenchaînement rigoureux d’un système. Il croit, par une telle méthode qui remonte aux principes, avantageusement combattre aussi bien l’incrédulité que l’exaltation mystique #). Le système scientifique tel qu’il l’entend ne s’obtient pas au moyen d’une simple composition synthétique. Il se base sur des recherches critiques qui s'étendent sur tous les points sujets au doute. Aucune méthode moins sévère n’assurerait la nécessité indubitable des doctrines. Après avoir, dans la morale, établi la maxime la plus générale, il faut en déduire, d’une façon systématique, les maximes moins universelles. En somme, il suffit d’avoir préalablement acquis la certitude touchant la réalité du monde inté-
1) Sur le caractère retardataire du mouvement hermésien, cf. WERNER, I. c. p. 415. — On sait que la doctrine d’Hermès fut condamnée, en 1835, par le bref : Dum acerbissimas. — À côté d’Hermès, son collègue et ami à luniversité de Bonn, Clément Auguste v. Droste-Hülshoff exerça par son Cours de droit naturel (1832) une influence remarquable sur les moralistes de cette école. Il est gallican ; cf. Ueber das Naturrecht als Quelle des Kirchenrechts (823). :
2) Nous citons régulièrement : Einleitung in die christkath. Theologie, 1er vol.: Philosophische Einleitung (A. éd. 1819), 2. éd. Munster, 1831. — Ouvrage posthume : Christkath. Dogmatik, 2 vol. 1834 s, publiée par J.-H. ACHTERFELDT.
3) Ich habe mich hier nur auf diejenigen Systeme bezogen, welche ich vor andern am meisten schätze, auf das Kant’sche u. Fichte’sche., p. IX. —
Cf. p. 409.
4) p. XI, p. XXVIIL. — Cette méthode, dit-il, est, depuis trente ans, de-
venue nécessaire par suite du changement complet de l’esprit philosophique et de l’apparition soudaine d’un mysticisme irrationnel (p. 46).
rieur et extérieur, pour que les règles morales particulières fassent valoir leur force d’obligation 5).
A l'exemple de FICHTE, qu’il place avant tous les autres penseurs, Hermès croit que l’on ne peut passer de la connaissance, fait subjectif, à l’objet réel de la connaissance. Il est indispensable de prendre comme point de départ une réalité. Il faut qu’il y ait quelque chose qu’avant toute réflexion on puisse tenir pour vraie, une réalité qui, aussi après la réflexion, demeure incontestable. Nous avons, en effet, la conscience immédiate d’une réalité manifestée en nous, donnée primitive qui nous ouvre l’entrée de la métaphysique : voilà ce que Fichte a le premier démontré (p. 190 ss). Le réel qui se présente ainsi à la raison théorique et qui seul peut la satisfaire, qu’est-il sinon le principe causal existant en nous, ou simplement la force ? La notion de causalité ou de force est l’unique objet de la raison théorique. Elle satisfait le principe de la raison suffisante. Notre connaissance se fonde sur une nécessité, parce qu’il y à. à sa base, la réalité indiscutable de ia force ©). Par contre, notre faculté sensible n’atteint pas la réalité nécessaire. Elle ne nous révèle rien sur l’être et sur la valeur des choses. De même, le simple raisonnement ou « l’entendement » ne saisit ni notre propre être, ni aucune réalité en dehors de nous. Cette faculté ne peut nous conduire à la vérité nécessaire. La réflexion, le « connaître », ne suffit pas ; il faut, dit Hermès, « tenir » le réel pour en être absolument sûr. La raison, non pas l’entendement, nous met en présence d'une réalité et nous donne une certitude absolue 7). Une fois la première réalité établie, cette raison théorique peut aussi prouver la réalité du monde extérieur et l’existence de Dieu (p. 337 ss; 376 ss). Sur Dieu, elle nous renseigne seulement dans les limites des données objectives; elle affirme qu’il est le créateur et qu'il possède une intelligence incompréhensible, une sainteté et une bonté essentielles. Maïs la raison théorique ne connaît pas la grandeur infinie des perfections divines. Elle ignore aussi, comme telles, les perfections morales de Dieu (cf. p. 415, 445, 483).
A la raison théorique s'ajoutent la raison pratique et la révélation. Ces deux nouvelles sources de connaissance présup-
5) p. IV, p. 217. — Pratiquement, cette déduction des règles morales de la maxime suprême, exclut le doute, si même, théoriquement, un doute était possible. Pour déterminer les obligations morales dans un cas particulier, sans partir de la maxime suprême, il faudrait d’abord être rassuré sur toutes les circonstances réelles de ce cas, avant de pouvoir se décider avec une sûreté absolue (p. 216 ss).
6) p. 174, 208, 545.— Die Vernunft (ist) ein Vermôgen, mit Hintansetzung alles Genusses u. Verdrusses, an gewissen Gegenständen ein Gefallen zu haben, u. zwar ein Gefallen an jedem u. allem, was uns Kraft heisst, d. i. was die Vernunft mit Notwendigkeit als ein Reales hält (p. 201) ; cf. p. 316 5, 333 ss.
7) p. 129, 208. — A ses yeux, la faute de la scolastique était de ne pas distinguer entre concept (entendement) et idée (raison).
posent celle-là, avec les certitudes qu’elle donne sur la réalité du monde, de Dieu et de la révélation (cf. p. 410 s). Hermès entend par raison pratique une nécessité pratique résultant des devoirs inéluctables qui nous incombent. Son autorité égale celle de la raison théorique. En vertu de la raison pratique, nous nous voyons p. ex. obligés à nous représenter Dieu de telle façon que nos obligations morales soient sauvegardées $). En général, quand les conditions d’un acte sont telles que, pour l’ordinaire, en pareille situation, l’homme est obligé de l’accomplir, la raison pratique intervient pour affirmer cette obligation d’agir et ne lui permet plus de douter (p. 235 ss). — Quant à la révélation, c’est la raison théorique qui en prouve la possibilité ?). Elle n’est pas inutile, même pour l'homme le plus cultivé. Elle seule nous donne l’assurance du pardon des péchés; la raison naturelle ne saurait affirmer rien de certain sur ce point 1°).
Hermès désigne par le terme « foi » toute connaissance suprasensible. Toute certitude indubitable, soit celle de la raison théorique, soit celle de la raison pratique, est une foi, un assentiment forcé par une nécessité physique ou morale. La foi religieuse par laquelle l’homme se soumet à la révélation de la vérité divine, n’en est pas essentiellement différente (p. 257, 559). La nécessité est partout l’unique critérium de la vérité. L’humilité de la foi ne consiste pas à croire sans preuve, mais à tenir pour vrai ce que la raison nous impose, sans que nous puissions le vérifier avec notre faculté sensible. C’est en passant par le doute que l’on arrive à la foi qui s’appuie sur de solides raisons théoriques ou pratiques (p. IV s, p. XE, p. XVII).
8) p. 253, 463. — Voir p. ex. les preuves de l’immortalité : La considération que même les enfants dépourvus de l’usage de la raison payent le tribut à la mort, doit nous persuader que la mort ne peut être une punition pour les péchés commis et que, par conséquent, elle ne peut être une mort absolue ; car le péché originel n’a pas ce caractère d’une véritable culpabilité qui mérite un châtiment (Dogm. I 479 s.).
9) La raison théorique, il est vrai, va seulement jusqu’à admettre une révélation d’un caractère « surnaturel », non pas jusqu’à lui reconnaître un caractère divin (p. 524 ss, 584 ss.). Si, par impossible, un philosophe ne sentait pas le besoin pratique de la révélation, il devrait se laisser convaincre par cette réflexion théorique que le peuple en a besoin (p. 547 ss).
10) Hermès recourt à d’étranges stratagèmes pour sauver, devant la raïison pratique, la preuve des miracles : Si l’on voulait expliquer la résurrection d’un mort par des causes naturelles, ce serait mettre en doute l’obligation universelle d’enterrer ou de brûler les morts; car on ne pourrait plus jamais être sûr de cette obligation, si les faits de retour à la vie racontés dans l’Ecriture étaient des faits naturels. Donc, c’est une raison pratique qui nous oblige à reconnaître le caractère surnaturel de ces événements. De même, l’obligation de consulter le médecin en cas de maladie, perdrait sa valeur obligatoire, si les guérisons dites miraculeuses étaient dues à des circonstances naturelles. La nécessité de maintenir cette obligation prouve devant la raison pratique la réalité de ces miracles (p. 579 ss; cf. p. 222 s). Cf. plus haut, Id. Schwarz (p. 153).
Notre théologien conteste que la théologie naturelle puisse servir de base ou d’introduction à la théologie positive. Par ce procédé, celle-ci se réduirait au seul contenu de la religion naturelle. Qu'on ne dise pas qu’au moins dans le domaine de la morale, tous les hommes ou tous les chrétiens soient d’accord, nonobstant leurs divergences dans la théologie théorique. Selon Hermès, le fondement et les détails mêmes de la théologie sont, dans la morale comme dans la dogmatique, essentiellement déterminés par le système complet de la religion catholique (p: 53 s).
Pour bien comprendre cette affirmation, il faut connaître ses idées particulières sur la morale. Dans sa conception de la morale, Hermès fournit tout le secret de sa pensée. Il constate d’abord que la raison théorique précède la raison pratique et qu’elle lui prépare le théâtre de son activité. Avant de se sentir obligé d’agir, on doit être convaincu de la réalité des choses. Non seulement le fondement général de l’obligation morale, maïs encore chaque obligation particulière repose sur les données de la raison théorique. Cela nous paraîtra plus clair, quand nous saurons quelle conception Hermès se fait du mécanisme psychologique de l'acte moral. Selon lui, la moralité de notre acte dépend totalement de l’impression que l’objet produit sur nous. Le jugement que nous portons sur l’objet et sur ses circonstances, avec une certaine liberté #), provoque en nous nécesairement un ensemble de « sentiments » (Gemütsstimmung) et imprime à notre volonté une « direction » (Gesinnung), c.-à-d. il prépare les agents immédiats de l’acte moral. Alors nous ne pouvons plus changer à notre gré la direction de notre volonté et les dispositions de notre cœur. Elles sont le résultat nécessaire de l’attention librement dirigée sur l’objet. Il est impossible de communiquer à quelqu'un, par un précepte extérieur, le sentiment moral de l’obligation. Certes, on pourrait se conformer à un tel précepte en ce qui concerne l’acte extérieur. Maïs cela ne serait jamais un acte moral, parce que les sentiments et la direction de la volonté ne concorderaient pas avec l’acte accompli. Dieu même ne peut nous obliger par une prescription. En vertu de la nature qu'il a donnée à l’homme, il ne peut le lier par une obligation morale, sans d’abord proposer à sa méditation une vérité destinée à éveiller en lui le sentiment de cette obligation. La moralité de l’homme ne se prescrit pas par un commandement direct. Une telle loi extérieure engendrerait une disposition morale qui ne serait plus vraic et sincère. Les préceptes positifs qui font partie de la révélation, ne sont pourtant pas inutiles. Ils nous invitent et nous obligent à contempler les vérités théoriques qui précisément nous déterminent dans le sens de ces préceptes en agissant sur nos sen-
11) La raison théorique, comme la faculté sensible, dépend du libre arbitre, non pour la manière, mais pour le moment de son exercice (p. 210).
timents et sur notre volonté. Même les préceptes de l’amour de Dieu et de la charité universelle n'obligent que de cette facon indirecte. Les préceptes positifs servent ainsi à nous faire trouques He manière plus facile et plus sûre, les préceptes prati- En vertu del as les doctrines théoriques 12). mie morale absolue, fidèle 4 @&. Hermès est partisan de l’autono- Fichte. Il attribue au théologien mor#ñ,les philosophes Kant et des doctrines concernant Dieu et le rapport débe. de s'inspirer monde avec lui, afin d’éprouver et de pouvoir décrire Té du ments et les dispositions d’âme qu’il convient d’avoir à l'égard de Dieu, de soi-même, d'autrui et du monde, et de provoquer nsj l’Impératif du devoir. Dès que l’on reconnaît que Dieu est l’auteur de la raison, l’Impératif moral devient le commandement de Dieu, et la morale rationnelle deyient la morale théologique (p. 28, 39, 485 s). Nous ne concevons Dieu comme être moral qu’en vertu du postulat de notre raison pratique exigeant une conception de l’'Etre suprême qui soit compatible avec l’ordre moral. Le devoir existe donc avant la connaissance de Dieu, et s’impose indépendamment de la volonté divine. Considérer la connaissance de Dieu comme une condition nécessaire du devoir, cela reviendrait à prétendre qu’on peut concevoir Dieu sans l’aide des principes moraux, c .-à-d. qu’on peut le concevoir comme un être dépourvu de moralité. Alors, l’Impératif catégorique que le Créateur a mis dans la nature humaine, ne signifierait plus qu’une restriction arbitraire de notre liberté, d’où la ruine de la morale (p. 463 s). Hermès blâme les théologiens moralistes qui, au lieu de puiser la morale dans les doctrines théoriques, la déduisent directement des lois positives divines et complètent par la philosophie ce qu’ils n’y trouvent pas. Une pareille théologie morale ne mérite point ce nom. Si vraiment il n’y avait pas d’autre ressource pour 12) P. 28 ss, 31 ss, 36, 486. — Ailleurs, Hermès montre dans le détail, comment la conscience de l’obligation morale se forme en nous par la réflexion sur les vérités théoriques. L’homme, dit-il, qui médite sur Dieu et sur sa propre nature humaine ne doute plus qu’il ne soit appelé à imiter la perfection et la manière d’agir de Dieu, dans chaque cas particulier, où la raison l’approuve. En réfléchissant sur la raison et la volonté divines, il se sentira obligé de développer sa propre raison et sa propre volonté. En considérant l’action extérieure de Dieu et l’objet de cette action, il se verra enclin à l’imiter. Hermès déduit ainsi, en réfléchissant à Dieu et aux intentions divines, l’ensemble des devoirs humains. Nous nous sentons portés, dit-il, à employer la liberté pour assurer notre dignité morale, quand nous savons que c’est Dieu qui nous propose cela comme notre fin suprême. Nous nous sentons obligés de travailler à notre bonheur temporel, quand nous constatons que Dieu veut que ce soit notre fin secondaire. Nous serons disposés à procurer à nous et aux autres les grâces extérieures et intérieures, quand nous saurons que Dieu lui-même distribue ces grâces pour le bien des hommes. Enfin nous tâcherons d’assurer notre bien-être matériel puisque nous voyons, comment Dieu donne les biens physiques, la nourriture, le vêtement, ete. (Dogm. I 570-575). — Voir les thèses semblables de Reyberger . 342 s), et de Schreiber (p. 224 s).
constituer une morale chrétienne, ceux-là auraient raison qui prétendent que seules la religion et la morale naturelles répondent à une réalité, Par contre, si la loi morale se forme en Duo spontanément, sous l’impression des doctrines théoriques dâllemorale chrétienne, alors la théologie morale SEnblanee ét de même pour réaliser l'idéal chrétien de ”
J’union avec Dieu :5).
_-inorale chrétienne renferme quelque La fin de la vérq
é6nduit à une perfection idéale. Une morale os Tips AOL théoriques de la révélation et ne s’inspare que de la raison pratique, est restreinte aux limites du strict devoir. La morale religieuse monte plus haut que le devoir et suit les-élans de l’amour pour se rapprocher de la perfection divine.
«le distingue entre les fins nécessaires et celles qui sont l’objet
d’un conseil #1).
La fin morale, selon Hermès, est pourtant une fin purement humaine. Nous ne devons pas nous considérer comme un moyen pour réaliser une fin que nous ne sommes pas nous-mêmes. Il n’admet point que l’homme et le monde soient créés pour Dieu. La béatitude de Dieu ne peut s’accroître par un objet qui n’est pas lui-même. Du reste, Dieu n’est pas égoïste. Ce serait douter de sa perfection morale que de croire qu’il aurait pu nous créer pour une autre fin que notre bonheur #5). Notre unique fin morale consiste à nous rendre heureux par la conscience d’une moralité librement acquise ). Outre le bonheur qui résulte de la conscience de notre dignité morale, nous attendons de Dieu une béatitude éternelle. Puisque, dit Hermès, ma raison me juge seulement digne de la béatitude quand j’ai toujours obéi à sa voix, qui est l'interprète de la volonté divine, je dois supposer que Dieu confirmera ce jugement 1).
La conscience que nous avons de notre dignité morale s’appelle la conscience morale ou la raison pratique. Par elle, nous sommes capables de respecter et d’aimer notre dignité humaine ‘#). Selon la règle suprême de la morale, « nous devons agir de telle sorte que la dignité humaïne en nous-mêmes et dans les autres, soit, en sa pureté, représentée et gardée » 1). Cette loi
13) P. 35. — La théologie morale, dit-il, est en même temps une philosophie morale, parce que nous connaissons sa source, les doctrines théologiques, d’une façon purement philosophique (p. 40).
14) P. 40, 42 s. — Sich endlos zu nahen dem Gôttlichen, ist ihr endloses Streben (p. 43).
15) P. 471 5,, 486.—Dass Gott uneigennützig die Welt erschuf, ist also für die Vernunft eine notwendige Wahrheit (p. 471) cf. Dogm. I 474 s, 481.
16) Eine Glückseligkeit, die entsprungen aus dem Bewusstsein frei errungener Sittlichkeit (p. 472 s).
17) Cf. Dogm. 1 479 s.
18) Vermôgen der Achtung u. Liebe der Menschenwürde (p. 205).
19) Suche die Menschenwürde in dir u. andern rein darzustellen u. zu erhalten (p. 218).
revêt la forme d’un conseil, quand il ne s’agit que d’un accroissement de cette dignité (p. 204 s).
a Hermès met en opposition la raison qui oblige et la sensibilité qui est avide de jouissance 2). Quand la raison théorique sert les intérêts de la nature sensible, l’homme se conforme à la maxime de la prudence. Quand elle sert les fins de la raison, on constate une gradation de maximes toujours plus élevées, d’après le degré d'influence du motif tiré de la dignité humaine, à savoir : la maxime de la sagesse, celle de la bonté morale et enfin celle de la sainteté qui s’appuie exclusivement sur le motif de la dignité humaine (p. 212).
La morale, selon Hermès, comprend la doctrine des devoirs envers Dieu et celle des devoirs envers les hommes. La première partie, dit-il, est mieux intitulée : « la science de la religion » (Religionswissenschaft), parce que son domaine est plus étendu que celui du strict devoir moral (p. 42 s). Contre la morale de KANT, il fait observer que l'utilité morale n’est pas l’unique raison d’être de la religion. Beaucoup d’actes extérieurs de la religion ne sont pas commandés par un besoin moral, mais par une prescription positive de la révélation divine (p. 39). Pour déterminer les devoirs envers Dieu, il est bon de se rappeler le caractère analogique de notre connaissance de Dieu. Hermès nous met en garde contre une conception trop anthropomorphiste. En ce sens, il critique Kant, et son sectateur catholique MUTSCHELLE, qui se figurent un Dieu tellement « bon père » qu’il serait inutile et même superstitieux de vouloir lui adresser des supplications {p. 496).
Puisque Hermès nie que notre fin suprême soit de glorifier Dieu, qu’il proclame exempt de tout intérêt égoïste de ce genre, il n’a pu saisit toute la signification morale du péché et de la sanction éternelle. Dieu, pense-t-il, permet la perte des uns pour avertir les autres, les maintenir, par le moyen d’une crainte salutaire, dans la bonne voie et leur assurer le bonheur ?!). Pour ia même raison, il rejette toutes les explications usuelles du péché originel. Dieu aime les créatures de toute éternité. Il n’est donc pas possible de supposer que le premier homme aurait dû, par sa fidélité, mériter pour ses descendants l’amour bienveillant de Dieu, et que cet amour leur fût perdu par suite de son péché. Par la chute de l’homme la juste harmonie entre la raison et la sensualité fut altérée, et c’est dans cette disproportion héréditaire, dans cette disposition à une sensualité désordonnée
20) Verpflichtende Vernunft u. Genuss fordernde Sinnlichkeit (p. 413).
21) P. 500. — De même il ne comprend pas la rédemption comme une expiation due à la justice divine, mais simplement comme le moyen le plus approprié pour montrer aux hommes le malheur du péché.
qui déplaît à Dieu, que consiste le péché originel. Il est donc un véritable héritage naturel et physique 2).
Par une liberté de pensée qui renie sans scrupule les traditions théologiques les plus avérées, le chef de l’hermésianisme a ainsi semé les germes d’un rationalisme qui menacèrent, un moment, le réveil de la théologie catholique en Allmagne, en particulier dans le domaine de la morale.
IT. La philosophie morale de l’école hermésienne. (Elvenich, Esser)
L’hermésianisme se répandit rapidement dans les hautes écoles allemandes, notamment par les manuels rédigés suivant ses principes *). La philosophie morale fut traitée par Guillaume ESSER (1789-1854), professeur d’abord à Bonn et ensuite à Munster ?*), et par P.-J. ELVENICH (1796-1886), professeur à Bresiau *). Les deux moralistes embrassent la méthode démonstrative et critiquent la méthode analytique aristotélicienne ?). Selon eux, les scolastiques tombèrent en discrédit, parce qu’ils négligèrent d'examiner les concepts dont ils tirèrent leurs conclusions. Nous devons, pour être sûrs de la vérité des notions morales, contrôler leur origine ?7). Tout en condamnant « l’idolâtrie de la raison », Elvenich préconise la méthode du doute comme le fondement de la « philosophie de la réflexion » ?s).
Nous sommes, disent ces moralistes, «a priori conscients d’une maxime, et cette conscience est l’origine de la morale. La première notion de la philosophie morale est par conséquent celle de la loi morale. Les notions de bien et de mal, comme
22) Dogm. II 150 ss, 157 ss. — S’il fallait s’en tenir aux solutions traditionnelles en cette matière, dit-il, il vaudrait mieux rejeter toute la doctrine du péché originel (1. c. p. 151).
23) Dans moins de dix ans, les hermésiens occupèrent plus de trente chaires de théologie aux universités et dans les Grands Séminaires, et eurent de nombreux partisans dans les écoles secondaires.
24) Moralphilosophie, Munster, 1827.
25) id. 2 vol. Bonn, 1830-33. — En outre : De Fichtei idealismo deque ejus discrimine ab Hermesii realismo, Breslau, 1832. — Hermésien opiniâtre, il ne s’est jamais réconcilié avec l'Eglise et a finalement embrassé la secte du vieux-catholicisme.
26) Esser dit avoir renoncé à la méthode syllogistique et avoir choisi une méthode strictement scientifique, pour mieux faire pénétrer dans le sentiment et dans la volonté « les maximes de la raison morale » (p. VI s).
27) El. I p. VII s. — Il n’est pas correct, dit Elvenich, d'établir le sens des concepts d’après le langage usuel ou par des comparaisons ou d’une autre façon analogue, pour en déduire aussitôt les. conclusions (I p. VI s).
28) EL. II 50. — Sous la forme de la conscience intime ou de la réflexion, la raison exerce ses fonctions dans les trois domaines de la philosophie morale, de la philosophie religieuse et de la théologie morale qui est la synthèse des deux précédentes (El. II 381 ss).
ITS
toutes les autres notions, en dérivent ?). La morale suppose certaines connaissances théoriques. Une simple réflexion nous fait connaître la réalité du monde extérieur et intérieur, la noblesse et la perfectibilité infinie de la nature humaine. En réfléchissant sur notre raison, sur notre liberté et sur notre sentiment de compassion et de bienveillance, nous arrivons à l’idée de la dignité humaine. De cette réflexion résulte ainsi immédiatement la première manifestation de la raison pratique : la loi morale qui garantit la dignité humaine. La philosophie morale se borne aux devoirs envers soi-même et envers le prochain. Elle n’a pas besoin d’une connaissance de Dieu. Les devoirs et les conseils se résument dans la maxime : Faites tout pour le maintien et pour le progrès de la dignité humaine ®),.
Selon la doctrine hermésienne, le monde se compose uniquement d'éléments dynamiques. Les forces, dit Elvenich, en cela d'accord avec Hermès, sont la seule chose que la raison tienne nécessairement pour réelle. La raison trouve son plaisir dans la force, principe intérieur et suprasensible de notre activité. Puisque la réalité se ramène à la force, il est juste de dire : omne reale bonum. Les forces sublimes de l’homme constituent sa dignité morale. Nous avons une certitude théorique de notre nature morale, parce que nous savons que de tous les êtres terrestres nous possédons les forces les plus nobles et la réalité la plus parfaite 51).
Nous retrouvons dans ces manuels la théorie hermésienne d’après laquelle on ne peut connaître les perfections morales de Dieu qu'après avoir acquis les notions de la morale. Seules les perfections physiques de Dieu sont l’objet de la connaissance théorique. Mais en vertu de notre expérience morale, nous nous sentons obligés de reconnaître en Dieu, créateur du monde physique, l’auteur de l’ordre moral. La philosophie morale prépare ainsi la voie à la philosophie religieuse ®?).
La philosophie morale précède nécessairement la morale positive, parce qu’elle contient les principes uniques de l'obligation. Il est possible d’appliquer les principes de la philosophie morale aux préceptes révélés, aussitôt que la théologie théorique a démontré la réalité de ces préceptes. Les doctrines positives ne changent rien à la forme essentielle de l’acte moral. Elles appor-
29) Es. p. 23, 31; EL. I 25 s. — Elvenich insiste sur le principe de leudémonisme qui a sa propre Valeur à côté du principe de la raison pratique, à condition qu’il ne déroge pas à ce dernier.
30) EL. I p. 14, 84; II 382; Es. p. IX, p. 6 ss, 21 s. — Esser admet des actes indifférents qui sont sans rapports avec la dignité humaine (P. 61).
31) El. 75 s. Es. p. 5. — Elvenich soutient la thèse d’une conception purement dynamique du monde : eine rein dynamische Weltansicht (p. 70; cf. Hermès, I. c. p. 201). pus $
32) EL. 1014 5, 1113855" ES.-pXILs— Elvenich définit, au point de vue de la philosophie morale, l'Eglise : une société qui a pour fin immédiate de procurer la perfection morale de ses membres (II 278).
RE
tent seulement à l’activité morale un nouvel objet. Les préceptes divins n’obligent que d’une façon indirecte. C’est uniquement notre raison intime qui peut nous obliger moralement. Une morale révélée proprement dite est impossible. Le terme implique contradiction. Dans la morale positive l’obligation formelle se déduit exclusivement du principe rationnel de la dignité humaine. Le christianisme prescrit et conseille au fond la même chose que la raison naturelle, à savoir le perfectionnement de la dignité humaine. La formule : cherchez à vous rendre semblables à Dieu, contient un précepte purement matériel, nullement un nouveau principe moral. Le chrétien agit par pur amour de Dieu, parce que les perfections de Dieu lui plaisent nécessairement et répondent à l’idéal qu’il porte en lui-même. La raison théorique conçoit un Dieu incompréhensible ; elle ne peut le connaître comme infini. Il appartient à la révélation de nous rassurer sur la perfection absolue de Dieu. La théologie fournit ainsi un motif nouveau et plus puissant à la moralité humaine. En vertu de la ressemblance de l’esprit humain avec ce Dieu infini, la dignité humaine, principe de la morale, apparaît elle-même plus grande et perfectible à l'infini #).
Selon Elvenich, la casuistique, non pas séparée de la morale; mais fusionnée avec elle, ne répugne aucunement à une conception scientifique de cette discipline. Au moraliste incombe non seulement la distinction générique des devoirs, mais encore la détermination de leur portée exacte. L’ascétique, c.-à-d. l'exposé des moyens d’être vertueux, n’a pas une place spéciale dans cette philosophie morale. Pour une morale fondée sur la raison, il s’agit surtout de créer une conviction, des sentiments, et de montrer, à cet effet, la valeur de la vertu et la vanité du vice, Voilà tout l’objet de l’ascétique. Le reste serait plutôt équivoque. Elvenich se déclare contre le mysticisme qu’il identifie simplement avec les doctrines intuitionistes. La vie psychique, dit-il, est tout entière dans les fonctions de la raison théorique, de la raison pratique et de leur synthèse éthico-religieuse (IL p. IV, p. 386). :
La disposition des matières, chez les deux moralistes, se ressent de leurs principes. Après une Introduction, ils distinguent entre morale générale et morale spéciale. Ils comprennent dans la première les devoirs qui se rapportent directement aux trois éléments de la dignité humaine, à l'intelligence, à la liberté et à
33) EL. I 19, 22; Es. 365 ss, 368 ss, 373 ss. — En ce qui concerne l’impulation morale, les deux moralistes déterminent la valeur des actes, en considérant aussi bien le principe matériel que le principe formel, c.-à-d. en tenant compte de l’objet et de la disposition subjective (EL. IT 347 ss; Es. p. 65 s).
ia faculté sympathique ; la seconde embrasse les devoirs spéciaux 5%). Î
IL. Les représentants hermésiens de la théologie morale. (Braun, Vogelsang )
Comme dans la philosophie morale, les hermésiens sont représentés, dans la théologie morale, par deux auteurs de manuels : Godehard BRAUN (1801-1863), professeur au Grand Séminaire de Trèves, a publié un Système de la morale chrétienne %), VOGELSANG, professeur à l’université de Bonn, un Cours de morale chrétienne, dont le premier volume porte le titre : Science religieuse, le second : Doctrine des devoirs, le troisième : Ascétique 3%), Ces deux théologiens ont de nouveau introduit dans la théologie morale ce semi-rationalisme que l’on pouvait croire enterré par la Restauration. Déjà un critique contemporain releva qu’ils se rapprochent plus de Wanker et de Geïishüttner que de Hirscher et de Stapf, quoiqu’ils leur soient supérieurs et qu’ils possèdent, même comparés à ces derniers, des qualités particulières 37).
Braun traite en détail les questions préliminaires, dont Vogelsang ne parle que très sommairement. De parti pris, ils ont éliminé de la théologie morale ce qui est du domaine des connaissances théoriques, c.-à-d. tous les présupposés physiques ou métaphysiques de la fonction morale de l’homme. Ils évitent d'aborder les questions relatives aux principes anthropologiques:
34) Ce cadre trop artificiel a nécessité plusieurs compléments sous forme d’appendices. Dans la morale spéciale, Elvenich distingue les devoirs d’après les « conditions naturelles » de l’homme (parents, amis, etc.), et « les conditions positives » (Etat, Eglise, famille).
35) Lehrbuch der christl. Moral; 1. vol.: Religionslehre (Trèves, 1834), 2, vol.: Lehre vom sittl. Verhalten gegen die Menschen (1. sect. 1838). — En outre : Etwas über den Wert des Fastens (1830). Anfangsgründe der kath. Religion (1841) etc. :
36) Lehrbuch der christl. Sittenlehre, 1. vol.: Religionswissenschaft (Bonn, 1834) ; 2. vol. Pflichtenlehre (1837); 3. vol.: Ascetik (1839). — Autre ouvrage : Anfangsgründe der kath. Religion (1840); cf. la recension de Kuhn dans : Theol. Quartalschr. 1841, p. 305-315. Il objecte à l’auteur de faire des emprunts à Schleiermacher, sans saisir la pensée radicalement sujectiviste de ce théologien protestant (1. c. p. 309). Vogelsang, dans cet ouvrage, croyait pouvoir concilier l’idée schleiermachérienne de la dépendance de Dieu, avec sa propre conception hermésienne de l’expérience morale et religieuse. — Des manuels d’instruction religieuse furent rédigés par J.-A. Achferfeldt, prof. de théol. morale à Bonn, et par Simers. — Tandis que Vogelsang rétracta ses erreurs, Braun et Achterfeldt résistèrent jusqu’à la mort. Braun, ancien Supérieur du Grand Séminaire de Trèves, prof. de morale et chanoine tit., s'était, avec Elvenich, rendu à Rome pour défendre la cause des hermésiens, et menait avec lui longtemps encore la campagne contre la décision pontificale.
37) Mack, dans : Theol. Quartalschr. (1840, p. 377-396), p. 379. — Cf. Lürr, dans : Jahrbücher, 1834, II p. 446-455. |
à la conscience, à la loi morale. Les principes de la théologie morale sont établis en toute indépendance des sciences purement rationnelles, même de la philosophie morale et de la philosophie religieuse *). Selon Vogelsang, la morale ou théologie pratique, serait, comme doctrine plus élevée et purement pratique, l’aboutissement nécessaire et l’achèvement de la dogmatique. I] ne reconnaît pas de fin propre à la théologie dogmatique, étude toute théorique. Elle est le moyen dont la morale a besoin pour arriver à cette connaissance nouvelle et supérieure qui sert de direction certaine à notre activité (I $ 2). Il est vrai que la dogmatique chrétienne repose nécessairement sur des doctrines philosophiques dont plusieurs appartiennent à la philosophie pratique. Puisque celle-ci contribue ainsi à la connaissance de la vérité théorique, il y a une relation indirecte entre la philosophie morale et la théologie morale. Elles ont surtout toutes les deux le même principe moral de la perfectibilité illimitée de la nature humaine (Br. I 156 s). Braun discute les différentes opinions sur le rapport entre la dogmatique et la morale. Parmi les théologiens, les uns, dit-il, voient dans la dogmatique la théologie théorique, et dans la morale la théologie pratique. Les autres, et ce sont les hermésiens, font coïncider la théologie avec la dogmatique et la considèrent comme le fondement de la morale. Notre moraliste prétend ne pas se contenter d’une « interprétation purement historique de la morale » ; il aspire à une connaissance scientifique qui remonte aux principes. Il entend cela dans le sens de la thèse hermésienne d’après laquelle la morale positive serait le produit spontané de nos réflexions sur les vérités dogmatiques. La foi en la divinité du Christ et en la vérité de ses enseignements constitue la base pour la certitude des maximes que nous formons sous l’impression des vérités révélées. De la sorte, la foi dogmatique, en soi purement théorique, devient, par la fonction de notre conscience morale une foi pratique. Toujours est-il que la morale chrétienne repose sur notre expérience subjective #%#).
Vogelsang décrit, d’une façon détaillée, la formation de la conscience chrétienne. Après avoir attentivement considéré les thèses dogmatiques sur Dieu, dit-il, nous éprouverons nécessairement le plaisir d’une satisfaction de la raison et un mouvement correspondant du cœur et de la volonté. Quand, par ce procédé, un des devoirs envers Dieu s’est manifesté spontanément et avec nécessité et a été reconnu comme tel par la raison, ce de-
38) La raison naturelle, dit Braun, n’est pas une source de la morale théologique (I 49 s).
39) Br. I 3 ss 18, 66. — Il pense que ceux qui sentent le noble besoin de consacrer à la morale une étude scientifique, ont cette compréhension supérieure de la doctrine théorique de Jésus et cette pureté de cœur et de volonté qui préservent leur jugement moral du subjectivisme des passions (I 64).
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voir pourra logiquement servir de fondement pour aller plus loin dans la recherche des devoirs. Mais cela ne veut pas dire que chaque devoir antécédent contienne la raison totale du devoir subséquent. Si du devoir déjà établi, il ne résulte plus de devoir nouveau, il faudra revenir à la contemplation des doctrines dogmatiques et l’on constatera que la fécondité de leur action sur le cœur n’était pas encore épuisée. Alors le devoir ainsi établi d’une façon immédiate sera, par voie de conclusion, de nouveau la source d’une série d’autres devoirs. On continuera à recourir à une vérité théorique jusqu’au moment où, après l’avoir considérée sous tous les aspects, on sera convaincu que cette source est épuisée. Pour arriver à un heureux résultat dans cette recherche, on doit non seulement posséder une connaissance profonde et complète de la dogmatique, mais encore un sentiment moral bien formé et l’aptitude de s’observer soi-même (V. 112 s). — Les critiques contemporains ont remarqué, avec raison, que Vogelsang et les autres hermésiens ont renversé le rapport entre la morale et la vie. Au lieu d’imposer à la vie la règle de la loi morale, ils tirent la loi de l’expérience subjective de l’homme et déduisent ce qui doit être de ce qui est. Ils n’ont pas compris que l’expérience intime ne suffit pas pour fonder le caractère absolu de la morale qui, nécessairement, doit reposer sur des principes absolus 2).
Nous savons déjà que, selon la morale d’Hermès confirmée par nos deux auteurs, aucune loi positive ne s'impose directement à notre conscience morale. L’obéissance accordée à l’autorité divine n’est pas un motif suffisant pour qu’un acte matériellement bon ait une valeur morale. L'acte qui ne sort pas, sous l'influence de l’objet, par une sorte d’impulsion instinctive, du fond de notre âme, est censé être un acte mort. La morale chrétienne, dit Braun (I 23 s), ne demande pas des actes morts, mais des dispositions du cœur et des convictions. Parce que ces sentiments dépendent aussi de la nature des objets et pas uniquement de notre libre volonté, personne ne peut nous commander de les avoir. C’est, dit Vogelsang (I 4 ss), un fait psychologique que nous ne sommes pas les maîtres absolus de nos états d’âme au point de pouvoir, à notre gré, provoquer ou modifier les sentiments et les désirs, mais que la naissance et la durée des sentiments dépendent, au contraire, de notre connaissance de l’objet. Il ajoute que la raison morale défend d'agir dans le désordre des sentiments; et de se soumettre aveuglément à une maxime 1),
40) Le sentiment subjectif, dit Lüft, quoique fondé sur l’expérience des vérités dogmatiques, dépend toujours des conditions individuelles et arbitraires, à ce point qu’on peut combattre cette théorie avec presque tous les arguments opposés au sensualisme moral des Hutcheson, Shaftesbury, Hume ct Smith (Jahrb. 1834, II p. 450). — Cf. Br. I 53 s, 56. ne.
41) L. c. : Die moralische Vernunft.… verwirft alle Regellosigkeit der Gefühle u. Begierden u. sträubt sich gegen jede blindergriffene Handlungsmaxime.
Le christianisme nous apporta, selon Braun, avec des préceptes plus sublimes, à la fois une connaïssance plus profonde des objets de ces prescriptions. Si la foi chrétienne nous oblige, par des lois divines, à des mouvements du cœur et de la volonté, cela signifie qu’à la lumière de la foi, notre connaissance plus parfaite des objets influence nos puissances morales dans un sens et dans une mesure proportionnés aux exigences de ces lois. Bref, pour que nous soyons capables d’agir avec des sentiments vrais, il est absolument indispensable que nous nous trouvions en présence, non pas d’un précepte positif, mais de la réalité qui en est l’objet et que nous subissions nous-mêmes l’influence de cet objet. Pour cette raison, les préceptes, les enseignements, les paraboles de Jésus-Christ ne sont pas une source directe et spéciale de la morale (Br. I 23 ss, 27, 53 s). Ceci est encore moins le cas pour les exemples du Christ. Il faut déjà connaître la morale chrétienne, pour être à même d’en admirer la beauté. De plus, ces exemples du Sauveur représentent, comme tous les exemples, des circonstances particulières qui ne se laissent pas généraliser. Ces faits extérieurs de la vie du Christ ne sont même pas une source indirecte de la morale, parce qu’ils montrent seulement les actes extérieurs, sans révéler les dispositions de l’âme. Mais l’exemple du Christ est toujours une règle pour notre conduite extérieure et un modèle sensible qui nous entraîne (Br. I 32 ss).
D’après cette théorie hermésienne, le Christ n’a pas de pouvoir direct sur les consciences, tout en étant un thaumaturge tout-puissant et le docteur d’une sagesse divine. Il s’en réfère luimême à la loi morale, quand il enseigne ou ordonne. Or, c’est une règle de la science, de puiser toujours à la source primitive. Si le Christ a néanmoins jugé bon de donner des préceptes, c’est que la révélation imite en cela toute autre législation positive. Sans aucune préoccupation scientifique, elle confirme, à l’usage du peuple, et pour la vie ordinaire, par le prestige d’une autorité et d’un témoignage supérieurs, les sentiments qui reposent sur les impressions et les expériences subjectives (Br. I 28 ss). Ecoutons Vogelsang (1 15) nous expliquer l’importance de l’Ecriture Sainte : «. Quand, par la méditation des doctrines dogmatiques, on a, d’une manière directe ou indirecte, trouvé l'existence d’un devoir religieux, il sera toujours utile de citer quelques textes bibliques qui le confirment. Non seulement cette confirmation divine apporte une garantie irrécusable à la vérité morale connue par la voie de la recherche scientifique, mais elle sert aussi, dans l'instruction du peuple, comme point de départ pour traiter les différentes doctrines de la religion et de la morale, et communique à l’enseignement plus de vie et de force. »
Nous comprenons maintenant ce que signifie l’assertion relevée plus haut que la seule doctrine dogmatique, et non pas la
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raisor -”* (à Source de la morale chrétienne : La vérité révélée 1 exerce pas d'influence directe sur la morale ; elle ne peut transmettre aucune loi, ni imposer une obligation. Elle est purement théorique. La raison pratique s’en nourrit, pour ainsi dire, et produit alors elle-même la loi morale avec une pleine autonomie. Notre effort moral n’est pas motivé par l’autorité de Dieu, principe de notre foi, mais uniquement par les doctrines qui en sont l'objet. IH suffit que nous soyons convaincus de la vérité de celuici. En réfléchissant aux vérités théoriques relatives à Dieu et à nos rapports avec lui, nous excitons en nous les sentiments qui prennent la forme de l’Impératif moral. Voilà ce que Braun appelle « la déduction indirecte des préceptes pratiques. » 4),
Afin d'établir la vérité de la morale chrétienne, il faut démontrer que les devoirs chrétiens sont fondés sur des maximes de la raison ou de la conscience qui se forment nécessairement en nous: quand nous méditons les doctrines chrétiennes. Pour savoir, s’il s’agit vraiment d’une maxime nécessaire de la raison, il suffit qu’elle se manifeste spontanément en nous, sous une forme absolue et irrévocable. De cette sorte, la voix de la conscience mérite confiance, sans qu’on ait besoin d’en examiner chaque fois les indications. S’il n’en était pas ainsi, la conscience morale n’aurait plus cette valeur entière que la science et le langage ordinaire lui reconnaissent. L'obligation morale s’impose donc avec une autorité absolue, sans qu’il soit permis de chercher à cette autorité une autre raison d’être que le fait absolu et unique de son existence (Br. I 65 s).
Braun formule ainsi la règle suprême de la théologie morale : Rendez votre volonté aussi semblable que possible à la volonté divine ! *%). Mais dans la morale hermésienne, cette maxime extérieure ou matérielle a seulement la valeur d’un in-
42) Br. I 61 ss. — Durch die theoretische Lehre Christi, oder vielmehr durch die Wirkung ihrer Gegenstände auf das Gemüt, werden sittl. Verhaltunssmassregeln eingeleitet (I 55). — Wir müssen in lebhafter Betrachtung bei dem Inhalte der theoret. Lehren Christi verweilen, u. in der vollen Ueberzeugung von ihrer Wahrheit, die uns im kath. Systeme erreichbar ist, mit offenem Gemüte verweilen u. sehen, ob nicht auf den Grund derselben die Vernunft oder das Gewissen eine Anforderung an den Willen ergehen
lasse (I 61).
43) I 97-105. — Vogelsang (I 12 ss, II 2) adopte le principe : Imitez Dieu par amour. — Les deux auteurs sont d’accord pour déduire, dans la « theologischen Pflichtenlehre », les devoirs particuliers d’une maxime suprême (hôchstes Pflichtgebot) empruntée à la « Religionslehre » (selon Vogels: Ahme Gott nach aus Liebel). Mais dans la première partie, c.-à-d. dans la Religionslehre, Vogels. veut les déduire, en éveillant chaque fois le sentiment de ces devoirs par une méditation des vérités dogmatiques (I 12 ss). Braun rejette ce procédé comme insuffisant, trop long et trop incertain, et part toujours, dans cette partie aussi, de la règle suprême (Br. I 71 ss).
dice général qui nous oriente vers les doctrines théorique. : mieux appropriées à nous faire trouver en nous-mêmes les règles morales. Braun cherche pourtant à prouver par différentes raisons qu’au critérium suprême revient une grande importance d’après sa conception de la morale. On pourrait se demander, dit-il, s’il faut pour chacun des sentiments moraux faire une nouvelle réflexion sur l’objet, ou s’il est possible de passer directement d’un sentiment moral à un autre. Il suffit que, par le principe général nous ayons acquis la conviction qu’une nouvelle réflexion théorique sur l’objet éveillerait en nous les sentiments pratiques que le principe général nous suggère, ou au moins pas de sentiments contraires. Il fait, de plus, observer que le sentiment moral engendré par l’objet présent n’est jamais sans être influencé par notre sentiment précédent, et que même notre jugement théorique sur cet objet dépend de ce sentiment-là. La maxime suprême, source des sentiments les plus généreux et les plus élevés, peut, d’une façon analogue, au moins montrer comment nous pourrons nous procurer certains sentiments moraux. Il est, en outre, possible qu’un sentiment moral soit en nous, et que pourtant nous n’arrivions pas à nous rendre compte de sa nécessité, sinon à l’aide du principe général qui nous fait voir l’objet à la lumière de la fin suprême. Ceci est précisément le cas pour tous les objets de la foi chrétienne. Le principe moral a enfin aussi une importance capitale pour la conception scientifique de la morale. Il nous met en état de combiner les doctrines théoriques de la façon la plus favorable pour en déduire les doctrines morales. De cette sorte, les doctrines morales elles-mêmes seront présentées avec plus de sûreté et de précision (Br. I 70 s, 81 ss). D’après Braun, le principe moral matériel : Soyez semblables à Dieu, suppose un principe formel et subjectif, à savoir ce sentiment moral qui provient du plaisir que l’on trouve dans la réalité de la force. La volonté de Dieu est l’objet suprême de notre plaisir moral, parce que Dieu aime, dans toutes les choses, uniquement leur vraie valeur, leur force #1).
Selon ces théologiens hermésiens, l’homme est le centre et la fin de la morale. Imitez Dieu, cela ne peut signifier que : cherchez par tous les moyens à perfectionner vos propres forces. Cette idée de la force comme valeur suprême, suppose une conception purement dynamique du monde. La personnalité, soit divine, soit humaine, le droit et l'honneur proprement personnels, ne jouent pas de rôle dans cette morale hermésienne. Dieu, dit Braun, ne peut pas être la fin suprême de nos actes, et en ce sens, il n’y a
44) Br. I 109 s. — Les actes qui ne contribuent ni à augmenter ni à diminuer la ressemblance de l’homme avec Dieu, sont des actes indifférents (Br. I, 139).
pas de conduite morale envers lui 45), Ce n’est qu’en vue de la force divine, modèle de notre propre effort, que l’on est en droit de parler d’une attitude morale vis-à-vis de Dieu. Notre raison se plaît éminemment en Dieu, force absolument parfaite, en lui reconnaissant la valeur suprême. Nous sommes même incapables de sentir, par rapport à Dieu, le contraire du plaisir. Par conséquent, l’homme ne peut se révolter directement contre Dieu. En vertu de la thèse que Dieu, force suprême, n’est pas pour nous une fin morale, mais exclusivement un sujet d’édification morale, les pratiques religieuses, la dévotion, l’adoration, perdent leur sens authentique. La dévotion devient synonyme de méditation ou de souvenir de Dieu. L’adoration se réduit simplement au respect de Dieu, accompagné du sentiment de notre faiblesse. La personne humaine aussi est plus ou moins sacrifiée. L’homme individuel n’a pas d'obligation qui lui soit unique, pas de responsabilité première dans la question de son salut personnel. Chaque homme est un facteur, une quantité utile dans le système universel des forces. Se former soi-même à l’image de Dieu, dit Braun, ne représente pas une obligation plus directe que de rendre plus semblable à Dieu un homme quelconque. La formule précise de la maxime suprême n’est pas : Rends-toi semblable à Dieu, mais plutôt : Rends les hommes semblables à Dieu *).
De quelle puissance disposons-nous pour réaliser la fin morale : Est-ce la sensibilité ou est-ce la raison pratique ? Braun, qui polémise contre Bahrdt et les autres partisans de l’eudémonisme, déclare que notre véritable puissance morale est la raison pratique ou la faculté de trouver notre plaisir dans le bien moral et dans la fin morale. L’objet absolu de ce plaisir est « la force » et tout ce qui la favorise. La force comme telle constitue le bien moral (bonum per se). La raison pratique ou le pur respect de la force, exclut le motif de l’intérêt. Tout notre sentiment religieux et moral se réduit à ce plaisir que nous procure la force. (Br I 85 s-
Comme Hermès, ces moralistes ont beaucoup de peine, à réserver à la liberté sa place dans l’enchaînement des forces psychologiques qui aboutissent à l’acte moral. Le sentiment mcral, on le sait, provient de l’impression inévitable provoquée par les jugements portés sur les objets par la raison théorique. L'homme
45) Gott kann nicht der Gegenstand eines Handelns werden, das ihn zum Zwecke hätte, u. in diesem Sinne gibt es kein sittliches Verhalten gegen ihn (Br. I 116) ; cf. I 121. Cela n’empêche pas ces théologiens de parler continuellement de devoirs envers Dieu, et d’appeler la première partie de la morale : doctrine de la religion. — Braun observe que l’homme n’entre pas non plus en relation morale avec les anges qu’en tant que ceux-ci coopèrent au salut et à la perfection des hommes (I 117; cf. Vogels. I 6 s.).
46) Br. I 172, 175, 179, 118. — Mich Gott ähnlich zu machen, ist kein unmittelbarerer Zweck, als jeden Menschen Gott ähnlich zu machen (Br. I 118).
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dépend donc fatalement de ces jugements *7). Quoique le sentiment de plaisir ou de déplaisir soit en cette dépendance nécessaire de l’objet, l'influence de la libre volonté, dit Braun, n'en est pas entièrement éliminée (I 173 s).
Par suite de la thèse fondamentale qui identifie le bien moral avec la force, ces auteurs ne connaïssent au péché qu’un seul principe, la sensualité, origine de la dépravation des forces spirituelles. Le déplaisir naturel et nécessaire qu’en éprouve la raison, est la cause essentielle du remords. Une offense à Dieu, librement voulue et consentie, une défection directe de Dieu, ne sont pas possibles (Br. I 124 s).
Sur certains points particuliers de la morale chrétienne, p. ex. sur les conseils évangéliques, le célibat, les vœux, le jeûne, les hermésiens défendent la doctrine ecclésiastique par opposition aux moralistes soi-disant éclairés *$).
Vogelsang met en garde contre une casuistique trop copieuse qui serait désavantageuse à l’étude scientifique de la morale chrétienne (II p. IX). Selon Braun, toute morale comporte une casuistique, à savoir une application des principes aux cas concrets. Il estime qu’une casuistique, même traitée à part, sous la forme d’une discipline spéciale, rend service aux pasteurs d’âmes, pourvu qu’ils ne se tiennent pas pour dispensés d’étudier la morale d’une façon scientifique et d’avoir du bon sens (1 164).
Par principe, les deux auteurs négligent la littérature morale du passé. On trouve dans Braun des références à la littérature contemporaine, catholique et protestante **). Pour sa part, Vogelsang déclare avoir renoncé aux autorités humaines, pour ne pas détourner l'attention du lecteur de la conscience, seul sûr principe de l’obligation morale 5°).
Cette étude de la littérature morale de l’hermésianisme nous en a révélé les tendances foncièrement rationalistes. À la base de sa morale, nous avons rencontré ses conceptions de la théologie théorique et de la « foi de connaissance ». Puis, la raison pratique, après s’être inspirée des données théoriques, est souverainement législatrice. Elle se ramène au sentiment, instinct moral
47) Der Mensch bleibt mit Notwendigkeit an das Urteil gebunden, welches ihm in seiner Natur u. mit Notwendigkeit angetan IST (Br 423)
48) Braun défend les opera supererogatoria (1 127 ss); cf. son opuscule: Kritik der Ansichten der neuern christl. Moralisten über die evang. Räthe (1832). — Sur les problèmes de l’imputation, de la collision, du probabilisme, ils gardent le silence.
49) Catholiques : Reyberger, Mutschelle, Geishüttner, Wanker, Schenkl, Riegler, Schreiber, Frint, Sailer, Stapf, Drey. — Protestants : Stäudlin, De Wette, Reinhard, Ammon, etc.
50) IT p. IX. — Il emprunte la doctrine sur l’Eglise au Droit naturel de CL.-A. v. Drosre-HüLsHorr (II 141 s).
éveillé par la raison théorique 5). La séparation entre le physique et le moral, en apparence rigoureusement respectée dans le système hermésien, est toute fictive. Au fond, la moralité est subordonnée à la force, à l’essence physique des choses. Ce qui n’augmente pas la force, n’a pas de raison d’être devant la morale. Les actes essentiels de la religion, l’adoration de Dieu et l’expiation de l’offense faite à Dieu sont méconnues. Puisque la force, en soi impersonnelle, est le but suprême de tout, nous ne sommes pas plus personnellement intéressés à notre propre salut, moralement parlant, qu’à celui des autres. En un mot, comme l’a dit Staudenmaier, le caractère « mécanique » de l’hermésianisme est incompatible avec « le christianisme vivant ».
$ 2. Le günthérianisme et la théologie morale. ?
I. — Les idées de Günther sous le rapport de la morale
L'école philosophique et théologique connue sous le nom de günthérianisme, doit son origine au prêtre catholique Antoine GUNTHER (1783-1863), qui passa sa vie à Vienne, se vouant aux travaux littéraires sur son système philosophique 5). Au préjudice de sa foi, il s'était dans sa jeunesse, exclusivement passionné pour l’étude de la philosophie moderne. Revenu à la foi catholique, il s’appliqua à concilier la pensée moderne avec les convictions religieuses.
Cet esprit spéculatif qui n’a pas traité ex professo la morale, a pourtant exercé une influence remarquable sur plusieurs moralistes de l’époque 5). Le problème fondamental qui l’a amené à chercher de nouvelles solutions, est au fond un problème moral. Selon lui, le catholicisme, dans les temps modernes, a surtout besoin d’arriver à une compréhension plus profonde du libre arbitre. Il est d’avis qu’en refusant au Christ ce libre arbitre, au sens complet du terme, et en lui attribuant une impeccabilité ab-
51) Elvenich accusait ses adversaires des erreurs de BAUTAIN et de La- MENNAIS, ce qui pouvait se comprendre en ce qui concerne KLEE et d’autres {Acta Hermesiana, 1. fasc. Préf.). A vrai dire, la façon hermésienne de concevoir la foi de connaissance et la théologie théorique, et d’en faire l’inspiratrice de la raison morale, pourrait elle-même appeler des comparaisons avec la théorie de la connaissance de Bautain. Cf. E. Baunin, La Philosophie de Louis Bautain, dans : Revue des Sciences Religieuses (1921), p. 56 s, et p. 129 : Bautain.… « lui, l’ennemi de la raison, il en vint plus ou moins à rationaliser inconsciemment les dogmes, tout comme le faisait en ce même temps Hermès à Bonn ».
52) Nous citerons parmi ses ouvrages : Vorschule zur speculativen Theologie des positiven Christentums, 2? vol. Vienne, 1828 s. cit. « V. ». — Der letzte Symboliker, ib. 1834, cit. » 9: De :
53) p. ex. M. DEUTINGER, Ch. Were et J.-N. ExrLicx. Ce dernier a publié : Lehre von der Bestimmung des Menschen als rationale Teleologie, 2 vol. Vienne, 1842 ss ; Die neuesten Vorschläge der Reform der philosophischen Ethik u. empirischen Psychologie aphoristisch besprochen, Bonn,
solue, l’ancienne Eglise a préparé, en quelque sorte, la doctrine protestante de la justification. C’est le propre de la réforme protestante, d'avoir développé la notion de la nécessité, qui est le principe caractéristique de la Nature, au détriment de la notion de la liberté qui représente le principe caractéristique de l'Esprit. Tout en affirmant que la pratique de l’ancienne Eglise a corrigé sa théorie défectueuse de la justitia Christi, Günther regrette que la doctrine ecclésiastique, en particulier la théologie de S. Thomas et des autres docteurs scolastiques, aient adopté une conception fataliste de l'humanité du Sauveur. Cette rectification nécessaire faite, dit-il, il apparaîtra, combien sont injustes les atta-. ques des adversaires contre la conception catholique du rapport entre la religion et la morale (S. p. 119 ss, 132 s; V. II 219 ss).
Günther estime que le temps présent supporte encore le poids des dettes contractées autrefois. Il compare l’ancienne casuistique et l’ancienne morale probabiliste des Jésuites avec < l’atomistique de la physique périmée » de ces mêmes Jésuites. Mais il s’empresse d’ajouter que la honte de cette fameuse morale n’est pourtant pas telle que les croyants, même parmi les protestants, ne s’adressent à l’enseignement des Jésuites plutôt qu’à celui de leurs contemporains de l’école de Locke et de Condillac, s’ils désirent entendre une leçon sur la morale, p. ex. sur la maxime : Sois sévère envers toi-même et indulgent envers les autres (S. p. 135). Günther ne laisse passer aucune occasion de critiquer l’œuvre néfaste du XVIII siècle. Il polémise en particulier contre la tentative de réduire la révélation à une éducation du genre humain. Cette idée, dit-il, qui, depuis Lessing, fait les frais de tous les ouvrages d'histoire de religion, est plus qu'aucune autre, typique du siècle philosophique (V. II 198 s). Il polémise aussi contre les exégètes rationalistes qui réduisent le récit biblique à un symbolisme signifiant le réveil de l’homme primitif à la lucidité d’une vie personnelle 54).
Cet auteur partage avec la philosophie moderne la prétention de fournir une explication a priori de toute la réalité naturelle et surnaturelle. Il met cependant en garde contre des méthodes par trop rationnelles. C’est ainsi qu’il flétrit l’usage abusif de la méthode dite organique. Une telle conception lui semble négliger l’imprévu, dont la possibilité résulte de la vraie doctrine du péché et de la liberté 55), En ce qui concerne la scolastique, Günther regrette qu’elle se soit écartée de la doctrine anthropo-
54) S. p. 318. — On ferait mieux, dit-il, d’y voir l’histoire de la vie consciente de l’homme, en ce sens que par l’usage de la liberté l’homme a conquis l’idée du Moi et la science de l'Esprit. Le second acte de cette évolution est non pas une autre phase du mécanisme cosmique, mais l’acte d’obéissance et de sacrifice librement consenti par le Crucifié (S. p. 319).
55) S. p. 319, 345 ; V. II 342. — Il va jusqu’à soupçonner l'influence des idées de la « Naturphilosophie » dans cette thèse : L'Eglise est le Christ continué dans l’humanité. (S. p. 215).
logique des nystiques qui, dans la nature humaine, distinguaient entre esprit, âme et corps. En adsptant la théorie dualiste qui ne connaît que l’esprit et ie corps, elle fut amenée à ne plus voir qu’une différence quantitative entre l'intelligence divine et l’intelligence humaine, et à introduire ainsi le semi-panthéisme dans la philosophie et dans la théologie (S. p. 32 s). De plus, la scolastique et l’ancienne théologie n’ont vu que l « objet ». Elles ont négligé le côté subjectif du problème de la connaissance. La philosophie antique et la scolastique ont méconnu cette méthode de l'analyse subjective que nous rencontrons déjà chez S. Augustin. Après lui, Descartes le premier a essayé d'appliquer sérieusement cette méthode (V. II 132, 312 ss, 316).
La tendance de Günther se révèle encore dans sa façon d’insister sur la relation étroite entre la science et la conscience, entre notre science de la Nature et notre conscience de l'Esprit. Tandis que l’antiquité, conformément à la méthode objective et synthétique, ne connaissait que des religions de la Nature, le christianisme, s’appuyant sur le procédé subjectif et analytique, se présente comme la religion de l'Esprit. Le christianisme réalise ainsi une alliance entre la science et la religion. De la vérité objective et phénoménale du christianisme historique, la conscience personnelle et l’expérience intime pénètrent jusque dans la substance intime du christianisme. Cette pénétration ne se fait que par étapes. Pour saisir l’idée substantielle de la vérité, il ne faut pas s’adresser à la conscience chrétienne universelle, mais à la conscience personnelle et à l’analyse subjective. Günther attribue aux formules dogmatiques une valeur purement temporaire. Elles se transforment avec les progrès de la science 56).
Selon notre philosophe, la première différenciation de l’esprit humain, c.-à-d. l’éveil de la liberté et de la conscience de soimême, est due à l’action de Dieu. La liberté est pour la créature la marque de naissance qui indique qu’elle procède de l'amour divin. L'esprit constitue le principe absolu et divin dans l’homme, tandis que les deux autres éléments constitutifs, l'âme (psyché) et le corps, représentent l’apport de la Nature. L'esprit n’est pas en soi absolu et ne possède pas par lui-même sa dignité morale, mais sa manière d’être revêt un certain caractère absolu. (S. p. 48, 6LNVSITN61 7719, 87); La libre volonté prime tout dans la vie de l'esprit. Elle domine la raison. Aussi longtemps, dit Günther, que
56) V. I 213 ; S. p. 322 s, 331 ss, 334 s. — Sa conception se condense dans cette expression : Unfehlbare Autorität u. fehlbare Entwickelung (S. p. 322). Du reste, il nie la nécessité absolue de la révélation doctrinale et se contente de reconnaître, après la chute de l’homme, la nécessité d’une économie du salut. Notre foi aux vérités révélées se change en connaissance. Maïs les lumières de la raison qui nous rassurent sur les vérités, laissent planer un mystère sur leur explication quand il s’agit de pénétrer le comment. Günther appelle en général croyance toute notre science qui remonte aux idées, parce qu’en ce cas nous croyons à l’être caché, sur le témoignage des apparences phénoménales. Cf. la thèse d’Hermès, plus haut, p. 241.
la science ne fait de la volonté que le porte-queue de la pensée, et ne lui connaît d’autre péché que la négligence dans cette fonction, on n’échappera pas au panthéisme. Non seulement notre connaissance de Dieu, mais toute notre connaissance est de nature morale, parce qu’elle n’est possible sans la force spontanée de notre esprit libre. La raison est pure réceptivité. Elle ne devient capable de la connaissance que par l’intervention de la force spontanée. La raison n’est pas autre chose que ia volonté tendue vers l’objet qui agit sur elle. En ce sens, Günther tient l’amour pour le dernier mot de toute science humaine. C’est à tort qu’à l’exemple de Kant, certains catholiques confondaient le libre arbitre avec la force ou la liberté morales, et arrivaient ainsi à nier la participation de la liberté à l’acte du péché (S. p. 44; V. I 157, 210; II 93, 96).
La raison secondée par la volonté s’appelle conscience morale quand son objet est la volonté divine. Günther entend aussi par conscience la voix de Dieu qui confirme ce que l’esprit humain a deviné vaguement au moyen de la Nature. La révélation de l'esprit divin en tant qu'être séparé de nous et volonté opposée à la nôtre, se fait par l’Impératif catégorique de la conscience, phénomène comparable à la loi dynamique d’après laquelle les pôles magnétiques se repoussent ou s’attirent. Par suite du péché originel, l’union entre Dieu et l’homme fut remplacée par la conscience d’un antagonisme. Cette conscience morale représente un des effets anticipés de l’œuvre de la rédemption (S. p. 111; V. II 210, 93, 147 ss).
Sous la forme de la conscience morale, le Christ est, dès le début, entré dans l’humanité et vit en elle comme le témoin intime d’une loi nouvelle. Le miracle de l’incarnation du Logos se manifeste d’abord dans l’homme par la voix de la conscience. La rédemption ainsi commencée allait peu à peu atteindre le moment de maturité où l’incarnation personnelle du Logos pouvait devenir une réalité historique. Günther fait jouer à la conscience le rôle qui, dans la philosophie de Hegel, appartient à la raison absolue : La conscience morale revêt un caractère de certitude apodictique et d'autorité absolue. D’après cette doctrine, le Christ est la personnification de la conscience de l’humanité. Nous devons, dans la vie religieuse et morale, imiter l’obéissance du Christ, afin de subordonner notre psyché à l'esprit et notre esprit à Dieu 57).
57) La conscience humaine du Christ est en tout semblable à la nôtre. Günther explique l’union hypostatique dans un sens qui laisse subsister dans le Christ deux personnes unies d’une façon dynamique et organique, tout comme l’âme humaine, selon lui, se compose de l’esprit et de la psyché. Il arrive à la conclusion que le Christ possède, lui aussi, notre liberté de choisir le bien ou le mal, et que, par cette libre décision, il a pu opérer notre rédemption. Pour contre-balancer les mauvais penchants de notre nature, il nous a mérité le don du Saint-Esprit (cf. V. II 209 s).
Günther croit partout atteindre le vrai par une synthèse de l'aspect subjectif et de l’aspect objectif. Dans la question du bien moral, il procède de la même façon : Nécessairement, toute règle morale subjective repose sur une réalité objective, c.-à-d. sur la volonté divine. Dans toute détermination morale, il s’agit de choisir un bien, un objet qui mérite le nom de bien de la manière dont Dieu est lui-même le bien personnel. La sainteté signifie, selon Günther, la domination de l’esprit sur la chair, et sa soumission à Dieu (S. p. 45, 48, 109). Il n’admet pas que l’idée du bien soit ramenée à celle de la loi, et que Dieu soit primairement considéré comme le législateur absolu et suprême. Dieu est surtout l’amour absolu. Il est, certes, aussi la loi souveraine, mais
seulement en tant que l’amour l’exige. La loi est toujours au service de l’amour.
Tout s'explique par l'amour. Dieu qui aime son Moi, aime aussi de toute éternité son Non-Moi, c.-à-d. cette pensée éternelle d’un être qui, sous forme de négation, est exactement l’opposé de l’être absolu de la Trinité divine. Œuvre de l’amour, le monde actuel est parfait en son genre, et l’unique possible. Par un acte libre de sa toute-puissance, Dieu réalise cet objet éternel de sa complaisance, sans que la création puisse contribuer à son bonheur absolu. Quelle est alors la fin de la création? Rien que le bien et le bonheur des créatures, répond Günther. Dieu ne serait pas souverainement saint s’il poursuivait une autre fin absolue que celle d’aimer. Cet amour veut que l’homme atteigne «sa perfection, objective » en s’unissant à Dieu. Une certaine « perfection subjective », à savoir la domination de l’esprit sur la nature, serait possible sans l’aspiration vers Dieu et vers l’union éternelle avec lui. — Günther tire de ces thèses la conclusion que la loi comme telle n’exprime pas l’idée profonde des choses. La loi règle l’ordre extérieur des manifestations de la vie. Elle ne représente rien d’originai dans la Nature, mais seulement une limitation des forces
- libres qui tendent vers l'idéal. Les lois ne sont pas identiques à
l’Idée et n’offrent pas à notre volonté un idéal inaccessible. C’était l'erreur de l’idéalisme moderne, d’attribuer à la loi un caractère absolu. Cette erreur d'imaginer une loi idéale et irréalisable, suppose cette autre doctrine qui prétend que l’homme peut, par ses forces spirituelles, non seulement maintenir sa dignité vis-à-vis de la Nature, mais encore accomplir la rédemption et la transfiguration de sa nature physique, ce qui est uniquement l’œuvre de Dieu. L'homme satisfait à la loi quand, fidèle au décalogue et à la voix de la conscience, il sauvegarde sa liberté devant la contrainte de la Nature. La loi, servante de l’amour, assure l’ordre dans les manifestations vitales des êtres créés. Mais nous sommes appelés à dépasser la loi. Portés par l'amour, nous pouvons acquérir un surcroît de mérite. Ce que nous opérons ainsi en plus de ce qui est généralement exigé, ne rentre plus dans la catégorie
TO
des devoirs. Cette doctrine des œuvres surérogatoires, dit Günther, ne porte aucun préjudice à notre humilité (S. p. 189-148; V. II 123 ss, 129).
Sa théorie du but de la création amène notre théologien à accuser l’ancienne école d’être dominée par l'esprit du judaïsme, qui considère beaucoup plus la toute-puissance et la majesté de Dieu que sa bonté. Si cette école avait raison, l’amour de Dieu pour ses créatures ne serait plus un amour pur. Il faut, dit Günther, identifier l’honneur de Dieu avec sa sainteté, c.-à-d. avec son amour infiniment parfait. À mesure que l’homme a mieux compris sa propre liberté, il a aussi mieux su apprécier l’amour et la sainteté de Dieu. Les anciens théologiens regardaient Dieu comme la fin des créatures, parce qu’ils avaient l’habitude de ne les envisager que sous leur aspect objectif ou physique, en négligeant le point de vue subjectif ou moral. Par suite de cette doctrine, l’ancienne école avait une conception toute matérielle de la culpabilité morale. Elle y voyait surtout une dette contractée envers Dieu par le refus de l'honneur dû à sa divine majesté (V. II 123-132). En vertu de sa nouvelle théorie, Günther rejette complètement l’idée d’une satisfaction. La rédemption signifie uniquement la communication d’une vie divine. Pourquoi satisfaire, puisque l'amour éternel de Dieu ne pouvait jamais faire défaut à l'humanité ? Selon Günther, Dieu nous est propice, non pas à cause du Christ ; au contraire, parce qu’il nous est propice, il nous a donné le Christ (V. II 260 s).
Suivant la doctrine günthérienne, l’homme qui est à luimême sa propre fin, représente également la fin de toute la création. En jouissant de la conscience de soi-même; il conduit en sa personne tous les êtres à leur vraie finalité. La conscience de soimême constitue l’être personnel : L’individu devient une personne par l’action de la libre volonté, en passant d’un état de personnalité imparfaite et de vie instinctive à la pleine possession de soi-même 5). La liberté d'esprit et, partant, la personnalité se perd, quand l’homme s’habitue à ne plus agir avec liberté. Par suite du péché originel, la liberté humaine n’est d’abord qu’une « spontanéité physique », et un antagonisme existe entre l’âme et la chair, entre l’esprit et la nature physique. La foi aussi revêt au début la forme d’un acte spontané. Par la réflexion, elle arrive à la clarté de la conscience et se transforme progressivement en savoir (V. II 143 s, 172, 214; S. p. 61 s, 1225).
Sur beaucoup de points de détail, Günther se conforme strictement à l’enseignement et aux usages de l'Eglise. Il trouve p. ex. de belles paroles pour défendre le célibat contre ses détracteurs (V. I1 133 s). Remarquons cependant qu’il a gravement méconnu
58) Ist denn Persônlichkeit etwas anderes als Selbsthbewusstsein (V. II 214).
le vrai rapport entre l’homme et Dieu et défiguré la doctrine du péché et de la rédemption expiatoire. Malgré sa vive opposition contre les rationalistes du XVIIT: siècle, il s’est rapproché d’eux par le fléchissement de sa doctrine dogmatique et morale, et par
l'emploi d’une méthode basée sur le rationalisme et le subjectivisme.
IT. — Une adaptation de la philosophie günthérienne à la théologie morale de l'Eglise (Werner).
Il est indispensable de parler ici brièvement d’un moraliste dont l’ouvrage est de l’aveu de J. SCHEEBEN une des productions les pius grandioses de la théologie morale moderne en Allemagne, aussi bien par son étendue que par sa profondeur et son originalité 5°). Il s’agit du Système de l'éthique chrétienne %) de Charles WERNER (1821-1888), que ses nombreux travaux sur l’histoire de la littérature théologique ont rendu célèbre. Cet auteur, qui ne se départira jamais complètement des idées de la philosophie günthérienne, s’en montre particulièrement imprégné dans son manuel de morale, œuvre de sa jeunesse 4). Il s’approprie la manière de penser de Günther, sans pourtant le suivre dans les erreurs trop manifestes. Werner déclare dans la Préface qu’il ne se flatte pas d’avoir réalisé tous les résultats qu’on est en droit d'attendre des principes de ce philosophe pour assurer à la morale chrétienne un fondement scientifique (I p. IV). Il est comme lui convaincu de l'insuffisance de la scolastique, tout en reconnaissant la grandeur de $S. Thomas qu’il aime à consulter, Malgré les importants travaux historiques sur la philosophie scolastique qu’il a entrepris dans la suite, il n’a, en général, pas changé d’opinion sur la nécessité de la compléter par la pensée moderne. A l'instar de Günther, il est quelque peu optimiste en ce qui concerne la théorie de la connaissance et la spéculation sujectivistes des modernes. Selon lui, l’ancienne spéculation chrétienne, inaugurée par S. Augustin, croyait atteindre l’objet immédiatement, tandis que la pensée moderne, depuis Descartes, s’appuie sur la conscience de soi-même ®). Werner paraît attacher une grande
59) Cf. Handweïiser (1867), p. 291.
60) System der christl. Ethik, 3 vol. Ratisbonne, 1850 ss (2. éd. 1888). Voir aussi son ouvrage : Franz Suarez etc. (1861), où p. ex. il précise son opinion sur la nécessité de changer le traité scolastique des vertus et la doctrine des quatre vertus cardinales (1. c. IL 225).
61) BrezNay (L. c. p. 165) écrit sur Werner : mansit peotericus tota vita sua.
62) Contrairement à Günther, il confond S. Augustin avec les anciens caractérisés par une foi naïve à l’objectivité : « Standpunkt der unvermittelten Objectivität ». Il leur oppose la théorie moderne de la certitude subjective : Der letzte Grund unserer geistigen Gewissheit ist die geistige Selbstgewissheit (I 54 ; cf. I 58).
importance à la ressemblance apparente de certaines théories modernes avec la pensée chrétienne, quoiqu'il constate lui-même l'opposition irréductible de leurs principes %). Il se dit d’autant plus satisfait de sa propres synthèse de la science morale qu’elle correspond, dans ses trois aspects différents, aux trois systèmes successifs de Kant, de Fichte et de Hegel (I 99).
L'auteur, tout inféodé qu’il est au système de Günther, a emprunté à BAADER quelques-unes de ses idées. Mais pour l’ordre systématique et la conception générale de la morale, il s’est mis à la remorque de SCHLEIERMACHER, dont il exalte les grands mérites (I 98). À la manière de ce théologien protestant, il emploie le terme de « conscience de la communauté ecclésiastique » et définit la morale : la science de la vie chrétienne et l’histoire du royaume de Dieu (I 4 s). En analysant la conscience de la communauté chrétienne, il essaie de trouver l’idée de la morale du christianismé. Il distingue, en effet, avec Schleiermacher. trois aspects du monde moral : le bien, la vertu et les devoirs #). C’est encore sous son influence qu’il fait partout la distinction entre l’activité morale représentative ou symbolique, et l’activité morale organisatrice ou productrice 5).
Werner ne s’est pas soustrait à l’ascendant de l’école catholique de Tubingue. Il semble comparer l’œuvre spéculative de Staudenmaier à celle de S. Thomas d'Aquin (I 48). Des manuels de Sailer et de Hirscher il dit qu’ils ont surmonté le formalisme de la morale de Kant par une conception vivante et pénétrante de la vie chrétienne. HIRSCHER lui paraît avoir atteint la perfection en son genre, à savoir dans l’art d'interpréter l'expérience morale du chrétien. Werner voudrait compléter l’œuvre de ces moralistes par un approfondissement spéculatif. Jusqu'à présent, dit-il, la tâche des moralistes consistait à débarrasser l'esprit chrétien de l’alliage des opinions du jour. Pour sa part, il se sent la vocation de tenter l’œuvre positive d’une philosophie ori-
63) Il établit p. ex. une comparaison entre les théories de Clément d'Alexandrie et de Lessing sur la révélation envisagée comme une œuvre de pédagogie (1 28 s).
64) Plan u. Absicht dieses Versuches ist, die Idee der christl. Sitte aus dem objectiven, durch Christus in der christl. Gemeinde gesetzten u. erweckten Gemeindebewusstsein heraus zu entwickeln (I 2 s).
65) Au lieu de décrire la vie morale individuelle et collective, à la façon de Hirscher, il entend construire un système spéculatif de la morale, en ramenant le contenu de la conscience chrétienne et les conditions variées de la vie aux principes nécessaires de la philosophie. Il ne veut rien moins que fournir, au point de vue moral, une synthèse totale de la pensée chrétienne Œp. IVSs, p. IX ; — cf. WERNER, Gesch. der kath. Theol., p. 591). — Das in den geistigen Zuständen der Gegenwart gegründete Bedürfnis : das wicdergeborene Bewusstsein christlichen Lebens u. christl. Sitte auf principielle Gedankenverhältnisse zurückbeziehen und aus deren Notwendigkeit, das Leben, in dem sie verwirklicht sind, begreifen (I p. V).
ginale de la vie chrétienne. I1 poursuit encore le but particulier de montrer la portée sociale de la morale chrétienne, entreprise qu'il juge nécessaire pour la défense du christianisme dans les temps modernes. Il entend prouver que les nations vieillies ne
Pen rajeunir que par l’ordre social du christianisme (I p. VL P. S)à
Notre moraliste tient pour condamnée l’ancienne division en morale générale et en morale spéciale, parce qu’elle est un reste de l'esprit scolastique et ne répond plus à la conception vivante et personnelle des modernes *#). La tripartition introduite par Schleiermacher lui semble être une acquisition définitive. La morale catholique est, nécessairement, une doctrine des biens, une doctrine de la vertu et une doctrine des devoirs, trois aspects différents qui correspondent aux trois tendances principales visibles dans son histoire. Ces trois types de la doctrine morale continuent l’enseignement spécifique des Apôtres S. Jean, S. Paul et S. Jacques. Dans une analyse détaillée de l’histoire de la morale, il fait ressortir que ces trois types s’y -répètent sans cesse 67),
Werner se propose de faire entrer dans son système de la morale, en les conciliant ensemble, les trois tendances caractéristiques qu’il a relevées dans l’histoire de la morale. Dans la Doctrine des biens, il s'occupe du fondement métaphysique ou de « l’Idée » de la morale. Il envisage les trois sphères de la réalité, à savoir Dieu, l'Esprit et la Nature, et déduit de cet ordre ontologique les lois de l’ordre moral. Dans cette première partie de la morale, il emploie « la méthode dialectique ou constructive ». La doctrine de la vertu nous enseigne comment l’idée de l’ordre moral devient une réalité psychologique. La méthode est descriptive. La doctrine des devoirs expose quelles sont les conditions de la vie humaine qui engendrent les obligations, et quels devoirs déterminent, par conséquent, la libre volonté humaine. Elle présente l’ordre moral sous la forme impérative, en s’appuyant sur le décalogue (I p. IX, IT 3 ss).
Visiblement influencé par Baader, l’auteur développe une thèse étrange sur l’origine du mal : La nature créée fut déjà al-
66) Die noch jezt nicht ganz ungewohnte Einteilung der Ethiken in eine Ethica generalis u. specialis ist der letzte Rest scholastischer Distinclionsweise, welcher vor den Anstrebungen einer lebcndigen Vermittelung der sittl. Wahrheit im Selbstbewusstsein des persônl. Geistes nicht weiter bestehen kann (I 53).
67) cf. I 1-101. — La distinction entre la doctrine de la vertu et la doctrine des devoirs aurait été provoquée par l’opposition à la conception pro-
testante de la morale, quoiqu’elle soit en elle-même justifiée (III 88). — Sur
Schleiermacher, voir p. 19. il
térée lors de la chute des anges, qui est le principe de tout mal. Elle fut matérialisée ‘). Sans cette altération de la nature, le péché de l’homme n'aurait pas été possible ‘). La chute de l’homme accentua le désordre de la nature et la prépondérance de la matière (I 129 s).
Avec Günther, notre moraliste insiste sur ce point que la libre volonté seule constitue l’essence de la personne humaine. Le devoir de l’homme moral consiste à transformer progressivement la liberté d’indifférence en la véritable liberté morale. Celleci le rend capable de se déterminer soi-même, c.-à-d. de choisir le bien moral en vertu de sa conviction personnelle. Faculté morale, la liberté forme en même temps le principe de la vie intellectuelle. Le fond moral de l’homme est comme le roc inébranlable sur lequel repose toute certitude, et d’abord la certitude du bien moral. L’idée du bien est une idée immanente. Nous sommes forcés d’y croire absolument, même lorsque nous désespérons de réaliser les idées du vrai et du beau. Nulle connaissance ne devient possible que si elle se rapporte à l’idée du bien. Il faut qu’elle se vérifie dans la vie morale, pour que nous puissions la reconnaître comme vraie. L’idée du bien ne se ramène pas à celle du vrai et du beau. Noble intuition de l’âme chrétienne, elle est au fond identique à la conscience morale. Voilà, selon notre auteur, l’unique vraie doctrine du bien moral (I 422, 445).
Werner applique au système moral du probabilisme le qualificatif d’ « atomisme », c.-à-d. il le considère comme une conception très extérieure de la morale. Les probabilistes, dit-il, méconnaissent la nature du dictamen de la conscience morale qu’ils confondent avec le jugement de la raison. Il croit découvrir une parenté entre l’esprit des Jésuites, partisans du probabilisme, et la mentalité des philosophes français du XVIII siècle, qui étaient leurs élèves. Leur façon de penser est la même. Seule l'attitude diverse devant l’autorité ecclésiastique les sépare les uns des autres 7). Selon lui, la théorie du sens moral de l’école de Shaftesbury et la théorie du probabilisme qui réduit la cons-
68) Der Ursprung der Materie ist also das im Naturleben mit dem Geistfalle parallel gehende Ereignis, u. der Todéskeim in der Natur, durch die Geistsünde geweckt (1 128). In die Natur ist zufolge ihrer Materialisierung die Differenz eines lichten u. dunklen Princips gesetzt worden (I 132).
69) Das Urbôse gibt als sollizitierender Reiz zum Sündigen das einzig ausreichende Erklärungsprincip des menschlich Bôüsen ab (1 265). Das Bôse in der Welt der rein geistigen Wesen ist die metaphysische Voraussetzung des moralisch Bôüsen in der Menschenwelt (I 133).
70) I 442, — Selon Werner, les Jésuites soutenaient avant tout l’autorité extérieure de l'Eglise, tandis que les jansénistes cultivaient la piété intérieure. Il voit dans les controverses probabilistes et dans l’antagonisme entre le jansénisme et le jésuitisme, une recrudescence de l’ancienne opposition entre augustinisme et pélagianisme, entre thomisme et scotisme ( 439). — Voir, à ce sujet, la pensée de Môhler (p. 299 ss).
cience morale à un simple jugement, représentent les deux extrêmes opposés. La vraie conscience morale constitue une puissance autonome et infaillible, exempte de l’empire de l’intelligence, une autorité sacrée qu’il faut respecter, sans en douter ( 441 s, 446). Sa certitude repose sur une dialectique instinctive qui n’a pas besoin de recourir à des raisons explicites. Aussi, , dans le temps moderne, on fait de la science morale moins une explication raisonnée des devoirs qu’une doctrine de la vertu. On remplace la « science >» des devoirs objectifs par la « cons- -cience » fondée sur la conviction personnelle. Par le fait même, les investigations des probabilistes ont perdu leur raison d’être. Du moment que l’homme a le sentiment intime de ce que demande la vertu, il ne s’adresse plus à une maxime de la raison, présentée par des autorités extérieures. Seule une conscience morale peu développée peut encore avoir besoin de ces autorités 71), La conscience morale se ramène, selon Werner, à une sorte de sentiment, c.-à-d. à la conscience immédiate de la volonté divine. Elle est la voix de Dieu, l’organe authentique de la vérité. Dans un certain sens, elle s’identifie avec l'Eglise qui représente la conscience morale extériorisée, et projetée dans l’existence sociale de la race humaine. L’origine commune est le Logos. Avec Günther, notre moraliste enseigne que la voix de la conscience signifie la révélation première et primitive du Christ dans l’humanité déchue, la forme première et primitive de son incarnation (I 415 s, 426 s; II 48, 52).
L'influence de la pensée günthérienne s’accuse tout particulièrement dans la doctrine de la loi morale. Pour motiver le caractère absolu et invariable de celle-ci, Werner prétend qu’en Dieu la pensée de la création est une pensée nécessaire. Elle serait cette idée du Non-Moi qui forme le pendant inévitable de l’idée du Moi divin. Dieu pouvait ne pas créer le monde, mais il ne pouvait pas créer un autre monde. Du caractère déterminé et nécessaire du monde créé il résulte qu’aussi la tâche morale des individus est absolument déterminée et invariable. La loi morale ne dépend de la libre volonté de Dieu qu’en tant que Dieu aurait pu ne pas créer le monde 7).
71) In der probabilistischen Doctrin… wird jedes Ergriffensein des Innern von der realen u. bestimmenden Macht des Guten ignoriert, u. nur die äusserliche u. juridische Beziehung zum Gesetz hervorgehoben ( 440 Se _— Die strebende Tugend fühlt mit jedem Fortschritt ihre Kraft, ihre Sicherheit wachsen u. gewinnt an Würde durch ihr freies d. h. sich selbst bestimmendes Walten. Autoritäten, so ausschliesslich angewendet wie bei den Probabilisten, gehôren für Unmündige, Unentwickelte, Ungeprüfte (1 444).
72) III p. IV. — Denn nicht die Môglichkeit ihres Andersseins, sondern die Môglichkeit ihres Nichtseins bedeutet dem christl. Bewusstsein die Contingenz der Weltsubstanzen (III p. V ; cf. I 127).
LE PECENCEE
Selon Werner, la mystique fait partie de la théologie morale. Dans l'orientation psychologique de la mystique du moyen âge se révèle le pressentiment d’une expérience plus profonde de la vérité chrétienne, expérience fondée sur la conscience immédiate de la vie personnelle. La mystique forme la transition de la spéculation naïve qui prétendait saisir la réalité objective comme telle, à la conception moderne qui fonde la certitude sur la conscience de soi-même *#). L'auteur est convaincu que son propre système favorise la pensée mystique. La doctrine de la vertu, dit-il, montre que l’ordre ou le désordre dans les relations entre Dieu, l'Esprit et la Nature affecte les êtres jusque dans leur substance (II 5)). Il relève, parmi les représentants de la mystique : S. Thérèse, S. François de Sales, Bellarmin, Fénelon, Malebranche et même le théosophe Baader (I 93 s).
Werner conçoit la morale chrétienne dans son rapport essentiel avec l’œuvre du Christ. Le second volume, doctrine de la vertu, se divise en deux parties : la première dépeint la vie du Christ, idéal de la moralité ; la deuxième montre comment homme reproduit cet exemple par une vie vertueuse ou le renie par une vie coupable. Sans se laisser entraîner aux erreurs christologiques de Günther, il va toutefois jusqu’à considérer le non posse peccare comme un résultat du développement moral de la personnalité du Christ *). Sa théorie sur les vertus est des plus. originales. Il consulte, pour cette matière, S. Thomas et notamment Schleiermacher. Mais il recourt surtout à sa propre spéculation et cherche à découvrir des rapports logiques entre les différentes vertus, souvent à l’aide de déductions assez subtiles. Nous ne pouvons entrer dans le détail de ces innovations parfois curieuses. L’auteur envisage la vie morale d’après l’idée de l’organisme et distingue trois phases : le début, le développement et la perfection de la vertu. Avec cela, comme nous l’avons déjà relevé, il distingue partout entre la vie morale organisatrice ou productrice — ce qui caractérise le début — et la vie plutôt symbolique ou représentative, ce qui dénote une phase plus avancée. En outre, pour systématiser les données de la vie morale, il revient régulièrement aux trois facultés fondamentales : esprit, cœur et volonté. Se permettant beaucoup de libertés avec la terminologie, il nomme p. ex. péchés capitaux des péchés considérés comme graves (II 293 ss). Nousrencontrons, dans cette partie du manuel,
73) (Die Mystik) hat den geschichtl., Uebergang aus der ältern, auf dem Standpunct unvermittelter Objectivität stehenden christl. Speculation in die moderne Denkart angebahnt, in deren Geist die Gewissheit einer wahren u. echten Erkenntnis auf die richtig erfasste Idee des eigenen Selbst gestützt wird (I 58).
74) II 28 ss. — Die fortschreitende Entwickelung des zeitlichen Lebens Christi ist eine allmählige Befestigung des wandelbaren Menschlichen in der unwandelbaren Gôttlichkeit (II 18). — Cf. ScHEEBEN, dans : Handweïser, 1867, p. 292.
des pages magnifiques sur les sacrements et les autres mystères de la vie catholique #5).
L'ouvrage, dans son ensemble, se ressent de la jeunesse de l'auteur et de l’influence des philosophes qu’il a particulièrement admirés. On pourrait plutôt l’appeler une philosophie morale chrétienne qu’une théologie morale. Sans doute, la pensée spéculative de Werner ouvre parfois des horizons grandioses. Mais il y a peu de clarté dans cette pensée hardie et profonde. On cherche en vain les définitions et les conclusions précises. Il a, dans la suite, rédigé en latin un compendium plus simple et plus correct, tout en maintenant l’essentiel de sa conception systématique et de ses idées directives *). |
$ 3. Le traditionalisme intuitioniste de M. Deutinger au point de vue de la théologie morale.
Parmi les esprits qui, vers le milieu du XIX° siècle, s’ingéniaient à fonder la théologie sur de nouveaux principes, Martin DEUTINGER (1815-1864), fut un des plus originaux et des plus profonds. Comme Günther, dont sa pensée s’inspire en première ligne, il crut trouver une solution moyenne entre la scolastique et la philosophie moderne. Il s'était formé à l’école de Schelling, de Baader et de J. Goerres. Dans ses nombreux écrits philosophiques, il a fait une place à la morale 7). La philosophie morale est, selon lui, la théologie morale arrivée à sa forme rationnelle.
Deutinger s’est proposé de remédier à l’égale insuffisance de La scolastique et de la philosophie moderne. Selon lui, la scolastique, qu’il juge en premier lieu sur la méthode de $S. Anselme, ne parvient, par son procédé analytique, qu’à prouver la possibilité de ses conclusions. La philosophie moderne qui, par un excès
75) Dans la Doctrine des devoirs, gros volume de 755 p., notre attention est surtout attirée par des notes historiques et statistiques (p. ex. sur les ordres consacrés à la charité, III 295-302). — Les devoirs sont d’abord des devoirs du culte divin (1. « symbolisierende » : Gebet, Opfer ; 2. « organisierende »: Selbstheiligung, Eid, Gelübde, etc.; 3. « äusserlich darstellende »: Wort, Gesang, Räume, Zeiten), ensuite, des devoirs de la vie active (devoirs humains, en général, devoirs sociaux particuliers dans la famille, l'Etat, l'Eglise). — Voir p. ex. les paragraphes sur la vocation sociale ($ 111) ou sur les associations d’assistance mutuelle ($ 162).
76) Enchiridion theologiae moralis, Vienne, 1863 (352 p.).
77) Grundriss der Moralphilosophie, Dilingen, 1847, cit.: « Gr. » — Moralphilosophie, 1849, cit.: « M. ». — Das Princip der neuern Philosophie u. die christl. Wissenschaft, Ratisb. 1857, cit.: « Pr. » — Die christl. Ethik nach dem Apostel Johannes, posth. éd. par L. KasTNeR, ib. 1867, cit.: « Eth.» — Cf. G. Sarre, M. Deutinger als Ethiker, Paderborn, 1908. — Deutinger fut peu de temps prof. de philosophie à la Faculté de théol. cath. de Munich. La fonction de prédicateur à l’université lui procura une nouvelle occasion d’exposer, en public, ses idées particulières sur la religion et la morale (« Die christl. Ethik », que nous venons de citer, n’est qu’une collection de ses sermons).
contraire, exige pour la connaissance une nécessité absolue, se renferme dans un subjectivisme stérile. Il recourt lui-même d’une part à la certitude basée selon la méthode de Descartes, sur le fait de la conscience; d’autre part, il proclame la nécessité de la croyance, de l’accueil volontaire de l’objet, si l’on veut que la connaissance dépasse l’apriorisme subjectif de la philosophie moderne. Le doute, dit-il, qui est nécessaire pour acquérir la certitude, laisse toujours subsister la foi à une vérité supérieure (Pr. p. 19 ss, 449; Eth. p. 303, 507). A la philosophie de l'identité, Deutinger oppose sa méthode dite synthétique qui voit dans tout acte de connaissance un acte de « transposition » ou de changement de qualité. Comme la ligne mathématique, loin d’être simplement une quantité de points, exprime un changement de qualité qui renferme une négation; comme tout composé chimique n’est pas le résultat d’un simple addition, mais un produit de qualité différente, obtenu par une transformation ou transposition; comme enfin toute vie, et surtout la vie morale et religieuse, ne se forme que par un changement ou une sorte de « transsubslantiation » : de même la connaissance n’a lieu qu’au moyen d’une transposition qualitative de l’objet (Pr. p. 452 s). La parole a servi de médium pour cette transposition. Elle n’est pas une invention humaïne, mais un don d’en haut. L’homme n’a pu faire usage de la liberté avant que la volonté divine, expression d’une liberté supérieure, se manifestât à lui par la parole. L'origine de la langue coïncide avec la révélation du précepte divin. La parole primitive était, en même temps, pour l’homme, la révélation de sa fin morale qu’il n’aurait pu connaître ni par lui-même ni par la Nature (Pr. p. 456; Eth. p. 22, 420).
Pour que la raison puisse discerner la loi morale de la loi logique, elle doit lui attribuer une autre signification et une autre origine. La loi morale ne serait pas la loi de la liberté, si elle se confondait avec la loi de la nature. Deutinger s'oppose à l’idée d’une « morale naturelle >» ou d’une « religion naturelle » (Eth. 421, 508; 35).
Selon ce philosophe, la raison ou la conscience de soi-même ne constitue pas la source, mais seulement le premier élément et la condition de la connaissance de Dieu et des choses. Elle n’est que la forme universelle de la connaissance humaine. D’elle-même, elle ne sait absolument rien. La conscience assure la certitude, sans qu’elle puisse communiquer la science *). Cette raison
78) Pr. p. 459, 314, 525, 426. — Il identifie tout intellectualisme avec l’'intuitionisme : Von der Anschauung eines unmittelbaren Zusammenhangs mit Gott sind unbewusst alle jene durchdrungen, welche die Vernunft als eigene Quelle der Erkenntnis der Offenbarung gegenüberstellen (Eth. p. 36). — Il parle de « l’agnosticisme » moderne qui considère la raison comme une source de connaissance, et comme une lumière intérieure qui illumine les idées (1. c.).
—VEATL I —
ou conscience qui domine les sens, et, par eux, le monde visible, est elle-même subordonnée à la volonté qui la soumet à la vérité révélée. La libre volonté est la puissance suprême et décisive de ] esprit. Il faut pouvoir librement choisir un but, c.-à-d. il faut se décider, pour pouvoir discerner. La vie de l’esprit dépasse la raison, elle est « suprarationnelle ». En ce sens, Deutinger déclare que la volonté est le principe de la connaissance *).
Comme la raison ne sait rien de la Nature sans l'expérience sensible, de même elle ne sait rien de Dieu sans {a foi en la révélation %), Mais cette foi n’est vivante que dans la mesure où elle pénètre dans la raison et devient rationnelle. La raison possède le pouvoir de comprendre aussi bien la vérité que l’enchaînement nécessaire des doctrines de la foi, à l’aide de cette « transposition » qui est la vraie méthode de la philosophie. Tant qu’on n’a pas compris sa conformité avec la raison et avec la nature, la foi n’est qu’une « foi de cœur » (Herzensglaube), gage d’une vérité possible, non pas d’une vérité incontestablement établie 81). La foi est la base nécessaire pour l’éducation de l'humanité. Celle-ci doit s’élever de l’état d'enfance à la pleine liberté d’une vie consciente et personnelle.
Ces conceptions, appliquées à la théologie morale, conduisent Deutinger à mainte erreur et lui font méconnaître le véritable ordre surnaturel. La fin immédiate de la création, dit-il, n’est pas ia gloire de Dieu, mais le bonheur des créatures. Cependant, du moment qu’il voulait créer, Dieu devait produire des êtres raïisonnables qui n’atteignent leur propre bonheur qu’en se tournant vers lui (Pr. p. 477 ss; Eth. p. 81; Gr. p. 10). La prescience divine relative à nos actes libres et la prédestination efficace sont, selon Deutinger, incompatibles avec la liberté humaine ®#). Il enseigne que l’homme possédait nécessairement, par le fait même de la création l’état de justice primitive (M. $ 69). La doctrine du péché originel que d’autres disent incompréhensible, résulte, au contraire, avec une logique absolue, de la disharmonie profonde que nous constatons dans notre nature (M. $ 77-81; Gr. P. 20). Deutinger prétend également démontrer par une déduction rigou-
79) Pr. 13, 323, 426, 505 s, 524 s; Gr. 16; cf. Eth. 37 s. — Was unsere Vernunft zum Denken bewegt, ist mehr als sie (Eth. p. 418). — Il se rapproche des formules du pragmatisme, p. ex.: La vie n’est pas accessible au pur savoir et aux formules logiques. Nous ne connaissons véritablement que ce que nous vivons (Eth. p. 103). — Voir Günther, plus haut, p. 259 S
80) Semblable à l’œil qui ne voit rien sans la lumière, la raison, ou la vonscience de soi-même ne voit rien sans la foi. (Pr. p. 525 s).
81) cf. DEUTINGER, Geist der christl. Ueberlieferung (2 vol. 1850 s), I 47 ss, 162 s. — L’homme, dit-il, qui pénètre le contenu de la foi, reste toujours très éloigné d’une compréhension parfaite. Les vérités de la foi sont néanmoins les fondements de notre connaissance. Le mystère de la Trinité est l'unique source de toute vraie connaissance (Eth. p. 442). M
82) M. 8 207-210; Gr. p. 68. — II croit même découvrir du panthéisme
dans la doctrine de la prédestination (CEE
reuse que le précepte du paradis devait nécessairement avoir la forme d’une défense de manger le fruit d’un arbre. Il fait voir que cette loi pouvait seulement être une loi négative, parce qu’elle devait provoquer le premier acte de la volonté humaine et par là rendre possible l'emploi de la liberté (Gr. p. 16 s; cf. Eth. p. 83).
La conscience morale est notre certitude intime que nous sommes personnellement responsables de nos actes, ou plus simplement la conscience générale de notre liberté. Comme la foi, elle est absolument fondée sur la liberté. Elle représente en nous ie témoignage suprême de la vérité. C’est par elle que Dieu témoi- * gne en faveur de sa révélation. Pour avoir conscience de la différence entre le bien et le mal, nous avons eu besoin d’un commandement extérieur, par conséquent, d’une révélation positive. La connaissance de la loi morale nous vient uniquement d’une révélation sortie de l’autorité divine (Gr. p. 54 s; M $ 61 ss; Eth. p. 473). Tout comme la raison et la volonté, la conscience morale est une des facultés de la nature humaine, plus particulièrement une faculté de l’âme; car l’auteur distingue dans la nature humaine entre le corps, l’âme et l’esprit. Il appelle la conscience morale le sentiment le plus noble de l’âme. Elle est « une disposition et une sensibilité spontanées pour l’éternel. » 53).
La philosophie, dit Deutinger, prouve a posteriori, c.-à-d. en s'appuyant sur l’expérience et la conscience intimes, que l’obligation de l’amour envers Dieu a son principe dans l’amour-propre. Cet amour est pour l’homme un besoin, parce qu’il ne peut atteindre la liberté parfaite qu’en unissant sa volonté à celle de la personnalité divine. De cette façon, l’amour de Dieu dérive de l'amour de soi-même (Gr. p.59; M. S$$ 181 ss, 239). Cette assertion répond à la thèse plus générale que la fin première de la création n’est pas l’honneur de Dieu, mais le bonheur des créatures. Par cette conception, Deutinger affaiblit l’idée de la souveraineté divine. Il va plus loin encore et prétend que le christianisme demande à l’homme, non pas d’être parfait parce que Dieu est parfait, mais simplement d’être parfait comme lui. En d’autres termes, il ne faut pas que l’homme se décide pour le bien, parce que Dieu est lui-même le bien, mais parce que le bonheur même de l’homme demande qu’il choisisse le bien. Si l’homme, dit-il, pouvait être heureux sans avoir à choisir entre le bien et le mal, Dieu l’aurait certainement dispensé de faire ce choix. En effet, Dieu alors n’aurait pas eu le droit d’exiger de l’homme qu’il préférât le bien au mal. Il serait injuste et inique d'imposer à l’homme des devoirs qui ne lui rapportent aucun fruit. D’autre part, l’auteur affirme que la bonté morale de l’acte humain ne réside ni dans notre volonté, ni dans notre nature, mais en Dieu seul (Pr. p. 486 s; Gr. p. 59 s, 56; Eth. p. 57).
83) Gr. p. 16; cf. DEUTINGER, Seelenlehre (1843), 8 116, 129.
Ne perdons jamais de vue la thèse centrale de Deutinger : la libre volonté constitue le premier principe aussi bien de la connaissance que de l’action. La liberté personnelle est, selon lui, une puissance < surnaturelle » et « suprarationnelle ». I1 définit la morale une science philosophique qui a pour objet la troisième des puissances fondamentales de la nature humaine, l’action libre. La conscience de la liberté forme le centre de la vie. La morale est, par conséquent, la science centrale de toutes les sciences subjectives, et sert de point de départ à toutes les sciences positives et historiques. La liberté paraît indispensable à l’activité humaine, même dans les sphères de l’art et de la pensée 5). Mais l’activité morale représente son véritable domaine. Là, elle est tout. La fin librement choisie détermine l’essence de l’acte: l’objet n’y contribue qu’en second lieu, comme moyen. Pour développer la notion de la liberté, Deutinger, selon son procédé habituel, se conforme au schéma dialectique : thèse, antithèse, synthèse. La liberté de l’homme, dit-il, se compose de deux éléments : possibilité et nécessité. Par l’acte, il en réalise la synthèse qui est la liberté concrète ou la liberté d’élection. La liberté relative se distingue de la liberté absclue par un résidu de la Nature qui lui est encore inhérent. Elle se développe et parvient à la conscience d'elle-même, d’une part, à l’aide de la Nature, c.-à-d. par l’expérience, et d’autre part, au moyen de la loi divine révélée (Gr. p. 1155, 15 s). Notre « nature » forme la base, la limite ou la matière de notre liberté. L’amour la délivre et l’élève à sa vie véritable. Dès lors l’esprit s’attache librement à la personnalité divine (Gr. p. 51; Eth. p. 16, 20 ss).
Par suite de la primauté absolue de la libre volonté, les réflexions sur l’objet sont d’une importance secondaire dans la vie morale. Deutinger déclare que pour les principes généraux, la raison est en dépendance parfaite de la volonté, tandis que pour le particulier, c’est la volonté qui dépend de la raison (Eth. p. 113). Il n’admet pas que l’on établisse, par un raisonnement tout extérieur, le rapport entre l’acte subjectif et la loi objective, et que l’on distingue ainsi entre les péchés graves et les péchés légers. Le péché mortel n’est nullement un acte individuel, comme le prétend la morale casuistique. Celle-ci favorise nécessairement le pharisaïsme, et se caractérise par le probabilisme, art de peser le pour et le contre d’après une mesure extérieure (M. P. 375 ss Gr. p. 63 ss). Le péché mortel est plutôt un état d’âme, résultat d’un déclin des forces morales de la volonté. Deutinger identifie les fautes mortelles avec les sept péchés capitaux. Elles tendent
84) Gr. p. 68, Eth. p. 418 s. — La philosophie moderne depuis Descartes et Bacon jusqu’à Hegel, dit Deutinger, a ruiné son propre fondement en basant toutes les connaissances sur la nécessité absolue (Gr. p. 7). Il soutient, au contraire, que cela seul mérite d’être connu qui est en même temps susceptible d’être un objet de la foi (Eth. p. 419). "
à anéantir l’énergie de la libre volonté dans sa direction vers Dieu et dans son pouvoir sur la Nature (Gr. p. 66s ; M $ 175, 241).
Selon notre moraliste, tout acte qui ne procède pas de l’amour parfait, est péché. Il faudrait déjà réduire la morale à nos rapports avec la loi extérieure et avec la société ecclésiastique, pour affirmer qu’il y a des œuvres surérogatoires. En réalité, nous sommes obligés d'accomplir tout le bien dont nous sommes capables; sans cela, l’amour ne serait pas parfait #). Notre devoir essentiel est, de faire disparaître les défauts de notre nature, en profitant de notre liberté pour aimer et pour imiter le Dieu personnel qui s’est révélé. Pour aimer Dieu, il faut que, par une révélation positive, nous soyons rassurés sur l’amour que Dieu nous porte. L’amour, et non pas le péché, a nécessité la révélation de la loi divine, source des plus grands bienfaits pour l’humanité. Notre amour, principe et motif suprême de nos actes et manifestation authentique de notre liberté, suppose une réalité objeclive, l’amour divin révélé à nous, et une réalité subjective, la liberté. KANT a méconnu ce rapport nécessaire entre la liberté divine et notre liberté subjective. Il n’a pas compris que nous ne pouvons réaliser l’idée de la personnalité que par l'accord de notre liberté avec la loi de la personnalité suprême (Gr. p. 59, 47 ss; Eth. 361 s, 398 s, 553 s).
Deutinger désigne par grâce de Dieu la volonté divine qui s'incline vers l’homme pour réaliser son bonheur. « La grâce du Créateur » y contribue en assurant la possibilité de la béatitude par l’existence. « La grâce du Rédempteur » rétablit la nature déchue. Enfin, par « la grâce du Saint-Esprit », l’homme atteint la béatitude, au moyen d’une coopération libre et personnelle. Le terme : « vertus infuses », signifie que nos vertus théologales sont des énergies morales stimulés par la révélation qui nous fait connaître la volonté divine au sujet du relèvement de notre nature. (Gr. p. 52 s, 65; M. p. 347 ss, 353 ss; Eth. 341 5).
Selon Deutinger, le premier principe de notre existence n’est pas l'être, mais l’amour. La liberté, non pas la nature, nous rend capables de l’amour. Liberté, amour, conscience, foi sont des expressions presque synonymes : Par l'amour de la loi de Dieu, notre liberté s’unit à la liberté divine et y trouve la perfection. La conscience morale n’est que la certitude suprême de notre liberté. La loi enfin est la liberté au point de vue de la vérité. Devenir parfaits et heureux par la liberté personnelle, c’est toute notre fin morale. La condition spéciale et la limite de notre liberté est le fond obscur de notre être, notre « nature », tandis que
85) cf M. $ 248. — Il conçoit la morale d’une façon trop peu surnaturelle, pour comprendre toute la signification de l’état religieux (cf. Eth. p. 48 s). — Il devait pourtant connaître les arguments solides de Moehler en faveur des œuvres surérogatoires; cf. plus loin, p. 302 s.
Dieu, causa sui, possède la liberté absolue (Eth. 347, 352, 105, 22, 16, 20). La cause suprême, étant absolument libre, ne saurait être l'objet d’une connaissance naturelle. La raison s’élève à la connaissance d'un Etre suprême et personnel; jamais elle ne pourra 1e Concevoir comme libre et infini. Seule La foi révélée ouvre à l’esprit la région de la liberté et lui fait saisir la vérité nécessaire d'un Dieu en trois personnes. La liberté humaine s’unit ainsi à la liberté divine. En ce sens, Deutinger affirme que par la foi se réalise la liberté parfaite. Par elle, nous rendons librement témoignage aux vérités les plus élevées qui ne s’imposent pas à l’esprit avec une nécessité mathématique. Plus qu'aucune autre connaissance, elle dépend de la volonté. Puisque Dieu se révèle librement, la foi est un don de Dieu, une « vertu infuse ». Elle est la source des autres vertus et les dirige toutes vers Dieu (Eth. p. 223 s, 419 s, 559, 88).
Nous avons déjà dit que, selon Deutinger, l’unique moyen de rendre la foi utile, c’est d’en pénétrer rationnellement le contenu. Celui qui se contente de croire sans chercher à comprendre, est tout au plus un fanatique. A l'instar des fétichistes, la plupart des hommes ne savent pas pourquoi ils croient plutôt une chose qu’une autre. On ne doit pas aimer le doute, mais ne pas en avoir peur non plus (Eth. p. 413, 416 s, 344, 493, 500 ss, 509, 513). Prenons la donnée simple de la foi comme point de départ, et livrons-nous à la critique, pour arriver à une synthèse vérifiée. C’est de cette façon que le riche contenu de la foi a été ouvert à la-raison au cours des temps. L'autorité ecclésiastique ne représente pas une garantie de vérité d’une valeur scientifique. Maïs, en cas de conflit avec cette autorité, il nous est permis de renoncer à la manifestation de nos convictions scientifiques, pour ne pas nous priver du bien moral qui résulte de l’union avec l’Eglise (Eth. p. 549 ss, 334).
Deutinger entreprend un remaniement complet de la doctrine de la vertu. La foi joue un rôle prédominant. Il essaie de ramener, de diverses manières, les trois vertus théologales, à la confiance en la grâce divine. Il distingue les trois vertus cardinales de dévotion, de continence et de libéralité. Le caractère artificiel de sa nouvelle conception des vertus apparaît, quand, p. ex., à la vertu de foi il oppose le péché d’orgueil; à l’espérance, lavarice, à l’amour, l’impureté, à la dévotion, la colère 59).
Le « Précis de la philosophie morale » se divise en trois parties : la première contient le développement spéculatif des principes généraux de la morale, la seconde trace le tableau his-
RUE RCE EE ES
86) Gr. p. 65 ss; M. p. 436; cf. SATTEL, [. c. p. 259. D Il voudrait que toute la morale fût nommée « Tugendlehre », vu que l’acte importe peu dans la vie morale, qui tire sa valeur de la tendance générale de Phomme. — Dans la doctrine des devoirs, il distingue les devoirs envers Dieu, les devoirs envers soi-même et le prochain, et les devoirs d'humanité qui se déduisent des facultés fondamentales de la nature humaine (Gr. p. 56, 60 s).
torique de la morale humaine et la troisième forme la synthèse des deux précédentes sous le titre : La loi morale positive. Dans la partie historique, Deutinger part de ce fait qu’après la chute, l’homme ne sait plus ce qui en soi est bon, beau et conforme à la liberté. C’est l’expérience du contraire qui l’amène peu à peu à aspirer vers l’harmonie parfaite. L'histoire de ce mouvement se divise nécessairement en trois époques. Pendant la première époque, représentée par la philosophie grecque, la liberté se révèle dans son contraste avec la nature, au moyen de la pensée. Pendant la seconde époque, qui est celle des religions orientales, la conscience de la liberté s’est formée dans le contact avec l’autorité d’un législateur supérieur. Par la révélation chrétienne enfin, le contraste entre la liberté subjective et la loi objective se résout dans l’harmonie établie entre notre liberté relative et la liberté divine absolue. Cette troisième époque se subdivise en trois périodes : Le premier degré de l’évolution est la philosophie du moyen âge, caractérisée par une logique basée sur les deux principes de l’identité et de la possibilité. Elle se contente de prouver que la révélation ne contredit pas la nature humaine. L'aspect surnaturel et négatif de la morale chrétienne prévalut sur l’aspect naturel. En sacrifiant la volonté subjective à la volonté absolue, on revint à la morale des temps d’avant Jésus- Christ. La volonté divine signifiait surtout la négation de la volonté subjective. Cette conception négative conduisait fatalement, ou bien à une conscience purement extérieure des péchés, ce qui est le propre de la scolastique, ou bien à union panthéiste de la volonté humaine avec la volonté divine, ce qui caractérise la mystique. La scolastique a renié le côté subjectif de la morale en ne s’occupant que du devoir extérieur. La mystique a commis la même faute, en préconisant l’union avec Dieu, aux dépens de la vie personnelle. Aux deux directions il manquait la conscience de la personnalité 7). La seconde période chrétienne est remplie par la philosophie moderne, depuis Descartes jusqu’à Hegel. Au raisonnement fondé sur la probabilité et sur l’identité on substitua maintenant l’apriorisme de la spéculation subjective. Cette philosophie, qui prétend tout ramener aux principes nécessaires de la raison subjective, est presque incapable de comprendre la morale et la religion. Kant lui-même méconnaît la notion de la personnalité. Sa morale implique contradiction voulant d’abord séparer radicalement et réunir ensuite les réalités objectives et
87) Gr. p. 45 ss. — Elever l’homme au-dessus de la contrainte de la loi de la nature, faire pénétrer dans la vie naturelle l’esprit de la liberté et de l'amour divin, voilà l’aspiration de la religion chrétienne. Pour l’Ancien Testament qui ne connaissait que la loi, seuls les actes individuels importaient; on négligeait le caractère moral. Pour la théologie du moyen âge, la justice et la satisfaction étaient l’essentiel du christianisme. Nombre d’hommes regardaient, en ce temps-là, l’acte extérieur comme suffisant. Cela rendit possible le monstrueux malentendu de la Réforme (Eth. p. 32, 35).
subjectives. Seul la révélation positive permet de concilier les aspects objectif et subjectif de la vie morale, pourvu qu’on ait la vraie notion de la liberté relative. Cette synthèse sera la dernière phase du développement de ia morale (Gr. p. 46 ss).
Nous avons pu constater que la pensée de Deutinger fait partie de ce mouvement d'idées dont Hermès et Günther sont les initiateurs les plus remarquables 5). D’un côté, par sa théorie de la connaissance, il se rapproche du traditionalisme, de l’autre, il fait des concessions au rationalisme en diminuant la part du surnaturel dans la connaissance et dans la vie chrétiennes. L’influence de l’idéalisme allemand se fait voir dans la conception de la liberté et de toutes les notions fondamentales de la morale. Avec Hermès et Günther, il reconnaît l’amour-propre comme le principe ultime de l’activité morale et enseigne, au fond, une morale anthropocentrique, en niant que la gloire de Dieu soit la fin suprême de la création. Comme Hirscher, que nous rencontrerons plus loin, il méconnaît, par suite d’une conception purement psychologique ou organiciste de la vie humaine, l’importance décisive de l’acte moral individuel et rejette la distinction entre péché grave et péché véniel, comme aussi les œuvres surérogatoires.
CHAPITRE VI. — Les premières manifestations de l'esprit romantique dans la théologie morale.
$ 1. L’individualisme romantique.
(Fr. Schlegel.)
Pour constater l'influence que le romantisme littéraire a exercée sur la morale catholique, voyons quelles en ont été la méthode et les notions fondamentales chez Frédéric v. SCHLE- GEL (1772-1829). Comme tous les penseurs de cette époque de la Restauration, dont il est un des représentants les plus typiques, il conserve certains préjugés du XVIII siècle. Selon lui, Aristote a été pour le moyen Âge chrétien un mal nécessaire. La scolastique, ou l’art raffiné du tournoi logique, qui a perpétué ce mal jusqu'aux temps modernes, fomentait de vaines discussions entre les partis et conduisait plus tard au rationalisme 1). I1 reconnaît le mérite du « siècle des lumières » d’avoir plus que jamais propagé le savoir parmi le peuple. Mais il en critique les
88) À ce propos, il convient de faire observer que des idées semblables furent importées de l'étranger ; cf. Vincent Gio8erri, Grundzüge eines Systems der Ethik, trad. par Ch. Supnorr, Mayence, 1844. Cet ouvrage dénote une influence analogue du Kantisme et de la philosophie idéaliste sur la pensée catholique.
1) Voir : Philosophie des Lebens (1827), dans : Sämtl. Werke, 15 vol. Vienne, 1846, vol. 12, p. 280 s. — Rappelons que Sch. a embrassé la foi catho-
lique en 1808.
principes ruineux qui, au XIX* siècle, agissent toujours encore, quoique sous une forme plus habile et plus discrète ?).
Schlegel rejette la méthode empruntée aux mathématiques qui, au milieu du siècle précédent, était, selon lui, celle de presque tous les manuels allemands et reconnue dans la plupart des domaines scientifiques. Cette démonstration purement logique et mécanique, qui rangeait en ordre de bataille des paragraphes innombrables, ne produisait aucune véritable conviction. Il réclame « une méthode beaucoup plus spirituelle et intérieure », une méthode qui s’inspire plutôt de la vie et de la nature que des mathématiques. Notre auteur la compare à l’architecture d’une maison, ou mieux encore, à la croissance organique d’un arbre. Il voudrait comprendre l’enchaînement profond des choses, bien plus à la facon des influences magnétiques qu’au sens d’un système mécanique (1. c. p. 13 5).
Contre le sensualisme français du XVIIF siècle, Schlegel rappelle qu’il y a, dans la connaissance humaïine, un côté suprasensible et même suprarationnel. La vraie méthode se conforme à la vie et à l’expérience. Ce n’est ni la réflexion tournant au cercle sans pouvoir en sortir, ni l’abstraction errant dans les espaces ilimités du possible, qui puissent nous conduire au vrai savoir. Seule l’action et le contact avec la vie réelle donnent à la pensée spéculative une certitude parfaite. Par l’action, on fait l’expérience des idées vraies, de ces idées de vie qui sont entièrement différentes des réflexions toutes subjectives et des spéculations arbitraires #).
Appliquant cette théorie à la morale, Schlegel déclare qu’il n’est pas possible de déduire d’un seul principe un système de morale vraiment pratique. L'expérience morale fournit à notre esprit des données indispensables qu'il ne nous est pas permis de négliger. Pour la même raison, le moraliste est obligé de consulter l’histoire morale de l’humanité. L'auteur reproche à la morale du moyen âge d’avoir négligé les principes généraux, tout en reconnaissant qu’elle dépasse de beaucoup la morale de lantiquité. Elle avait tort d’isoler les devoirs particuliers les uns des autres. Non seulement dans la science, mais dans la vie, on avait trop morcelé l’idéal moral, en réservant la piété aux ecclésiastiques, l’honneur aux chevaliers, l’industrie et l’obéissance aux états inférieurs *). La morale, dit Schlegel, n’est pas une science au vrai sens du mot ; car la loi morale qui coïncide avec la vo-
2) L. c. p. 282 s. — Il vénère S. François de Sales « ce saint homme, à l’amour spirituel, qui par la profondeur de sa philosophie, l’emporte sur des centaines de scolastiques et sur autant d’idéologues venus après lui » (L. c. p. 155).
3) L. c. p. 14 ss, 285 s. — IL réprouve l’intuitionisme (1. c. p. 286).
4) Voir l’ouvrage : Philosophische Vorlesungen àus den Jahren 1804- 1806 (éd. par Windischmann, 2 vol. Bonn, 1836 s) LI p. 274, 276, que nous citerons désormais.
lonté divine, repose sur la foi. Il n’y a pas de moyen de démontrer la loi morale à celui qui ne possède pas la foi. La morale qui fait partie du domaine de la religion n’est qu’en second lieu un objet de la connaissance philosophique. La philosophie pratique peut confirmer la foi, non pas la remplacer. Sans la religion, il ne peut y avoir de philosophie morale. Par contre, on n’a pas besoin de la philosophie pour traiter la morale. Mais l’auteur se propose de montrer surtout la relation de la morale avec la philosophie, et d’y appliquer la méthode de la philosophie, à savoir a méthode philosophico-historique ou génétique » (II 256,
Schlegel pense que la philosophie de l’idéalisme établit l’harmonie entre la philosophie et la religion. Les aspirations supérieures de l’homme, dit-il, supposent l’idée de Dieu. Cette idée, comme la langue elle-même, remonte à une révélation positive. Les vérités et les faits de la révélation répondent cependant à un besoin de la raison. Notre moraliste philosophe s’ingénie à rattacher les principes de la morale aux doctrines positives de la religion. La loi morale est la loi du Père, maître suprême des esprits et de l’univers. Par la vertu, nous pratiquons l’obéissance envers le Père, et nous imitons le Fils. La loi morale est opposée à la loi qui régit la nature. Tandis que la loi de la nature préside à l’évolution et au changement des choses, la loi morale, ou la volonté du Père, arrête le mouvement, pour assurer aux esprits le bienfait de la liberté. C’est le propre de la loi morale, d’être l'expression de l’amour infini d’un Dieu qui arrête la rapidité de l’évolution du monde, pour laisser à tout individu le temps de se développer jusqu’au point de sa plus haute perfection (II 235 ss, 240-255). Dieu pose des limites aux êtres et les contient, non par indigence, mais par abondance de richesse, par liberté et amour, j'allais dire, par miséricorde, afin de donner à tous l’occasion de se développer librement. Selon cette doctrine, la fidélité est le principe fondamental de la morale. La tâche morale consiste essentiellement à se laisser développer les individualités selon leur être particulier et personnel. N’est vertueux que celui qui est fidèle à Dieu, à l’humanité et à lui-même (II 278 s, 300 s). L’objet idéal de la loi morale est Dieu, la Vérité absolue, qui réalise l'harmonie parfaite entre l'unité et la variété abondante de l'être. La moralité tout entière se ramène, en définitive, à l’accord avec cette Vérité suprême (I 301 s).
Etant donné le caractère purement négatif et restrictif de la loi morale, celle-ci ne constitue pas l’essence de la morale. Par opposition à Kant, notre auteur voit le fondement de la moralité dans un élément irrationnel, une sorte de conscience informe. L'amour, dit-il, est le principe de tout. En ce sens il distingue entre l'instinct de la nature animale, l'instinct de la nature raisonnable et l'instinct de la nature morale. L'instinct moral est
précisément l’amour en tant qu’aspiration indéterminée vers le Divin. Cet instinct fournit à la loi morale, principe formel, son principe matériel, son « objet », son « contenu ». Abandonné à lui seul, il serait la Nature privée de Dieu. L'instinct a besoin de la loi de Dieu, pour engendrer cette individualité humaine, qui, elle-même, dépasse la loi morale et réalise des fins religieuses. La foi en l’immortalité donne à l’individualité morale un fondement métaphysique. Une individualité purement terrestre n’aurait pas de raison d’être. En réalité, l’individualité humaine subsiste et se perpétue après la vie temporelle, quand la loi morale a définitivement cessé d’être (II 228, 254, 282, 300 s).
Schlegel rejette la morale fondée sur l’idée de la perfection, à cause de son caractère uniquement théorique. Il veut, à cet égard, démontrer l’insuffisance de la morale de PLATON et d’ARISTOTE, dans laquelle la vertu se réduit à un art 5). Il faut que la morale repose sur l’idée d’une Loi et fournisse ainsi à l’action une règle pratique. Toute morale basée exclusivement sur des principes de la raison théorique est, par le fait même, jugée. La raison, élément subordonné dans la conscience humaine, même d’après l'Evangile, ne peut servir de principe pour en déduire ce qui est plus élevé. Limitée, liée et dépourvue de liberté, elle ne saurait devenir la source de la liberté. Le christianisme ne s’accorde pas avec une morale purement rationnelle. En vain, on a inventé la morale de la sympathie pour donner ainsi à la morale de l’égoïsme un fondement objectif. Il nous faut, à tout prix, reconnaître la supériorité de l'instinct moral, c.-à-d. de l'amour, aspiration vers la liberté divine (II 257 ss, 264, 278).
Ce que nous venons de dire, nous conduit à la définition de la conscience morale. Selon Schlegel, la loi morale se révèle par le sentiment. Les actes dirigés par un sentiment, aussi bien que ceux qui sont déterminés par une pensée claire, possèdent un caractère moral. Par conséquent, et les maximes réfléchies et les sentiments sont des motifs légitimes de l’acte moral. La moralité consiste dans une disposition continue où se confondent les réflexions et les sentiments. L’auteur n'entend pas méconnaître l’importance des lumières de la pensée : Celui qui aurait à l’égard de la religion des sentiments corrects et des idées incorrectes, demeurerait également, au point de vue de la morale, dans un état indécis et n’arriverait jamais à réaliser une vie inorale parfaite. Celle-ci exige que le sentiment obscur soit secondé par une pensée élevée et une foi vivante. Mais avec l’appui de la connaissance, la moralité n’acquiert pas une valeur plus haute. Elle devient seulement plus déterminée et plus certaine ©).
5) Sch. paraît avoir anticipé l’opinion de V. BrocHaARp, d’après laquelle ces philosophes anciens n’avaient pas connu la morale du devoir, mais seulement la morale du conseil (Revue philosophique, 1901, I 1 ss; cf. E. Bau- DIN, dans : Revue des Sciences religieuses, 1925, p. 190 ss.).
6211273, 291, 293 s; cf. Phil. d. Lebens, I. c. p. 59.
Pour être méritoire, notre moralité doit reposer sur la liberté. Selon Schlegel, nous sommes absolument libres vis-à-vis de la nature. Cette liberté, objet de notre connaissance théorique, n’est pas le produit d’un effort moral. Elle fait partie de notre constitution. De même que nous constatons exactement les lois de la nature, nous comprenons parfaitement aussi le fait de la liberté humaine. Mais la liberté sans l'intervention de la grâce divine ne suffit pas pour accomplir le bien moral. Il est impossible d'établir exactement les rapports réciproques entre la liberté et la grâce (II 292 s).
Nous avons constaté que Schlegel identifie la moralité avec la fidélité ou la « modération ». L’immoralité est une faiblesse qui se trahit par l’immodération. A son plus haut degré de malice, elle devient l’orgueil. La philosophie trouve la source de Pimmodération dans la tristesse, celle de l’orgueil dans la crainte et dans l’intervention d’un agent surnaturel du mal 7). Dans le monde moral, il faut distinguer trois choses : la vertu, le devoir et le bien. Par biens moraux, dit l’auteur, on entend ces conditions de la moralité humaine qui ne dépendent pas uniquement de notre volonté libre. Par contre, la vertu est une disposition morale qui dépend entièrement de nous-mêmes. Le bien moral forme le véritable objet de l’effort moral. La distinction entre devoir et vertu paraît à Schlegel d’une importance capitale. Kant, dit-il, envisage la morale au point de vue des devoirs ; les anciens, en particulier Aristote, considèrent surtout les vertus. La première conception dégénère facilement en casuistique, c.-à-d. en jurisprudence. La seconde nous fait juger de la valeur morale d’un homme non pas d’après ses actes individuels, mais d’après l’ensemble de ses sentiments et de ses actes. En effet, la vertu est un tout indivisible et constant. Seules les manifestations de la vertu sont variables et s’apprennent par l’exercice. L’essence véritable de la vertu ne saurait s’acquérir par léducation et l'exercice. Notre moraliste compte l’amour et l’honneur plutôt parmi les biens moraux que parmi les vertus. Les principaux de ces biens sont « l'honneur et la culture d’âme ». Le bien suprême, au regard de la vie éternelle, est la béatitude. Il faut le concevoir uniquement par rapport à nous, quoique nous ne puissions l’atteindre sans Dieu. Kant et d’autres se sont trompés en considérant le royaume de Dieu comme le bien suprême (II 287 s, 290 s).
La théorie morale de Schlegel, comme toutes les idées romantiques ne brille pas par sa clarté. Nous y avons relevé la ten-
7) La notion de fidélité renferme, comme parties constitutives du caractère moral, les notions de l’amour, de la piété (ou délicatesse de conscience) et de l’indépendance morale. Sous un autre aspect, ces dispositions fondamentales sont : l’honneur, l’activité et l’obéissance. Le sentiment de Phonneur, expression de la liberté morale, est nécessaire à la fidélité et à toutes
les vertus (II 283 ss.). ÿ
dance de concilier ensemble la loi morale, principe négatif et lien d'unité, et la nature individuelle, principe positif et source d’une variabilité infinie. Sans la loi morale, loi de la bonté divine, l’individualité humaine succomberait à la loi inflexible de la nature. Elle nous garantit la liberté, et, avec cela, la possibilité de développer notre être personnel. L'instinct moral ou l’amour constitue le vrai substratum ou l’objet de la moralité. La condition principale de notre vie morale est la fidélité aux individualités divines et humaines, ou la reconnaissance de la vérité objective. Le moraliste ne donnerait pas une idée juste de la morale s’il se contentait de décrire l’idéal de la perfection morale ou de construire le système des obligations morales. Pour être vrai, il lui faut consulter la vie concrète et l’histoire afin de constater sous quelles formes l’individualité humaïne s’est réalisée dans les limites bienfaisantes de la loi divine.
$ 2. L’idéalisme romantique.
(Drey, Gengler.)
L'influence de Schleiermacher et de Schelling et les tendances générales du romantisme sont particulièrement visibles aux débuts de l’école de Tubingue et de son chef, Jean-Sébastien DREY (1777-1853) #). Celui-ci ne voulait jamais appartenir à un parti extrême. Il partage les théologiens en deux camps, et appelle les uns par un mot français, « les immobiles », parce qu’ils répugnent à toute réforme, les autres « les excentriques », novateurs qui voudraient parfois faire du plus ancien le plus moderne (Eïinleitung; p. 215 s). Dès 1812, dans un article de la revue pastorale de Wessenberg, il avait osé développer des idées sur le moyen âge qui contrastaient avec la mentalité des théologiens soi-disant éclairés et dénotaient déjà l’esprit romantique. Drey n’hésite pas à proclamer que la scolastique a donné à la théologie sa première forme scientifique. Il regrette les ravages qu’un moralisme sec et sans grandeur a causés dans la théologie : moderne et tourne les regards vers une conception plus intégrale et plus vivante du catholicisme ?). Dans un ouvrage sur la Confession dans l'Eglise primitive (1815), son évolutionisme idéaliste
8) Elève d’anciens Jésuites, il s’est, comme jeune prêtre, initié à la philosophie de Kant, de Fichte, de Schelling. Après l’érection de la Faculté de théol, cath. de Tubingue, en 1817, il joua dans ce centre d’études le premier rôle et fonda, en 1819, avec deux collègues, la Theologische Quartalschrift, qui existe encore. Cette revue, dans « l’alternance des tâtonnements heureux et des faux pas, des écarts et des résipiscences » (Goyau, /. c. II 20), offre le tableau fidèle de l’évolution de ses idées.
9) Revision des gegenwärtigen Zustandes der Theologie; art. publié
dans : Archiv für Pastoralconferenzen im Bisthum Constanz, 1812, I p. 3- 26,
le porte à se figurer les origines sous une forme trop embryonnaire, et à proposer des hypothèses assez alarmantes 1°),
Dans le remarquable opuscule sur l’Introduction à l'étude de la théologie, que nous allons analyser au point de vue de la morale, Drey parle encore volontiers du désordre de la scolastique #). Il salue ce renouveau de la science qui, après le long règne de la « scolastique aristotélicienne », a enfin délivré la théologie d’une spéculation stérile, d’une vaine querelle de mots et d’une terminologie barbare, et qui a rendu la science sacrée plus chrétienne et les théologiens plus profondément religieux. La tâche nouvélle consistait à mieux pénétrer l'esprit du christianisme, dans ses doctrines, à tirer plus de profit de l’Ecriture Sainte et à introduire une méthode plus pratique #). Depuis des années, dit Drey, la théologie se trouve dans une situation confuse et précaire. Le supernaturalisme ne pouvait rien contre le naturalisme empirique qui avait sa propre méthode, celle de la libre réflexion et de la critique historique. Il lui fallut aussi combattre un mysticisme qui méprisait la science et la culture intellectuelle, Le temps actuel, animé d’un esprit rigoureusement scientifique, aspire à réaliser une synthèse absolue au moyen d’une conception idéale. Depuis un quart de siècle, les grandes révolutions dans la philosophie allemande ofit réagi avec intensité sur la théologie. Cette philosophie est caractérisée par une dialectique rigoureuse qui ramène tout aux principes absolus, par des vues purement scientifiques dans la disposition des matières et par une conception systématique (p. 34, 56).
Loin de croire à la possibilité d’une philosophia perennis, Drey conseille au théologien d’embrasser l’un des systèmes de philosophie, de préférence un système à tendance religieuse. Le propre d’une conception philosophique est d’envisager lhistoire et l’univers sous un seul aspect synthétique. Elle dispose le théologien à se conformer aussi dans la pratique au postulat moral du christianisme et à imiter l’homme-Dieu, éternel idéal de toute éducation de soi-même. Par elle, la science théologique atteint son but en pénétrant jusqu’au sens profond, à « l’Idée » des faits et des doctrines révélés. La révélation, reflet de la raison absolue de Dieu, perdrait, avec le temps, toute son autorité devant la science, si les faits et les doctrines dont elle se compose, ne pouvaient se ramener à des idées immuables. C’est l’unique moyen
10) Plus tard, 1832, dans: Theol. Quartalschr., il défendait la confession auriculaire. : À ù
11) Kurze Einleitung in das Studium der Theologie mit Rücksicht auf den wissenschaftl. Standpunct u. das kath. System (Tubingue, 1819). — p. 52 : « das Unwesen der Scholastik. » ; À h
12) p. 51 s. — Il remonte, par delà Erasme et Mélanchthon, jusqu’à GERson (Epistolae ad studentes Navarrenses) et à Nicolas de CLÉMANGES (Opus de studio theologiae), pour trouver l’origine des méthodes nouvelles de la
théologie,
de la soustraire à la critique à laquelle les faits purement historiques et fortuits sont toujours exposés, surtout à la critique qui révoque en doute son origine divine #). Il est dans l'intérêt des études historiques, en particulier de celles qui s’occupent de la morale, de saisir sous les faits extérieurs le développement des “idées. Les mœurs apparaissent alors comme la réalisation de l'idée du christianisme (p. 127 s, 132 s).
Drey observe que la méthode dite systématique, qui met les notions en ordre au moyen de la réflexion et de la logique, procède déjà d’une façon quelque peu scientifique. Maïs la vraie méthode scientifique exige que toute la théologie soit ramenée à des idées nécessaires et absolues, et finalement à une idée suprême. Elle fait ainsi comprendre la nécessité rationnelle de la théologie positive. L’arbitraire est complètement éliminé. Les données historiques entrent dans la construction totale et adéquate d’une réalité idéale et nécessaire #). L'idée du royaume de Dieu, idée suprême du christianisme, est une idée de la raison quoiqu'’elle fût suggérée par la révélation, comme toutes les autres idées. Toutes les manifestations de cette idée dans l’histoire humaine, toutes les doctrines qui esquissent l’organisme mystérieux qu’elle désigne, participent à son caractère de nécessité et de vérité absolües 5). Au supernaturalisme théologique qui établit la vérité historique de la foi, Drey oppose ainsi le rationalisme théologique qui, à l’aide de la philosophie, en réalise la construction idéale. Cette « théologie pure » qui sous les données positives découvre les idées, lui paraît seule mériter le nom d’une science parfaite 16).
La théologie scientifique, ‘‘? 2rcy, reproduit, à toute époque de l’histoire, la conception du christianisme dans son état actuel de dévelopement. Elle se voit toujours en présence de deux différentes « constructions de la réalité », l’une, l’idéologie chrétienne ou la doctrine dogmatique et morale, l’autre, l'Eglise chrétienne. L’idéologie chrétienne, aussi bien que l'Eglise, se développe par une élaboration progressive des idées. Les idées du christianisme se meuvent, à travers les formes multiples de la pensée humaine, vers une expression adéquate. Le contenu positif des idées ne doit jamais s’altérer par l’adaptation à la philosophie qui lui sert temporairement d’interprète. Il faut distinguer, en dogme et en
13) p. 64 s. — … das zufällig Gegebene als ein Notwendiges zu begreifen (p. 211 s). — Die Ausbildung der christl. Lehren zu 1deen überhaupt, ist nicht Corruption, sondern eben die Aufgabe der Wissenschaft (p. 131).
14) p. 208. — Die Construction des Christentums muss aus reinen Ideen geschehen (p. 210).
15) À l’exemple du Christ et des Apôtres qui subordonnaïent à des idées l’histoire du monde ancien, la théologie scientifique relève les idées qui dominent l’histoire du Christ et montre leur harmonie avec celles de l’Ancien Testament (p. 41).
ne p. 27 s. — Die Wissenschaft im strengen Sinne ist ganz in Begriffen P. ,
morale, entre l’élément fixe et immobile et l’élément mobile et susceptible de développement. Par le travail de la pensée humaine, l’élément mobile de la doctrine, ou l’opinion, se développe jusqu’à prendre enfin une forme définitive. C'était le tort des scolastiques de cultiver trop exclusivement cette partie de la théologie, en exagérant la spéculation philosophique. La vraie théologie établit un juste équilibre entre le domaine de la « symbolique » et le domaine de la « scolastique ». (p. 170, 173 ss, 168 s):
Drey assigne à la théologie morale et à la dogmatique la tâche de construire le système ou « l’idée >» de la religion chrétienne. L'idée, dans son essence, est l’objet de la dogmatique, l’idée, dans sa réalisation, est l’objet de la morale. Celle-ci fait parlie de la théologie scientifique, et non pas de la théologie pratique. Elle était beaucoup moins que la dogmatique le théâtre de controverses confessionnelles, parce qu’elle était séparée d’elle plus que de juste, et que l’étude scientifique en était toujours un peu négligée. La séparation entre la morale et la dogmatique date d’un temps où celle-ci avait abandonné l’ancienne spéculation scolastique, sans la remplacer par une autre méthode scientifique. Les nouvelles méthodes furent d’abord essayées dans la morale qui semblait plus aisément se prêter à une conception scientifique. Puis, la dogmatique fut réformée d’après les mêmes méthodes modernes. Il n’y aurait maintenant plus de raison d’en faire deux disciplines séparées, si, en pratique, leur étendue et le programme des études théologiques ne s’opposaient pas à leur réunion complète. Leur point de départ commun est l’idée fondamentale du royaume de Dieu, expression de l’organisation morale de l’univers. Cette organisation comprend, d’une part, l’économie du salut ou la somme des desseins salutaires conçus par la Providence, c.-à-d. l’objet de la dogmatique, d’autre part, l’ordre moral que la volonté humaine a mission de réaliser par la force sacrée de l’amour, principe universel de la morale chrétienne. La théorie morale décrit donc l’idée du royaume divin, transposée dans la vie réelle de l'humanité. Elle repose, comme la dogmatique, sur les trois thèses principales de la chute de l’homme, de la réparation et de la vie éternelle :?).
La morale, dit Drey, souffre encore aujourd’hui d’avoir été séparée de la dogmatique. Elle ressemble plutôt à une éthique philosophique qu’à une morale chrétienne. Tous les manuels contiennent, en guise d'introduction, des études purement rationnelles sur la nature humaine, sur le bien et sur le principe moral. On y devrait développer uniquement les principes qui sont propres à la morale chrétienne. Il critique aussi la manière de présenter la doctrine des devoirs : Les auteurs traitent les devoirs
17) p. 169 ss, 217 ss; 176 s.— « Moral — umgewandte Dogmatik » (p. 175).
d’après les vues d’une philosophie quelconque, et se contentent d'ajouter des textes bibliques, avec la prétention d’avoir aïnsi démontré que l’autorité du Christ sanctionne ces obligations. Il faudrait, au contraire, partir de l’idée fondamentale du christianisme et en déduire le principe moral et l’ensemble des devoirs chrétiens. Supposez p. ex. une dogmatique chrétienne qui adopte un système métaphysique quelconque et emprunte les thèses sur Dieu à la théologie naturelle, celles sur l’homme à l’anthropologie et à la psychologie, celles sur l’univers à l’ontologie et à la cosmologie. Une telle dogmatique n’est pas chrétienne, quoiqu’elle s’appuie sur l’autorité de l’Ecriture par quelques citations. Aussi bien, une morale qui n’est pas fondée entièrement sur les idées du christianisme n’est pas une morale chrétienne (p. 178). Drey a ainsi esquissé un programme que son disciple J. Hirscher cherchera plus tard à exécuter à sa manière. Pour lui aussi, la morale n’est que la dogmatique représentée sous un autre aspect et se développe, comme un organisme, d’après ses propres lois, en réalisant l’idée du royaume de Dieu. Suivant les deux auteurs, chaque idée dogmatique a son équivalent dans la théologie morale. Hirscher, le catéchète à l’orientation pédagogique, demeure cependant étranger aux spéculations de son maître sur l’idée pure.
Selon la conception de Drey, les idées morales, surtout celle du royaume de Dieu, se réalisent progressivement dans l’histoire. Il définit, avec Schleiermacher, la morale : la science générale des principes selon lesquels les idées nécessaires et conformes à la nature humaine prennent figure dans l’histoire et constituent les sociétés et les mœurs. L'idée du royaume de Dieu est réalisée dans l’Eglise. Celle-ci signifie le retour de l'humanité à l’harmonie primitive et le triomphe sur l’égoïsme ts). L'idée du royaume de Dieu qui, dans l’Ancien Testament, avait un sens politique et se ressentait du despotisme oriental, a reçu par le Christ sa pure expression morale. Drey exagère ce caractère exclusivement moral de l’Eglise jusqu’à la priver des droits constitutifs d’une société indépendante. Suivant « l’idée pure », le droit de l'Eglise vis-à-vis de l'Etat serait réduit à la somme des droits individuels des consciences religieuses. Malgré l’institution divine de l'Eglise, son autorité sur les fidèles n’est pas directe, elle n’en jouit qu’à cause de la vérité et des biens spirituels qui lui sont confiés au profit de ses enfants (p. 36 s, 193 s).
La forme de la piété, manifestation et but de la vie religieuse, dépend, chaque fois, de la forme historique de l'Eglise. La piété est alimentée par le culte, institution positive qui symbolise les idées sous le rapport de l'expérience subjective, comme d'autre
18) p. 251; 19. — L’Eglise est pour la théologie ce qu’est l'Etat pour la jurisprudence, ce qu’est l’organisme animal pour la médecine, à savoir l’ob-
jet empirique de la science, objet par lequel celle-ci devient positive (p. 33).
part le dogme les représente sous leur aspect objectif. Il y a une relation nécessaire entre le culte et la morale. Les fonctions de Ja vie spirituelle, autant de réalisations d'idées chrétiennes, commencent par un acte transcendant qui est aussi peu l’objet d’une expérience que l’acte initial de la vie physique ou les autres actes inaugurant les diverses métamorphoses de cette vie. Ces actes, enveloppés d’un mystère, ne nous apparaissent que par les effets où par les phénomènes qui les accompagnent. De cette façon, Drey reconnaît le symbolisme et l’action mystérieuse des sacrements, origine de la vie morale surnaturelle. Tout acte, dit-il, méme l’acte transcendant, influe sur les mœurs. De ja sorte le culte, avec tout ce qu’il a de mystérieux, détermine la vie morale. Il appartient à la science de saisir théoriquement cette corrélation, pour que, dans la pratique, le culte soit tellement organisé qu’il agisse, conformément à sa destination, sur les mœurs chrétiennes et qu’il en soit le principe vital et le réconfort. La foi qui affirme l’action mystérieuse des sacrements, sera ainsi confirmée par l’expérience morale 1?)
Drey comprend dans la morale aussi la mystique et la casuistique. La théologie mystique ou lascétique, dit-il, s’occupe plus des sentiments du cœur que des règles pratiques et des idées spéculatives. Par sa méthode d’expérience intime, elle s’oppose au naturalisme qui prétend expliquer tout le fait religieux par des raisonnements. L'auteur expose comment la mystique était, dès le début du moyen âge, l’adversaire de la scolastique, tandis que la casuistique prit naissance dans un temps où celle-ci s’occupait plus de la morale que du dogme. Les casuistes se discréditèrent par leur négligence sous le rapport des principes et leur affirmation de plusieurs thèses funestes (p. 179 s, 28).
La théorie de Drey sur la genèse et l’évolution de la vie morale et religieuse mérite d’être signalée, à cause de l'influence de Ja philosophie contemporaine qui s’y manifeste. Il cherche la solution du problème du mal dans l’évolution de l'humanité, depuis un état de nature inconscient jusqu’au plein exercice de la liberté : A l’origine, l’homme obéissant à son instinct vit en harmonie avec l’ordre universel. Puis, il prend conscience de soi-même et commence à distinguer entre le Moi et le Non-moi. Tout ce qu’il a fait jusque-là par une sorte de nécessité, devient un acte personnel. Du moment que, par sa volonté individuelle, l’homme s’écarte de l’ordre universel, la voix de la conscience apparaît ?).
19): p. 181 s, 186 ss. Il dit que le culte religieux se traduit, dans la vie morale, par des résultats pratiques, comme la vérité dogmatique devient,
ÿ i i . Il remarque enfin que cette analyse dans la morale, une maxime pratique :q > q no plus profonde de la vie chrétienne lui a paru nécessaire parce qu'on la Tr
contre si rarement (p. 188). | 20) p. 5 ss, 8. — Il se croit autorisé par Ecriture à parler, à propos de
l'histoire primitive, d’une période de réveil de la liberté de l’homme, et d’une révolution causée par l’inéluctable développement de son individua-
lité propre (p. 14).
Sous l’impression de sa liberté, il considère bientôt la conscience morale comme une loi qu’il se donne à lui-même. Dès lors, il se détourne de plus en plus de la révélation naturelle de Dieu dans l'univers, qui d’abord lui suffisait. La foi instinctive en cette révélation est peu à peu remplacée par la foi réfléchie qui manque de force. C’est alors que l’aspect profane de l’univers l’emporte chez l’homme sur l’aspect religieux. La révélation positive, rendue nécessaire par cette évolution, ne diffère pas essentiellement de ce qu’à l’origine la foi instinctive a deviné à l’aide de la Nature. Habitué à reconnaître partout l’action de Dieu, le croyant ne découvre dans le miracle rien qui soit proprement « surnaturel ». Par le moyen de la révélation positive, le monde suprasensible s’impose de nouveau avec une force irrésistible. C’est ainsi que l’homme sera sauvé de son propre moi insoumis et des déchirements qui en résultent, et que l’humanité sera réunie dans l’idée du royaume de Dieu, et dans l’Église qui en est la réalisation historique 21).
Nous ne nous étonnerons pas que des contemporains aient dénoncé ce qu’il y a d’insoutenable dans la conception par laquelle Drey prétendait concilier les thèses philosophiques de lidéalisme allemand avec les données positives de la théologie catholique 2). Mais le livre programme du chef de l’école de Tubingue n’en a pas moins exercé une influence considérable sur les études théologiques, en particulier sur celle de la morale. Il n’y à pas lieu de rechercher ici comment, dans ses travaux ultérieurs, il a évolué vers des idées plus conformes à la tradition théologique.
La même influence de la philosophie idéaliste est visible dans la pensée du théologien A. GENGLER, professeur au lycée de Bamberg. Il donne à son « Encyclopédie » ou Introduction à la théologie, le titre : « Les idéals de la science », parce qu’il considère les idées absolues comme les vrais principes de toute science #). Les travaux analogues de Drey et d’Oberthür lui semblent insuffisants, parce qu'ils n’ont pas bien déterminé la position de la théologie dans le tout organique de la science, ni la relation entre la théologie et la philosophie (p. VI).
21) p. 11 ss, 14 ss, 19. — Après que l’homme, dit-il, se fut élevé. audessus de la révélation offerte par la Nature, et séparé du royaume de Dieu, une nouvelle révélation s’est élevée au-dessus de l’homme, et, dans un ordre supérieur, a ramené îe même royaume de Dieu, mais enveloppé dans le mystère (p. 15). — Cf. plus haut (p. 227) la théorie de Schreiber.
22) Litteraturzeitung (Mastiaux) 1820, IV p. 193 s. On y critique p. ex. aussi son opinion sur le « mosaïsme », c.-à-d. sur l’Ancien Testament, sa définition des hérétiques (« entweder Zurückbleiben oder vorauseilender Abfall » — Drey, {. c. p. 164) etc.
23) Die Ideale der Wissenschaft oder Encyclopädie der Theologie, Bamberg, 1834. — Sur l’identité de la théologie et de la philosophie, il avait . écrit : Ueber das Verhältnis der Theologie zur Philosophie, Landshut,
Selon Gengler, la philosophie, pénétrant jusqu’à l’idée absolue des choses, fournit le critère de la religion vraie et absolue, et de Ja valeur relative des diverses religions positives. Puisque la religion chrétienne est la religion absolue, sa théologie spéculative coïncide nécessairement avec la philosophie. Il faut, dans toutes les sciences, distinguer entre la partie empirique, se rapportant aux faits, et la partie spéculative qui compare les faits à l’idée absolue. Notre raison sert donc de mesure pour juger les données positives. Gengler se défend contre le reproche d’emprunter au protestantisme la méthode rationnelle. L’essentiel est, dit-il, que les résultats soient différents. Du reste, la méthode rationnelle n'empêche pas le catholique de se soumettre à l’autorité qu’il reconnaît authentique (p. 66, 151, 54 s, 70, p. XI).
Notre théologien rejette la distinction kantienne entre l’apparence et l’être en soi. Il n’admet pas d’idées innées. Mais il affirme que la raison saisit l’idée absolue qui est la science immanente de Dieu lui-même. La tâche de la science humaine consiste à comprendre les faits positifs comme une révélation approximative de l’idée absolue ?). Toutes les formations de l’histoire sont des éléments de « la dialectique progressive de l'esprit: humain ». L'histoire n’est que le processus des manifestations successives de la vérité absolue *%). L’Idée, d’abord imparfaite et enveloppée, revêt des formes objectives et visibles dans les actes humains qui lui correspondent. Les réalisations de plus en plus parfaites se supplantent l’une l’autre, jusqu’à ce que l’idée absolue soit enfin manifestée. On comprendra donc tout en ramenant tout à l’Idée. On aura, en même temps, trouvé le lien naturel et organique qui relie les objets. La vraie philosophie, la science universelle est par conséquent la science des choses dans leur totalité et selon leur connexion organique ?*).
24) p. 4, 40. — La philosophie nous sert de critérium pour juger les données positives. Elle est un témoignage subjectif, une conviction personnelle de la vérité absolue. Si elle ne contient pas la vérité totale, elle en renferme au moins un élément et représente une étape dans la dialectique progressive de l’esprit humain (p. 71 ss). L’auteur insiste sur la nécessité d’appliquer partout la mesure de sa propre raison. La Bible, dit-il, p. ex., ne peut avoir d’autorité ni constituer la règle de notre foi qu’en tant qu’elle ne contredit pas notre propre science certaine (p. 130 s).
25) p. 75, cf. p. 172. « die Einführung des Glaubensinhaltes in das Bewusstsein der Menschheit als die Arbeit der ganzen Weltgeschichte nach zuweisen ». (p. 122 s). :— Pour prouver p. ex. la vérité du christianisme, il faut montrer qu’il a réalisé l’idée absolue de la religion et que toutes les religions positives n’étaient qu’une réalisation partielle et défectueuse de ce qu’elle seule a pleinement réussi. Ce que DE LAMENNNAIS a appelé « le consentement commun des peuples » n’est qu’une caricature de cette démonstration historique (p. 156 s). D
26) p. 39 ss, p. VIII, p. 18. — Selon lui, le procédé syllogistique n’est pas une méthode pour découvrir la vérité objective. Le syllogisme développe les propriétés d’une notion. Il est une démonstration à l’usage des hommes distraits, pour qu’ils se rappellent le contenu de leur propre pensée (p. 13 s).
Conformément à sa théorie de la science, Gengler soutient que la tâche de la théologie morale est d’indiquer les idées di-
vines dont Dieu a confié la réalisation aux esprits créés et dont
il a fait un devoir. Après avoir créé des êtres raisonnables, Dieu leur abandonne le soin de continuer son œuvre; pour qu’ils réalisent l’Idée divine en faisant usage de leur liberté. La morale a donc pour objet la réalisation des idéals divins. Elle est la plus belle et la plus sublime de toutes les sciences, « une véritable poésie ». N'est-ce pas la beauté morale qui forme l’objet principal de la poésie ? Représenter le monde des idéals, c’est le but des efforts du poète et du moraliste ?7).
Puisque toute l’évolution historique est la manifestation progressive des Idées, la science morale devra ramener les phénomènes successifs de l’histoire à l’idée morale qui préside au mouvement du progrès continuel. C’est l’idée du royaume de Dieu ou l'idéal de l'Eglise. Cet idéal de l'Eglise, conçu comme la fin de la morale, est le royaume de Dieu érigé parmi les hommes p. 41 5). Il n’est pas encore réalisé, mais ne cesse pas d’être l’objet de nos aspirations et de nos efforts. Une science qui ne s’occuperait que de l’idéal réalisé dans une des Eglises historiques, formerait un fragment de l’ensemble de la science morale. Puisque l'Eglise catholique prétend réaliser la religion absolue, et que la religion renferme tous les devoirs des hommes, la science de cette Eglise idéale n’est plus seulement une partie de la morale, mais présente la solution idéale de toutes les questions morales. La morale constitue une partie intégrante de la dogmatique, quoiqu'il convienne de les séparer pour les besoins de l’enseignement. Elle décrit les idéals moraux qui sont reconnus vrais par les doctrines de la foi chrétienne ?#). — L’idéalisme exagéré de Gengler nous montre comment des esprits moins solides ont, à cette époque, essayé de fonder la théologie sur les spéculations trompeuses de l’idéalisme germanique. Au fond, pour arriver à ses affirmations étranges, il n’avait qu’à tirer les conséquences des principes posés, avant lui, par Drey et d’autres ??).
$ 3. Le fidéisme romantique.
(Klee.)
Le célèbre théologien Henri KLEE (1800-1840), originaire des pays rhénans: né d’une mère wallonne, fut formé à l’école de
27) p. 29 s. — La morale est la seconde partie de la « pneumatologie », qui, dans sa première partie, comprend la pneumatologie physique (anthropologie et « angélographie »), et dans la troisième, l’histoire (p. 28, 31 s).
28) p. 48, 53 s. — Ces mêmes idéals, considérés selon la forme historique qu’ils ont reçue dans l’organisation de l'Eglise, sont l’objet de Nu science du droit canonique (p. 54).
29) Voir les critiques de Drey, dans : Theol. Quartalschr. 1835, p. 198- 210 ; et de STAUDENMAIER, dans : Jahrbücher V. 1835, p. 333-380. ‘
Liebermann à Mayence. Il embrassa bientôt un programme d’études beaucoup plus universel que celui de ce Séminaire. Sa connaissance de la patristique, de la philosophie moderne et de la littérature catholique allemande et française était remarquable %). Il ÿ avait pourtant une lacune dans sa formation : il ne connaissait pas, au même degré, les grands scolastiques. Dans son Encyclopédie théologique, il déclare que la caractéristique de la méthode scolastique consiste dans la dépendance d’un SYStème et d’un maître, et que pour cela elle n’est pas vraiment spéculative 51), Klee était, à l’université de Bonn, un des adversaires les plus résolus de la doctrine hermésienne, en se rapprochant lui-même des tendances fidéistes répandues en France. Selon lui, la connaissance de la vérité dépend de notre disposition morale et religieuse. La vraie philosophie est une habitude de se posséder par la connaissance de soi-même et par la liberté, et de se rendre ainsi susceptible de la vérité (p. 30).
Contre HERMÈS, notre théologien observe que Descartes n’a pas fait usage de sa méthode du doute théorique, dans le domaine de la foi. Le doute, dit-il, présuppose toujours une négation. Pour cette raison, le doute universel est absurde. A moins de s’exposer au scepticisme, il faut croire à la donnée primitive. Il n’y a que deux positions logiques pour se préserver du scepticisme : le panthéisme ou le catholicisme. — Selon la thèse fondamentale de Klee, notre esprit ne découvre pas les connaissances en lui-même, mais les reçoit du dehors. Dans l'acte de connaissance, nous prenons une copie des choses, nous accommodant aux objets qui se présentent à nous. Le subjectivisme; dit-il, a engendré les différentes formes du rationalisme. Par le monde objectif, Dieu nous fait la première révélation. Mais ie témoignage de la création visible n’éclaire que ceux qui y sont préparés par la révélation surnaturelle. Klee, à l’exemple de Drey, considère celle-ci comme la continuation, pour ainsi dire naturelle, de la première révélation opérée par la Nature. Aussi, selon lui, la philosophie a besoin de la révélation positive, pour pouvoir interpréter les données de la révélation naturelle. Seule la philosophie de la croyance est une philosophie chrétienne. Elle coïncide, dans sa substance, avec la théologie #2). L’auteur polémise contre l’ « idolâtrie > d’une prétendue philosophie indépendante. La connaissance objective repose sur la foi qui est, par conséquent, la condition nécessaire de la vraie science et de la
30) Il a, entre autres, traduit : L'Eglise gallicane, de Joseph De Maisrrs. — D’abord professeur à la Faculté de théol. cath. à Bonn, il est mort, prématurément, comme prof. à l’université de Munich, après avoir publié des travaux exégétiques, et d’autres, surtout : Kath. Dogmatik, 3 vol. 1834 s.
31) Nous nous en référons ici, et dans ce qui suit, à l’ouvrage : Encyclopädie der Theologie, Mayence, 1832. — p. 52. |
32) p. 18, 25 s, 13. — Die christl. Philosophie kann nur Glaubensphilosophie sein u. der Substanz nach mit der Theologie zusammenfallen (P. 31).
vraie morale. Sans la foi, point d’action ; sans l’action, point de vie. Le vrai objectivisme est donc « l’objectivisme théologique ». Dieu lui-même nous met en rapport avec la vérité et rend possible la connaissance de l’objet. Toute autre théorie de la connaissance fait dépendre la vérité objective du jugement subjectif et arbitraire des hommes. Sans la foi en Dieu, rien ne justifie notre confiance dans les fonctions théoriques et pratiques de notre raison. La révélation et le miracle sont les conditions indispensables de la connaissance objective (p. 32 s, 7 s, 15).
Puisque la conscience de soi-même et la conscience de Dieu ne sont pas possibles sans la révélation, il faudrait être indifférent ou sceptique pour ne pas rechercher dans l’histoire les révélations divines. L'histoire humaine est l’histoire des relations positives entre Dieu et l’homme ; car la foi et la révélation répondent à un besoin universel. L'existence d’une révélation est un dogme de l’humanité. Il n’y a ni religion ni théologie naturelles. Le rapport entre Dieu et l’homme se base nécessairement sur des faits historiques et objectifs. Cette réalité objective assure à la théologie le caractère d’une objectivité parfaite. Il ne faut pas confondre la théologie avec la foi naïve et spontanée du peuple ni avec la réflexion abstraite des philosophes. Selon Klee, le point de vue de l’utilité pratique n’est pas digne de la science théologique %). Sous l’influence d’un faux rationalisme, dit-il, on appréciait quelque temps, exclusivement le côté pratique du christianisme ; puis on sacrifia tout aux exigences d’une raison avide de clarté et d’évidence (p. 52). — La théologie dogmatique est la racine ; la morale, le couronnement de la théologie. La théologie morale, en tant que sagesse chrétienne. mérite d’être nommée la philosophie parfaite. Elle est la dogmatique transplantée dans le domaine de la volonté et de l’action. Klee la définit : la science de cette réalité divine qui est apparue concrète dans le Christ et dans l'Eglise, afin de former la volonté de la créature. Le contenu de la théologie morale est le « Divin » représenté dans la doctrine et dans la vie de l'Eglise. Celle-ci en est le canal, l'instrument et la manifestation concrète #1).
Klee renie la doctrine morale de KANT et sa théorie d’une opposition entre la raison théorique et la raison pratique : Si la raison théorique n’était pas capable de vérifier la décision de la raison pratique, comment pourrions-nous savoir que l'acte est bon ? À quoi servirait une raison théorique qui ne peut rien savoir ? Il se sépare encore de Kant, en reconnaissant dans l’his-
33) p. 13 s, 19. — Die Frage nach der Brauchbarkeit ist schon eine Schmach im Gebiete der Kunst u. der Wissenschaft, zumeist in dem des Religiôsen (p. 21).
34) p. 52 s, 57. — Ohne Dogmatik gebricht es der Ethik an einem vernünftigen u. wahrhaftigen Fundamente (p. 52). — La même réalité objective et vivante forme l’objet à la fois de la dogmatique, de la morale et de la liturgie (p. 9).
toire la révélation authentique et progressive de la réalité transcendante. Contre le rationalisme et le faux mysticisme, Klee affirme que le Divin ne se révèle jamais d’une façon absolue et que, par conséquent, la théologie n’est jamais achevée. Vis-à-vis des partisans du prétendu christianisme primitif, il insiste sur la notion du christianisme vivant, lequel existe dans le fait positif de l’Eglise, expression objective de la vérité totale 5).
Klee enseigne que Dieu, source de la connaissance objective, est aussi le centre de gravitation de notre vie morale. Se soumettre à Dieu, c’est parfaire la création. Le pécheur nie Dieu, en se conduisant comme s’il était lui-même un être absolu. Se rendre libre et heureux dans la vérité, telle est la fin morale de l’homme. Elle n’est réalisable qu’à l’aide de la révélation. La religion, fonction nécessaire et primordiale de la vie, n’est pas un devoir quelconque, mais la base et la perfection de tous les devoirs. Elle engendre la vertu et le bonheur #5).
Notre moraliste considère la moralité humaine comme une manifestation concrète du Divin. L'Eglise, cette politeia divinohumaine qui en est l’expression suprême, représente la volonté universelle divinement inspirée et dirigée. Selon Klee, il faut entendre par bien moral tout ce qui est déterminé par la volonté divine. Notre volonté est bonne, quand elle dépend librement de Dieu et reconnaît en lui son principe et sa fin. Ce que la créature seule détermine, n’est pas un bien moral. La volonté morale participe à cette réalité divine qui se manifeste dans la pensée et la volonté du Christ, et dont l'Eglise est la dépositaire. Le vrai principe moral sera donc celui-ci : Agis conformément à ce Divin qui par le Christ se révèle dans l'Eglise ! Les autres principes proposés paraissent à Klee trop subjectifs. comme p. ex. la maxime : Fais ce que la raison commande et parce qu’elle le commande. Qu'il s'agisse là de la raison individuelle ou de la raison collective, c’est toujours un principe sans base objective, une règle abstraite et négative. Un pareil principe moral défend ce qui est contraire à la loi, mais il ignore la charité pure, l’humilité et la haute vie spirituelle. De semblables formules « athées et idolâtres » méconnaissent la réalité divine apparue dans le Christ et dans l'Eglise et confondent le relatif avec l’absolu (p. 58 s, 154" s).
Klee exige d’une morale scientifique qu’elle prenne d’abord connaissance des mœurs et des lois de l'Eglise, qu’ensuite, à
35) p. 22 s. — « Die Theologie als fortwährend im Werden begriffene » (p. 23). — Klee constate qu’au cours des siècles, la conscience morale a mieux résisté à la corruption que la conscience théorique. Malgré le rationalisme et la décadence de la philosophie, la substance de la morale fut toujours sauvegardée (p. 54).
36) p. 10, 12 s. — Il développe des pensées profondes sur la chute et la régénération de l’homme (p. 50 s).
laide du procédé inductif et déductif, elle y apporte les lumières de la raison, et qu’enfin elle mette en tout un ordre systématique. Il indique aussi les idées directives : La vie morale est un affranchissement progressif du double joug de l’insuffisance naturelle et de l’abaissement dû au péché. Se formant et s’appuyant sur la volonté absolue de Dieu, la volonté relative de l’homme atteint la vérité et la liberté qui sont les deux conditions du bien moral. La libération morale s’opère, quand nous nous laissons déterminer par Dieu et, en dépendance de Dieu, par notre libre volonté. Dieu détermine notre volonté par des lois, par des conseils qui ne sont que des lois plus parfaites, et par la grâce du Christ offerte par l’Eglise. Noûs possédons la vertu, quand la détermination de notre volonté par Dieu et par notre propre liberté, est devenue un état permanent. Le sentiment vif de la pleine liberté morale nous procure le vrai bonheur 37). — Klee fixe, avec une remarquable justesse, l’objet de l’ascétique, de la mystique et de la casuistique. Celle-ci, dit-il, nous habitue à la présence d’esprit indispensable à une conduite morale. Il défend les casuistes contre le reproche d’avoir introduit dans la morale la précision mathématique et discuté des cas de conscience paradoxaux et inutiles (p. 57 s).
Klee a professé, en 1837, un cours de morale qui fut publié après sa mort, et même traduit en français, sous le titre : Principes de théologie morale 35). Par opposition à la méthode psychologique et rationnelle de Hirscher et d’autres, il a donné à ce travail le caractère strictement positif qui est conforme aux idées développées dans l’opuscule que nous venons d’analyser.
CHAPITRE VII. — L'influence féconde de J. Môhler qui unit la conception profonde des bases dogmatiques de la morale aux aspirations de la philosophie idéaliste et du romantisme.
Le grand théologien Jean-Adam MŒHLER (1796-1838) a eu le mérite de ramener, en Allemagne, la théologie catholique à une conception vivante et profonde 1). Son action ne pouvait
37) p. 53 s, 56. — La morale, dit-il, est ainsi à la fois une « eudémonique » (p. 56). — Il groupe sous le titre général de « l’éthique » deux disciplines, dont l’une est la théologie morale et l’autre « l’ecclésiastique », laquelle comprend elle-même le droit canon et la théologie pastorale.
38) Grundriss der kath. Moral, éd. par HimioBEN, Mayence, 1843 ; cf. le compte rendu de ProgBsT, dans : Theol. Quartalschr., 1843, p. 678 ss.
1) Il fut professeur à la Faculté de théol. cath. de Tubingue, 1822-1835, ensuite à celle de Munich. — Nous citerons ses écrits : Symbolik (1832), 5. éd. 1838, réimprimée (13. éd.), Mayence, 1904, cit. « S. ». — Neue Untersuchungen der Lehrgegensätze zwischen den Kath. u. Prot., ib. (1834), cit. € N. U. ». — Die Einheit der Kirche (Tub. 1825), 2. éd. 1843, cit. « E. ». — Gesammelte Schriften u. Aufsätze, éd. par DôLLINGER, 2 vol. Ratisb. 1839 s, cit, & G. S. ». — cf: J. FriepricH, J.-4. Môhler, Munich, 1894, cit. « Æ. ». — E. VERMEIL, J.-A. Môhler et l'Ecole cath. de Tubingue (1815-1840), Etude sur la théologie romantique en Wurtemberg et les origines germaniques du mo- . dernisme, Paris, 1913.
manquer de féconder la théologie morale, quoiqu'il n’ait pas rédigé d'ouvrage sur cette matière. Pénétré de l’esprit des Pères de l'Eglise, il s’est, plus que les autres représentants de l’école de Tubingue, affranchi du subjectivisme de la philosophie idéaliste ?). Mais il est néanmoins vrai que la formation recue et l'esprit du temps ne lui ont pas permis d'éviter, dès le début, les exagérations dans les idées, et les erreurs dans les jugements en ce qui concerne le contenu idéal et les multiples formes extérieures de la vie catholique. Sous maint rapport, il a, au début de sa carrière, payé son tribut à l’époque de l’Aufklärung. Longtemps, il se montrait offusqué par des usages et des dévotions de l'Eglise. Son engouement pour la philosophie moderne pouvait, du reste, d’une certaine façon, se justifier comme une réaction contre l’indolence néfaste dans d’autres pays. Lors des querelles autour de la chaire de philosophie de Louvain, il exprima la crainte que les prêtres des Pays-Bas ne fussent entraînés par les idées étroites du clergé français qui, ne connaissant que la philosophie des libres penseurs, s’est habitué à se défier de toute philosophie 5).
Le jeune Môhler crut d’abord, lui aussi, servir au mieux les besoins de l'Eglise en demandant des réformes. Il n’était pas absolument opposé alors aux tendances anticélibataires, patronnées par l’école de Tubingue. Mais dès 1823, il reconnut et défendit le bien-fondé du célibat obligatoire. Il condamna, en 1828, avec véhémence, l'esprit rationaliste qui régna à l’université de Fribourg, et qui donna naissance au mouvement anti-célibataire en Bade :). Les convictions philosophiques de Môhler, d’abord façonnées par l'influence des philosophes le plus en vogue, surtout
2) Nous avons vu combien la pensée de DREy était imprégnée de cet idéalisme. STAUDENMAIER aussi n’a pu se libérer de sa dépendance vis-à-vis de la philosophie moderne, notamment de Schelling et de Hegel. HIRSCHER n’a jamais renoncé à rationaliser les institutions et les doctrines de l’Eglise, conformément à une conception « idéale » du développement organique de la science et de l’histoire humaines. Kuxn (1806-1887), qui ne s’est pas particulièrement occupé de la théologie morale, fait, dans ses écrits, preuve d’une semblable servitude vis-à-vis de l’idéalisme contemporain. Nous relevons p. ex. une recension dans les Jahrbücher (1834, II p. 212), où il affirme qu’il existe une opposition foncière entre la morale philosophique et la morale positive. Il ne laisse subsister entre elles qu’un rapport d’analogie. La philosophie, dit-il, prétend forcément que l’idée du bien est une idée innée à l’esprit humain, qu’elle est, par conséquent, une donnée suprême et absolue, La théologie, au contraire, enseigne que le bien moral tire son origine d’une volonté personnelle et divine, tout comme une loi émane du législateur. Une fois posés ces deux principes radicalement différents, chacune des deux disciplines morales se construit d’après sa propre méthode.
3) cf. Theol. Quartalschr. 1826, p. 439 ; p. 85 ss.
4) G. S. I 63 ss, 203 ss, 177 ss; cf. H. Kia, J.-A. Môhler (biographie), opuscule qui fait partie de l'ouvrage : Ergänzungen zu Môkhler’s Symbolik, par Raicx (Mayence, 1906), p. XXI, s. — Môhler avait publié dans la revue : Der Katholik (1828, p..1 ss), une étude : Beleuchtung der Denkschrift über die Aufhebung des den kath. Geistlichen vorgeschriebenen Coelibates (cf. G. S. I 177-268).
de SCHLEIERMACHER, se sont de plus en plus épurées au contact assidu avec la pensée des Pères de l'Eglise. Sous ce rapport, il a lui-même, plus tard, reconnu les défauts de son premier ouvrage sur L’Unité de l’Eglise (1825). Son développement intérieur lui fit bientôt avoir un sens catholique plus délicat et le porta à la hauteur où nous le trouvons dans son chef-d'œuvre, la « Symboiique » (1832) 5).
Chez Môbhler, les influences de la philosophie idéaliste allemande et les tendances intuitionistes et romantiques du temps se sont acccommodées, d’une façon heureuse, avec ce platonisme chrétien et ces conceptions organiques des doctrines chrétiennes qu’il a trouvés dans les Pères de l’Eglise. Sans faire de lui, à la façon de certains écrivains protestants, le créateur du catholicisme moderne, ou l’initiateur dans la théologie catholique d’une école idéalisante, nous reconnaïissons qu’en Allemagne il a le premier, depuis assez longtemps, saisi et exprimé toute la profondeur et l’harmonie de la pensée catholique. I1 l'a mise en relief, l’opposant aux doctrines du protestantisme ®).
La méthode de Môhler ne renie pas la dépendance de l’école de Tubingue, en particulier de Drey. Nous avons vu que pour celui-ci la science consiste à réduire les faits positifs à des principes. absolus, à ramener la multiplicité des parties à l’unité et à les grouper ainsi dans un tout organique. Môhler aussi cherche à faire ressortir l’unité du fond des détails et à saisir une idée absolue sous la surface des données objectives, pour arriver ainsi à une conception organique de la réalité. Comme toute cette école wurtembergeoiïse, il a, certes, subi l’ascendant de la philosophie idéaliste, surtout celui de Schleiermacher. Il convient cependant de ne pas trop accentuer cette dépendance. En général, il ne s’agit que d’une impulsion initiale et d’une adoption de vues méthodiques. Pour le fond de ses idées, Môhler a puisé dans la tradition catholique. Là il a trouvé cette conception vivante de l'Eglise que des historiens récents ont pris pour un écho de la construction dogmatique de Schleiermacher. Il est lui-même convaincu que sa pensée s’oppose directement à celle de ce théologien protestant dont l’idéalisme lui semble ruiner le fondement de toute objectivité. A son avis, le système de Schleiermacher a pour but de donner au principe unilatéral du protestantisme sa forme scien-
5) Cette évolution se révèle p. ex. dans ses attitudes successives à l’égard du canoniste WaLTeR. Lors de la 1r° éd. du Manuel de droit canonique (1822) de cet auteur, Môhler défendait encore le système de l’épiscopalisme et mettait l’autorité du concile au-dessus de celle du pape. Il polémisait contre Walter qui plaidait en faveur de la langue liturgique. En 1829, lorsqu'il écrivit le compte rendu de la 4° éd., il le combla d’éloges et se réjouit de ses succès dans la lutte contre le joséphisme (cf. Kia, L. c. p. XIX).
6) Il n’est, certes, pas juste de dire avec E. Vermeil qu’il « substitue, en réalité, au dogme tridentin son interprétation personnelle » et que p. ex. « sa conception de la foi ne s'accorde guère avec le catholicisme historique ». (cf. VERMEIL, L. c. p. 196, 203).
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tifique la plus parfaite (N. U. p. 523 s). Ce serait donc aller trop loin, que de vouloir expliquer la réaction catholique contre le rationalisme de l’Aufklärung uniquement par l’intuitionisme romantique issu de la distinction de Kant entre entendement et raison, et continué par l’idéalisme postkantien. Supposé que la conception de la construction systématique comme « organisme », par opposition au « mécanisme », soit vraiment une idée spécifiquement romantique, il n’en faut pas conclure que Môhler et d’autres qui l’ont appliquée à la théologie catholique, aient par là transformé et idéalisé la doctrine catholique ?).
Le mérite de Môhler, même dans la théologie morale, est considérable par sa réaction contre ce relativisme qui abandonnait le point de vue confessionnel. L’indifférence pour les propriétés confessionnelles était un héritage de l’époque de l’Aufklärung. Nous savons combien peu même un Sailer avait le sens des définitions dogmatiques. Chez lui, comme chez d’autres, la tendance à un piétisme catholique avait encore ajouté à cette insouciance en face du besoin de préciser les différences entre les confessions. Môhler a de nouveau si profondément scruté les principes de la foi catholique qu’il en a pu montrer l’importance souveraine pour la vie morale. Dans la sphère de la morale, il a rendu leur sens véritable à plusieurs doctrines obscurcies par la décadence de la théologie surnaturelle, depuis le milieu du XVIII° siècle. Après une période de concessions devant les philosophes, il a hardiment proclamé et ingénieusement prouvé la solidité et la profondeur de la morale catholique. Si, dans la question du probabilisme, il n’a pas su rendre parfaitement justice à la thèse probabiliste, il a du moins évité les exagérations qui étaient à l’ordre du jour, en cette matière (cf. F. p. 125). Contre les excès du rigorisme, il a défendu avec bonheur la doctrine des œuvres
7) Comme E. VERMEIL, l’historien de l’école cath. de Tubingue, on arriverait ainsi à prendre des idées authentiquement catholiques pour des acquisitions de l’intuitionisme romantique. Cet auteur explique parfois des pensées empruntées par Mühler à l’enseignement traditionnel -de l’Eglise, comme des vues nouvelles dues à la conception organique des choses. Pour confirmer l’idée directrice de sa thèse, il présuppose, chez Môhler, partout l’idée de l’organicisme, et lui fait p.ex. une fois dire, en guise de conclusion, après le développement d’une vérité simplement catholique : « Seule la conception catholique est vivante et organique » (VERMEIL, L. c. p. 354) — pensée que Môühler n’a peut-être pas eue à cette occasion. Une autre fois, il prétend que, pour résoudre la question si controversée de savoir en quelle mesure la justification est successive ou momentanée, Môhler « admet les deux thèses et les concilie au moyen de formules organicistes » (p. 196). Vermeil remarque encore : « La formule tridentine suffit à Môhler… mais il y substitue en réalité son interprétation personnelle, ou sépare, pour les commodités de sa défense, les interprétations théologiques du dogme tridentin » (p. 196, 190). — Môhler semble, à l’avance, répondre à cette critique de sa pensée, quand il déclare à son contradicteur Chr. Baur que la conception spiritualisée de la Tradition, attribuée par celui-là à certains catholiques modernes, n’est que la forme scientifique d’une doctrine très ancienne (N. U. p. 526).
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surérogatoires, laquelle, selon lui, coïncide au fond avec la thèse du libre arbitre intégral et s’oppose au déterminisme. Mais le mérite principal de Môhler était, d’avoir résolument montré l’union nécessaire, d’après la vérité catholique, entre le dogme et la morale. I} doit y avoir un dogme, dit-il, qui satisfait également les besoins religieux et moraux de l’homme; ce dogme, nous le vénérons dans le catholicisme (N. U. p. 163). Sous la forme des mœurs chrétiennes, le principe sacré et profond de la religion se manifeste et se développe dans la vie. La tradition apostolique, conservée dans l'Eglise, nous fait connaître les actes moraux par lesquels la sainteté des convictions chrétiennes se révèle dans la conduite. Pour sauver la morale chrétienne, l'Eglise n’a pas soutenu moins de combats que pour conserver la foi. Là, dans Ja direction de la vie, comme ici dans la doctrine, elle a défendu le vrai christianisme ®).
Môbhler, dans une lettre adressée à Bautain, a esquissé l’idéal du théologien moderne, par contraste avec le théologien scolastique. Vous entrez en lutte, lui écrit-il, avec une forme de la science religieuse qui est caractérisée par la manie des démonstrations extérieures, avec une théologie qui accumule les preuves, sans faire connaître la chose elle-même, et qui, à force de raisonnements, n’atteint pas la véritable raison; elle ne parvient qu’à apporter aux hommes le christianisme comme un vêtement extérieur, au lieu de les transformer eux-mêmes en chrétiens (GLS HIRIPANTEE théologien scolastique, dit Môhler une autre fois, est un homme qui vous offre un tas de concepts, d’abstractions et de formules théoriques et pratiques, mais pas de vie et pas d'esprit. Cette scolastique règne encore dans toutes les branches de la théologie. On doit s’étonner que de nos jours on parle et écrive tant contre elle et qu'avec cela, les manuels de dogme et d'histoire ecclésiastique continuent à en porter l'empreinte, de même que les ouvrages de théologie morale et naturellement aussi les sermonnaires (Theol. Qu. 1826, p. 440 s).
Comparant la morale catholique aux doctrines du protestantisme, Môhler fut amené à en découvrir lui-même et à révéler à ses contemporains le cachet propre et la grandeur idéale. D’abord, il prouve que la morale est une partie essentielle de la religion. L’Evangile a sanctionné et précisé les obligations morales. Cette affirmation catholique, dit-il, ne mérite pas le reproche de relever du « mosaïsme ». Du moment que la Loi est accomplie par l'amour, elle n’apparaît plus comme une obligation tout extérieure. Il n’y a plus alors de différence entre la grâce et la loi. Môhler s'applique à établir, contre Luther, le véritable rapport
8) E. p. 145 s. — Il observe p. ex. que S. Clément d’Alexandrie blämait les excès de l’ascétisme hérétique qui se résumait en pratiques corporelles et accordait trop d’importance aux macérations extérieures (E. p. 152). k
entre la religiosité et la moralité. Il dit ne pas concevoir une conscience chrétienne qui ne s'intéresse qu’aux relations avec Dieu et n exige pas aussi la conformité de la conduite extérieure avec la loi morale (S. p. 221, 230 s). La réconciliation avec Dieu renferme nécessairement la réconciliation avec la loi divine. Celle-ci est identique à sa volonté éternelle. Dieu et sa loi sont inséparables. La religiosité et la moralité se complètent et s’unissent l’une à l’autre par des liens intimes et vivants. Le chrétien immoral périt aussi dans sa vie religieuse (S. p. 237 s).
Le critique protestant Chr. Baur avait accusé le catholicisme de renfermer la morale dans le monde empirique et de mesurer le possible à la taille du réel. Par là, il voulait expliquer les excès de la casuistique ou, ce qui selon lui revient au même, de la morale des Jésuites. Le laxisme résulterait de la tendance de rabaïisser la morale au niveau des exigences et des besoins empiriques. Comme le catholique, réplique Môhler, prend la sanctification pour une réalité, quoiqu’elle ne soit jamais parfaite, ainsi il tient aussi la réalisation de la loi pour vraie, sans la supposer parfaite, et sans croire à la possibilité de la perfection absolue dans cette vie. Prêt à convenir des excès de la morale des Jésuites, il refuse d’y voir une conséquence de la doctrine catholique. N’est-ce pas frappant, dit-il : pendant quinze siècles, l’Eglise catholique n’a pas connu les principes des Jésuites ! N’est-on pas amené à conclure que la Réforme, précisément, fut la cause indirecte de cette morale relâchée ? Les Jésuites représentent, dans l’histoire, le contraste extrême du protestantisme. Ils lui ont emprunté, pour mieux le combattre, son esprit et ses faiblesses. Pour réconcilier les hommes avec la sévérité de la morale catholique et les conserver à l'Eglise, ils pensaient peu à peu, à l'exemple des protestants, devoir constamment tenir compte de la pauvre nature humaine. Ils poussaient l’opportunisme jusqu’à croire nécessaire de relâcher les exigences morales pour assurer le repos des consciences. Quoi d’étonnant que ces mauvais principes des Jésuites qui étaient entrés dans l’Eglise d’une façon purement extérieure, aient été condamnés par elle. Même parmi les Jésuites, il s’est trouvé des défenseurs intrépides de l’intégrité de la morale catholique ?).
Môhler, en général très sévère pour les Jésuites, leur reproche d’avoir épousé une sorte de rationalisme: Par opposition au supranaturalisme protestant, ils ont surtout envisagé l'aspect humain du christianisme et négligé la grâce. Leur intellectualis-
9) S. p. 216; N. U. p. 291, 293 ss. — Jamais, dit Môhler, il n'y avait rien de plus protestant dans l'Eglise catholique que les Jésuites. Puisque les doctrines générales étaient fixées et qu’on ne pouvait rien changer au dogme, ils s’appliquaient à traiter d’une façon indulgente et lâche les cas individuels, pour arriver autant que possible au résultat que les protestants ont obtenu d’un coup par leur doctrine de la justification par la foi seule. (N. U. p. 294). — Cf. à ce sujet, Ch. Werner, plus haut, p. 266 5.
me outré les rendait incapables de comprendre la vraie morale chrétienne. Ils l’ont transformée en casuistique vaine et en probabilisme dangereux. Dans son cours d'histoire ecclésiastique, Môhler parle du jésuitisme et du jansénisme sous le titre : La lutte de la théologie intellectualiste (Verstandestheologie) contre le mysticisme. La dogmatique, dit-il, fut, entre les mains des Jésuites, un squelette de notions rationnelles. Cette méthode devait être particulièrement nuisible dans la théologie morale. Impropre à concevoir, en sa vérité et en son caractère absolu, le principe infiniment saint de la morale chrétienne, le procédé de la raison discursive décomposait le tout en des cas particuliers et réduisait la morale en pure casuistique. Puisque, dans une telle conception de la morale, la force infinie de l’enthousiasme moral et religieux ne jouait plus son rôle, l’unique question était de déterminer avec prudence, comment il fallait agir dans des cas particuliers, et comment l’égoïisme pouvait réussir à se cacher à lui-même. Au lieu d'apprendre aux hommes à suivre leur inspiration chrétienne avec vigueur et courage, la morale se transformait en probabilisme et se réduisait à des règles de prudence. Certes, dit Môhler, une morale qui prétend diriger la vie, ne peut se passer de la casuistique, car les bons sentiments intérieurs ont à s’accommoder aux circonstances individuelles pour se manifester dans l’action extérieure. Mais il faut que la casuistique se subordonne toujours à l’aspiration mystique et que les décisions particulières soient animées de l’esprit chrétien. Cet accord entre les deux aspects de la morale fut méconnu par les Jésuites. Tant il est absurde d’enseigner une morale exclusivement mystique, tant il est absurde aussi de préconiser une morale purement casuistique. Môhler constate que la fausse morale jésuite a, tel un poison, réagi jusqu’au centre de la vie chrétienne. Elle causa fatalement la ruine de la vie religieuse profonde, des mœurs sévères et de la discipline ecclésiastique rigoureuse. Ce même esprit extériorisé des Jésuites qui a défiguré la morale, a entrepris de transformer l'Eglise en une machine. Il en met l’organisation en parallèle avec celle de l'Etat et étend le pouvoir du Pape au-delà des limites raisonnables (F. p. 125 s; Theol. Qu. 1826, 500 ss). En 1829 encore, Môhler reprend Düllinger de s'être trop vivement déclaré pour les Jésuites contre les jansénistes. Il aurait souhaité que l’historien se tint au-dessus des partis et reconnût mieux le mérite des jansénistes. Selon lui, les défauts des Jésuites sont, dans les temps présents, directement opposés aux vrais besoins de la vie religieuse. II ne faudrait donc pas faire appel à eux pour provoquer une régénération du catholicisme. C’est le mérite du jansénisme d’avoir contrecarré leurs tendances. Sans lui, supposé que le jésuitisme eût triomphé, l'Eglise aurait été perdue. La bulle Unigenitus a trop accentué les forces naturelles de l’homme, à un moment où commençait déjà la vogue du naturalisme. Le jansénisme aurait évité les excès s’il n’y avait pas
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été poussé par l'attitude de ses adversaires. Avec sa tendance à la piété et son rigorisme, il est l’extrême opposé du jésuitisme dégénéré. Il ne pouvait pas triompher, quoiqu'il fût beaucoup plus estimable que celui-ci. Plus tard, notre auteur a toujours mieux reconnu la parenté du jansénisme avec le protestantisme et l’a condamné sans réserve (F. p. 127 s ; Theol. Qu. 1829, p. 115 ss).
Par opposition à la thèse luthérienne, Môhler a précisé la doctrine catholique de la liberté humaine, fondement de la moralité. Il distingue nettement entre le libre arbitre et la liberté acquise au moyen de la vérité, de la piété et de la vertu. Le libre arbitre, dit-il, est la condition d’une liberté plus élevée avec laquelle il ne faut pas le confondre. La foi catholique enseigne : Homme, tu es créé libre; renonce devant Dieu librement à ta liberté et elle te sera rendue annoblie (S. p. 242 s).
Tandis que le moraliste Hirscher estime que le pénitent attentif à son histoire intérieure se dispense de la distinction subtile entre péché véniel et péché mortel, Môhler attribue une réelle importance à cette distinction. Selon lui l’homme justifié comnet après sa conversion des fautes de faiblesse, sans que, par là, il cesse d’être réconcilié avec Dieu 1°). Môhler comprend bien mieux que Hirscher l’importance de la confession sacramentelle. Il rappelle qu’Origène compare le péché à une nourriture indigeste qui cause du malaise jusqu’au moment- où l’estomac s’en débarrasse. Une accusation indéterminée des péchés ne peut remplacer la confession détaillée : l’homme ne pèche pas seulement par une disposition générale de l’âme, mais par des actes individuels et déterminés (S. p. 284 s). Par suite de sa polémique contre le protestantisme, Môhler a aussi approfondi la doctrine catholique de la pénitence, en particulier celle des peines vindicatives infligées pour le péché. Il montre que les peines temporelles destinées aux justes répondent aussi bien à la justice divine que le châtiment des réprouvés. La pénitence, dit-il, est une véritable satisfaction due à Dieu, et non pas un simple moyen d'éducation morale. Quelle inconséquence de la part des Réformateurs, de conserver la doctrine biblique des peines éternelles et de n’admettre, au reste, que des peines ayant pour but de nous corriger. Souvent, des moralistes catholiques soi-disant éclairés avaient répété, contre les pratiques de pénitence en usage dans PEglise, les incriminations des protestants. Môhler, au contraire,
10) S. p. 134 s. — Puisque le juste est entouré du mal, et que sa propre volonté ne se trouve pas dans un état de santé absolue, mais dans la convalescence, après une maladie qui tout en étant parfaitement guérie, laisse derrière elle une plus ou moins grande faiblesse, il n’est ni insensé ni inconséquent qu’on parle, d’une part, d’une guérison radicale et, d’autre part, encore de péchés véniels, c.-à-d. de péchés qui peuvent se commettre sans que, par là, la relation intime avec le Christ, la direction de la volonté vers Dieu et la justification intérieure soient interrompues (N. U. p. 205). Sur la théorie de HiRsSCHER, voir ples loin, p. 326 s, 339 s.
déclare que l'Eglise ne favorise aucunement la « propre justice ». Les œuvres extérieures qu’elle demande ne nuïisent pas à la sincérité de la conscience morale et à la confiance en la grâce divine. Loin de mettre au même niveau les satisfactions subjectives et l’œuvre méritoire du Christ, elle 3e reconnaît de mérite satisfactoire qu’aux œuvres inspirées par l’esprit de pénitence qui est un don du Christ (S. p. 294 ss).
Môbhler explique la véritable signification des œuvres surérogatoires à propos d’une nouvelle interprétation de la thèse luthérienne touchant l’impuissance radicale de la volonté humaine à l’égard de la loi morale. Des théologiens protestants modernes l’entendaient en ce sens que la loi morale propose à l’homme des exigences idéales qui sont comme telles nécessairement irréalisables. Cette conception de la loi morale, dit Môhler, compromet la notion de la responsabilité. Il reconnaît ce qu’il y a d’ingénieux dans l’hypothèse qu’avec le progrès spirituel les exigences de la loi morale deviennent plus délicates, qu’elles se perfectionnent à l'infini et nous laissent toujours derrière elles. Mais dans la réalité, dit-il, la vie des saints nous présente le phénomène contraire. La conscience de cette force inépuisable dont les chrétiens, sanctifiés par le Christ, se sentent pénétrés, leur fait découvrir des tâches supérieures à toute loi, des rapports avec Dieu infiniment tendres et sublimes, et les fait par l’amour, devancer de beaucoup les-exigences de la loi. Souvent à des hommes de moindre perfection, ils paraissent être des exaltés, des aliénés, des têtes surexcitées. C’est là cependant qu’il faut chercher la solution de la question de savoir comment il peut y avoir des œuvres plus que suffisantes (opera supererogationis), idée trop délicate et trop fine pour ne pas échapper aux Réformateurs. II serait vain de mettre en doute la possibilité et la réalité d’une telle perfection pour des raisons empiriques, puisque notre expérience est toujours incomplète. Nous n’avons pas le droit de juger sur les apparences. La prétention de déterminer, d’après l’expérience de la vie ordinaire, les limites de ce qui, par Jésus-Christ, est possible aux hommes, mènerait à la doctrine morale la plus misérable. Du moment que nous voulons déterminer ce qui est possible d’après ce que nous savons par l'expérience empirique, ous descendons d’une réalité déjà médiocre à un niveau encore plus bas (S. p. 216 s).
Dans les Nouvelles Recherches, Môhler revient à la question des œuvres surérogatoires. Si l’on considère, dit-il, la loi morale simplement comme la volonté divine, et l'amour comme l’accomplissement de cette volonté, il est évidemment impossible de faire plus qu’elle ne demande. Qui pourrait tendre plus haut que l'amour et rechercher un but plus élevé que de réaliser en sa personne, par la fidélité à la loi morale, l’unité du vouloir humain
Ces ee : e peut servir de règle à la vie sous toutes ses formes empiriques qu’à la condition de se résoudre en prescriptions particulières et de s’adapter aux limites des êtres contingents. Forcément, la loi générale se traduit en règles multiples, en commandements spécialisés auxquels correspondent autant de devoirs. Absolument parlant, aussitôt que notre volonté s’est vraiment unie à celle du Christ, nous avons accompli la loi morale, puisque l’amour, ce principe divin, agit en nous. Mais à partir de ce moment qui coïncide avec l’acte de la régénération, il faut reconnaître une différenciation infinie, suivant le degré de perfection que chacun atteint dans l’approche de l’idéal moral. Personne, à vrai dire, ne peut s’élever audessus de la loi, maïs bien au-dessus des lois, c.-à-d. au-dessus de certaines normes relatives, appropriées aux inultiples conditions réelles ou possibles de la vie humaine. Quoique toutes les circonstances de la vie humaine soient, en général, soumises à l’empire du devoir et que rien n’échappe à la juridiction suprême de l’esprit chrétien, il est néanmoins vrai que chacun peut remplir certains devoirs d’une façon qui n’est pas un devoir pour lui. Notre auteur termine par cette constatation que la doctrine des œuvres surérogatoires est en connexion avec celle de la liberté. On sera réduit à rejeter ces œuvres, quand on abandonne Ia base métaphysique de la liberté (N. U. p. 296, 299 s, 302).
Môhler s’applique à juger la réalité historique d’après ses principes sur l’idéal moral. L'institution du monachisme, dit-il, nous fournit la preuve que les catholiques prennent au sérieux le dogme du péché et de la pénitence. La solitude austère du cloître a l’avantage d’entretenir pendant toute la vie le regret des péchés commis (N. U. p. 192). Il désire que le clergé séculier _ aussi soit pénétré de l’esprit qui avait inspiré les fondateurs des ordres religieux. Tout d’abord, il ne croyait guère à l’opportunité de réveiller la vie monastique après les ruines de la Révolution. Il constatait, avec mélancolie, le manque d’enthousiasme qui ne permettait pas d'espérer une résurrection spontanée des institutions monacales #1). Encore en 1826, il allait jusqu’à nier la nécessité des cloîtres dans les temps modernes. Il fut un temps, dit-il, où la science, la piété et la vie mystique ne pouvaient se développer que dans l’enceinte des monastères. Les catholiques qui travaillent à la rénovation du monachisme, ne
11) Môhler voudrait croire que la Révolution française ait à jamais détruit les ordres religieux, et il n’est pas disposé à s’en plaindre. Cétait même un très grand service rendu à l'Eglise que de la délivrer du poids mort d’une institution complètement dégénérée en Allemagne, depuis deux siècles. Une restauration artificielle n’aurait aucune chance de succès. Il blâme ceux qui, au lieu de travailler eux-mêmes, se contentent de désirer le retour des Jésuites et des moines (Theol. Quartalschr. 1826, p. 430 ss; cf. 1829, p. 116 5).
tiennent pas compte du changement de temps. Mais vers la fin de sa vie, Mühler cut l’ardent désir de le voir refleurir en Allemagne t?).
Il avait longtemps caressé l’idée que les prêtres séculiers rendraient la vie monacale inutile en se pénétrant eux-mêmes de cet idéal de vie intérieure et d'enthousiasme éclairé. Il regrette que l’Aufklärung, avec son intellectualisme outré, sa « scolastique desséchée » ait beaucoup nui à la vie spirituelle. Les prêtres appelés à annoncer le royaume de Dieu, devraient lavoir réalisé en eux-mêmes. Les moines ont disparu, dit Môhler en 1826 ; mais leur esprit ne doit jamais se perdre dans l'Eglise. Pour avoir leur esprit, nous pouvons nous passer de leurs formes. On devrait harmonieusement cultiver dans le clergé séculier deux tendances d'esprit : la prudence de la réflexion raisonnable et l’enthousiasme mystique du cœur. Il lui souhaïte en outre cette liberté vigoureuse, cette indépendance que l’ancien monachisme possédait à l’égard de l’Etat 3).
Le haut idéalisme moral de Môhler se révèle dans ses idées sur le célibat. Il combat les auteurs du pamphlet anti-célibataire de Fribourg (1828) qui prétendaient que cette institution était un héritage d’idées et d’usages payens et juifs, plus tard complétés par certaines doctrines de la philosophie orientale. A côté de preuves tirées de l’histoire et de considérations d’ordre pratique, Môhler revient, de préférence, à cet argument suprême et décisif que le célibat représente le plus haut idéal chrétien: Dans le christianisme on peut atteindre hors du mariage la perfection la plus élevée, comme le Christ et S. Paul l’ont affirmé et montré par leur exemple. Puisque le célibat est donc possible devant l'idéal chrétien, il résulte de cette possibilité qu’il est vraiment nécessaire dans la religion du Christ. Il faut que tout ce qui, en vertu du principe chrétien est possible, soit aussi réalisé. Comme historien, Môhler fait voir que le célibat, né d’un enthousiasme religieux, n’a pu se maintenir après l'invasion des barbares que par une loi rigide, imposée par l’autorité extérieure. Ainsi que toute autre loi, celle-ci ne produisit chez beaucoup d'hommes grossiers qu’une rectitude extérieure, une légalité judaïque, et fut souvent éludée. C’est, cependant, le prêtre célibataire, fort de son renoncement aux liens terrestres et animé de l’amour chrétien, qui a porté la civilisation dans le monde féodal. Môhler n'hésite pas à dire qu’en défendant le célibat, les catholiques
12) Il projeta d'écrire l’histoire des moines d'Occident, dans l’intention de procurer de nouveau aux Bénédictins leur influence dans l’enseignement public et de gagner en eux des aides précieux pour les études théologiques et pour le relèvement de la vie catholique en Allemagne. Voir le fragment, pukiié dans G. S. II p. 165-216 : Geschichte des Mônchtums in der Zeit seiner Entstehung u. ersten Ausbildung (cf. KtH, L. c. p. XL).
13) Theol. Qu. 1826, p. 439 ss. — Si le clergé était ainsi formé, le mouve-
ment du piétisme mystique ne serait plus dangereux et profiterait à la vie chrétienne (1. c. p. 446).
sauvent un des aspects essentiels de l'Eglise. I1 n’attend rien de la restauration des sciences catholiques et de la réorganisation de l'Eglise en France et en Allemagne, si, en même temps, on sape cette institution du célibat qui est pour le clergé la source de sa puissance morale et de son enthousiasme actif ne
Môhler laisse, ça et là, entrevoir ses principes sur les rapports entre l’Eglise et l'Etat, et sur l’ingérence de la religion dans la vie publique. Nous retenons seulement un passage où il désire particulièrement pour l'Eglise de France une délimitation plus équitable des deux domaines, et s’étonne d’une sorte d’arrogance du clergé qui prétend tenir en tutelle la vie publique. Dans un compte rendu du célèbre Mémoire du Comte DE MoNTLoOsIER, il s’écrie : Combien il est ridicule de nos jours, de remuer ciel et terre pour refuser à un artiste dramatique l’enterrement chrétien, tandis que les théâtres sont érigés par l'Etat, et que le roi, sa famille, les magistrats et les citoyens y vont tous les jours. Vouloir, à cause de la fréquentation du théâtre, défendre aux fidèles l'assistance aux offices, ou refuser aux parents le baptème de leurs enfants, n’est-ce pas se rendre ridicule et attiser des haïnes ? (Theol. Qu. 1829, p. 502 s).
Sans entrer dans plus de détails et pousser plus loin les recherches, nous pouvons, après cette rapide esquisse, apprécier à sa juste valeur, l’influence de Môhler sur la théologie morale catholique en Allemagne, à l’époque de la Restauration. Son action fut d’autant plus intense qu’il était à la fois familiarisé avec les idées et les procédés modernes et initié à l’antique sagesse de l'Eglise. Il a révélé aux moralistes catholiques le caractère propre et l’idéalisme admirable de la morale catholique, et leur a fait sentir la nécessité de revenir aux positions intégralement catholiques, et d’affirmer juste les thèses les plus attaquées de la doctrine morale de l'Eglise.
CHAPITRE VIII. — Conception organiciste de la morale sur la base d’une philosophie idéaliste. (Staudenmaier, Lüft, Mack.)
Parmi les théologiens remarquables qui, vers le milieu du XIX: siècle, ont préparé la renaissance de la théologie catholique,
14) G. S. I 203 ss, 252, 225 s, 244 ss, 265 s; Theol. Qu. 1830, 552 s, etc. — Il rappelle que l’Eglise primitive avait vénéré la virginité sans rabaisser le mariage. Le rationalisme gnostique n’avait produit qu’une caricature de la doctrine cath. sur la virginité (G. S. I 214 s). — Peut-on désirer, écrit-il encore, que l’Eglise, au temps de Grégoire VII, eût renoncé à cet idéal, sous prétexte que certains prêtres étaient incapables de s’élever ausdessus de la mentalité judaïque ? Les meilleurs et les plus grands hommes de l’époque étaient absolument du côté de ce pape qui représentait l'opinion de la meilleure partie de l'Eglise (G. S. I 68, 232 ss; Theol. Qu. 1827, p. 487). à
en Allemagne, une place d'honneur appartient à François-Antoine STAUDENMAIER (1800-1856), professeur à Giessen et à Fribourg. Dans sa jeunesse, il s’était initié à la philosophie de Fr. Baader et de H.-Fr. Jacobi et avait également éprouvé l’ascendant de Schleiermacher. Il reçut sa formation à la Faculté de Tubingue, en particulier à l’école de Hirscher et surtout à celle de Môhler. Comme les autres théologiens éminents de cette époque en Allemagne, il se signala, d’abord, par des idées teintées de libéralisme. Il s’en affranchit par l'étude assidue des Pères de l'Eglise et des grands auteurs scolastiques. De son œuvre littéraire, nous ne considérons que l'Encyclopédie des sciences théologiques, dont la première partie, la « Théologie spéculative », comprend : l’apologétique, la dogmatique et la morale 1).
A l’hermésianisme, Staudenmaier oppose sa conception du christianisme vivant, laquelle s'inspire des idées de Schelling et de Môbhler. Il reconnaît, dans la 2° édition de son ouvrage (1840), que ses pensées sur la méthode ont été, en grande partie, réalisées par le manuel de son maître J.-B. Hirschef. Cette méthode vise à «faire naître spontanément des profondeurs de l’esprit chrétien le système naturel et vivant de la théologie morale ». Pour réaliser l’idéal scientifique, ce système doit ressembler à un organisme. L'esprit humain, organisme de forces vivantes, tend, par sa nature, à organiser les connaissances et à coordonner les questions essentielles d’une façon systématique. La morale, science de la vie chrétienne, se prête admirablement à cette méthode vivante ?). Le système scientifique atteint la perfection, quand l’ensemble se présente dans une unité harmonieuse, par suite des rapports organiques entre tous les éléments nécessaires et essentiels. D’après cette méthode, dit Staudenmaier, les parties sont réunies dans une synthèse parfaite, et tous les éléments constitutifs y ont leur place, en vertu d’une nécessité rigoureuse. Il définit, en ce sens, la théologie morale : l’exposition systématique de la vie chrétienne, eu égard à tous les éléments essentiels dont elle se compose. Ce qui importe c’est que l’idéal de la vie chrétienne pénètre tout et apparaisse tout entier dans
à 1)Encyklopädie der theol. Wissenschaften, Mayence, 1834; cf. comptes rendus par DRey dans : Der Katholik, LIV (1834), p. 343 ss; L XXIX (1841), p. 284 s; dans : Theol. Qu. (1835) p. 384-403. — Dans la morale (I. Part. 3. Sect.), la 2° éd. (1840) p. 850-946, que nous consultons dans cette étude, n’est guère changée. — D’autres ouvrages : Der Pragmatismus der Geistesgaben (1835); Der Geist des Christenthums (1835, dernière éd. 1880); Philosophie des Christenthums (1840), Die Christl. Dogmatik (1844-52); Die Grundfragen der Gegenwart mit einer Entwickelungsgeschichte der antichristlichen Principien in intellectueller, religiôser, sittlicher u. socialer Hinsicht (851). — Cf.: Fr. LAUCHERT, Fr. À. Staudenmaier (Fribourg, 1901).
2) p. X;, p. 850, 853. cf. le compte rendu de Staudenmaiïer du manuel de Hirscher dans : Jahrbücher, 1836 (VI p. 210-226) p. 214.
chaque détail 3). Mais la vie déborde le cadre scientifique. Fondée sur l'effort de la nature et de la grâce, elle ne trouve pas son expression adéquate, ni sa définition complète dans des concepts formés par avance. Tout acte de foi et d'amour, dit Staudenmaier, nous réserve une nouvelle surprise, et nous montre, sous un nouvel aspect, cet esprit humain éternel, force créatrice iné: puisable et mystère d’une immense richesse. La science ne saisit donc pas la vie morale dans sa complexité infinie et dans son unité absolue. Maïs elle y aspire autant que possible. Par une analyse des éléments organiques et par une vue d’ensemble rétrospective, elle représente le tout en même temps dans sa plénitude et dans son unité. À vrai dire, les distinctions et divisions faites par la science ne coïncident pas avec celles de la réalité. La réalité vivante et organique est dans chacune de ses parties un tout, une participation à la même idée divine. Nos rapports avec le prochain p. ex. sont divinement ordonnés, tout aussi bien que nos rapports avec Dieu (p. 868 s, 913).
Concevant toute la théologie comme un seul organisme, Staudenmaier regrette la séparation de la dogmatique et de la morale. La vérité présentée par la dogmatique d’une façon organique devient le principe de cette vie chrétienne dont la description scientifique s'appelle théologie morale. En ce sens, il dit que la dogmatique est « la vérité de la morale ». Celle-ci est la science qui fait voir comment la vérité du christianisme se réalise dans la vie par la volonté, ou comment la vie de l’humanité devient par le Christ une vie dans la vérité. À ce propos, il exprime une pensée de Drey, son ancien maître : tout sentiment religieux décrit dans la morale rappelle une idée religieuse contenue dans la dogmatique. Ces deux disciplines se complètent mutuellement, comme l’idée et le sentiment, comme la vérité et la vie. Le caractère confessionnel est nécessaire à l’une et à l'autre. D’après l’expérience, la morale perd l'esprit chrétien au fur et à mesure qu’elle abdique l’esprit confessionnel !). Staudenmaier critique les systèmes de philosophie morale de Spinoza, Fichte, Hegel et Jacobi et leur oppose la philosophie morale du christianisme : Ces philosophes mettent à la place du Dieu personnel la raison impersonnelle, la nécessité logique, et méconnaissent le sens de la liberté, de la personnalité, de la vie,
3) p. 868 s.— Die grôsste Einheït der Teile u. die strengste Notwendigkeit in der Totalität der Momente (p. 869). — La dépendance vis-à-vis de Schelling et de Hegel, dans ces questions de méthode, est évidente. Staudenmaïier luimême déclare que Schelling a trouvé la vraie notion de la science « als systematische Totalität oder als Einheit in der Totalität der Momente ». (Encycl. 1. éd. p. 783). Hegel, dit-il, a, en partie, perfectionné la méthode de Schelling (Z. c. p. 784 s); cf. WERNER, Gesch. d. kath. Theol. p. 479 s.
4) p. 850 ss; Jahrbücher, 1836, VII p. 217. — Es gibt kein religiôses Gefühl, das die Moral zu beschreiben hätte, das nicht hindeutete auf eine religiôse Idee, die in der Dogmatik beschrieben wird (Encykl. p. 852).
de l’action, de l’histoire et de la révélation. Ils excluent de leur morale ce qui constitue l’essence de la morale chrétienne, les relations entre l’homme libre et personnel et le Dieu vivant dont la volonté est la règle de la vie humaïne. Le rationalisme de Kant et de Spinoza demeure étranger à la réalité objective. Spinoza nie la liberté, l’action et l’histoire, avec les révélations positives qui s’y sont produites. Kant, qui ne voudrait pas nier la liberté, est amené par son système à la compromettre. Fichte fait un pas vers une philosophie plus respectueuse de Ta personnalité. Maïs il se méprend sur la définition de la personne et ignore également la liberté, l’action, l’histoire et la réalité du monde extérieur. Hegel préconise un déterminisme absolu, où tout se développe suivant une dialectique nécessaire, et abandonne cet : amour personnel et libre qui est le principe de la vie chrétienne. Jacobi enfin admet que dans les actes libres de l’homme une réalité divine se révèle. Maïs sa doctrine ne garantit pas le caractère objectif de l’histoire et de la révélation positive. À propos de Schelling, notre auteur est quelque peu optimiste. Il espère que cet esprit libre et intrépide, qui s’est émancipé du rationalisme, sauvera la philosophie de ses erreurs 5).
Dans la première partie de la morale, Staudenmaier analyse la vie chrétienne suivant ses éléments essentiels. Ces éléments sont: l’essence, ou l’union avec le Christ; le principe, ou l’esprit divin ; le motif principal, ou la volonté divine ; la condition fondamentale, ou la foi avec l’espérance ; la loi fondamentale, ou amour ; la faculté fondamentale, ou la liberté et enfin les notions fondamentales du bien, du devoir et de la vertu. La seconde partie décrit la genèse de la vie chrétienne, ou le processus de la régénération. La troisième partie comprend les devoirs et montre l’activité féconde du chrétien dans sa vie privée, dans sa vie sociale, dans son contact avec la Nature et enfin l'harmonie suprême réalisée dans une paix divine.
L’essence de la morale chrétienne est l’union avec le Christ, chef de la communauté chrétienne. Cette union anéantit l’empire du péché, fait dominer le principe de la lumière, et rétablit le règne de Dieu dans l'individu et dans la société. C’est la vie du Christ qui se déploie ainsi dans l’humanité. L'Esprit que Staudenmaier appelle le principe de la vie chrétienne, est d’abord cet esprit qui constitue l’essence du Dieu personnel, et puis l’Esprit-Saint, troisième personne de la Trinité. L'esprit divin est l’auteur de l’ordre physique et de l’ordre spirituel, le principe de la connaissance supérieure et du sentiment moral et religieux (p. 872, 874).
5) p. 855 s, 860 ss. — La théologie, dit-il, pourra d’autant moins négliger la philosophie que celle-ci s’est plus rapprochée de lPesprit chrétien en la personne de Schelling qui continue une tendance inaugurée jadis par Lessing (1. éd. p. 784).
Le motif principal de nos actes est la volonté divine exprimée dans la loi morale. Cette volonté de Dieu anime tous nos actes et leur communique, dans leur variété, une unité idéale. Elle est vraiment l’âme qui vivifie l'organisme de la vie chrétienne. La volonté est en Dieu la règle vivante de sa liberté. Dans l’être divin le libre arbitre n’a rien de proprement arbitraire. Les possibilités inépuisables de la liberté divine correspondent à l’infinité de Pessence divine. Cette liberté est une liberté créatrice, une vie qui renferme des déterminations d’une richesse infinie. Dieu, certes, ne peut rien vouloir qui soit contraire à sa perfection. Maïs sa manière d’agir est déterminée par son être d’une façon que l’on ne peut comparer à la raison impersonnelle et à la loi a imaginées par le rationalisme philosophique (p. 876,
La conception d’un Dieu libre et personnel rend possible la révélation historique. Dès lors tout change d’aspect : la Nature, l’histoire, la vie et la science. Nous ne sommes plus dans les abstractions logiques. Il existe réellement un royaume divin, dont Dieu est l’auteur, le législateur et le souverain maître. Partout, les traces de l’action divine apparaissent dans l’univers et dans l’histoire. Le fait de la personnalité divine éclaire tout avec une puissance magique. Les membres dispersés de la réalité, la Nature, l’histoire, la science se rapprochent et forment un tout, une seule révélation historique (p. 865 s). La révélation historique de Jésus-Christ, une fois reconnue comme base de la morale chrétienne, il n’y a plus rien dans la connaissance ni dans la vie qui ne se rapporte pas à Dieu. De ce fait, la morale chrétienne possède ses propres lois, et n’a pas besoin d'emprunter des principes à une philosophie qui n’en a pas. Dieu, incarné dans le Christ, est son idéal. La foi qui prélude à l’union avec le Christ, se transforme en confiance et conduit à la grâce et à l'amour. Elle se rapporte à l'amour, comme la vérité à la vie. L’espérance qui relie le temps à l’éternité, est la perfection de la foi et le signe de l’amour. L'amour unit notre volonté à la voionté divine. Lui-même sans mesure, il est la mesure de tout. L'Esprit divin, principe de notre amour, nous unit au Christ et à Dieu (p. 866 s, 878 ss, 881 ss).
Notre faculté fondamentale, la liberté intérieure, ressemble à la liberté divine. Elle se ramène à l’indépendance ou à la spontanéité de l’esprit dans ses fonctions essentielles. Cette liberté spontanée et absolue est le signe de la personnalité. Plus la vérité chrétienne pénètre la vie, plus la liberté devient parfaite et passe à l’état permanent. La liberté parfaite renferme toutes les vertus. Au principe de la liberté, essence absolue de la nature humaine, se joint le principe de la grâce surnaturelle, principe divin qui rend possible le développement de la liberté naturelle
Selon Staudenmaier, l’idée du bien exprime une réalité absolue et éterneïle. Dans notre esprit il y a quelque chose d’inné et d’incréé qui lui rend témoignage. Notre conviction de l’immorlalité de l’esprit repose sur elle. Les idées du vrai et du beau ne sont qu’un aspect, une révélation partielle de l’idée du bien. Celleci se confond avec la volonté divine qui est la sainteté même, parce qu’en elle se concilient la liberté et la nécessité. Le bien, principe à la fois absolument nécessaire et libre, s'impose à notre volonté par la volonté divine sous forme de loi. Mais cette loi divine n’est que l’expression idéale de la loi que nous rencontrons en nous-mêmes, loi de notre propre nature et de sa destinée sublime. De la sorte, l’ordre nécessaire et objectif s’accorde avec l'ordre de la liberté, fondé sur notre propre volonté. La loi contient une nécessité et une liberté; elle exige obéissance et amour. Sainteté, vérité, beauté, amour, tout cela coïncide avec le bien qui représente la fin de la volonté divine et de la volonté humaine ©).
De la connaissance du bien résulte le devoir. Nous devons, chacun en particulier, réaliser l’idée de notre destinée individuelle. Cette idée éternelle se manifeste dans une variété infinie de devoirs, d’après les circonstances de la vie humaïne. L’accomplissement du bien et aussi le bien accompli s'appellent vertu. Toute vertu fait partie de l’organisme total du royaume de Dieu. Elle revêt dans chaque homme une individualité unique qui ne se répète plus au cours des temps. Cette richesse de la vertu défie notre intelligence. On y devine un fond divin (p. 894 s, 896 s).
Comme il est vrai, dit Staudenmaier, que le christianisme ne s’est pas formé du paganisme, qu’au contraire le Christ a amené une ère nouvelle dans l’histoire de l'humanité, ainsi il faut qu’en chaque homme une vie cesse et qu’une autre vie commence, s’il veut appartenir au royaume de Dieu. On y entre seulement par une régénération. Les différents actes que l’on distingue dans ce processus sont déjà tous renfermés dans l’acte initial de cette vie nouvelle. Le début est caractérisé par le retour sur soi-même, l'humilité et le repentir. Les autres phases de la vie surnaturelle sont marquées par « les trois vertus cardinales », la foi, l’espérance et la charité. Guidée par la lumière de la foi, celle-ci devient la volonté créatrice de la sagesse. Appuyée sur l'espérance, elle est la persévérance ou la fidélité absolue (p. 898, 911 s).
Dans la troisième partie, Staudenmaier montre comment la vie morale paraît dans la réalité empirique. Il y traite du détail des devoirs. Nous relevons seulement que, selon lui, l’organisation
6) p. 891, 893. — Die Idee des Guten hat an sich schon etwas geistig Absolutes u. daher eine absolute Würde, die ihr nie entzogen werden kann, u. um so weniger, je mehr ihr unserm Geiste etwas Ursprüngliches, Unerschaffenes Zeugnis gibt… sie macht die Ewigkeit unseres Geiïstes aus (p. 891). — Du péché, Staudenmaier ne parle que dans la partie dogmatique de son Encyclopédie (cf. 1. éd. p. 373-385).
bd STE
de la société ne repose pas sur un contrat humain, mais sur la vo-
lonté divine. Il tient même un gouvernement tout démocratique
pour une absurdité juridique. La volonté du chef d'Etat incarne la volonté commune. Sa personne est sacrée, irresponsable et inviolable, parce qu’elle signifie la majesté, le centre idéal, la loi
vivante, la conscience universelle, la convergence de toutes les
énergies nationales. L'Eglise, institution divine, est essentielle et
nécessaire à l’humanité. Non seulement elle dispose de moyens uniques pour faire avancer la civilisation humaine : en elle la fin suprême de l'humanité se réalise. Par l'Eglise, l’homme fait
l'expérience d’une réalité sublime et parvient ainsi à la seule vie
véritable. Elle rassemble dans son sein et rend utiles pour le bien
commun les énergies individuelles. L'Eglise est attentive à toutes
les activités personnelles, à toutes les aspirations de l’humanité, pour les diriger et les soutenir. La vérité constitue sa conscience
morale, et lui assure l’universalité et l’unité. Cette unité se réa-
lise par l’amour, force vitale de l'Eglise. Les idées chrétiennes, vi-
vantes en elle, sont, pour les hommes, non seulement une règle de
conduite morale, mais un germe de vie féconde (p. 930, 932 5,
758 ss).
Quand le royaume de Dieu s’achève dans l’âme, dit Staudenmaier, la paix divine, l'innocence de l’enfant, lui est rendue. Quand le péché eut troublé l’harmonie primitive, il devint nécessaire de rétablir l’ordre par une foule de lois, d’impératifs et de devoirs. Maintenant, la vraie vie a tout simplifié et a ramené les efforts multiples à l’acte unique d’une vertu animée de l’Esprit divin. Dans ce règne du bonheur et de la paix, une activité douce et spontanée ne porte jamais préjudice à la paix de l’âme et à son accord harmonieux avec les créatures (p. 938 ss).
Staudenmaier voulait surtout approfondir les principes de la morale chrétienne. Il était d’avis qu’on ne peut jamais être assez profond pour égaler la profondeur réelle de la vie chrétienne, et qu’il importe infiniment plus de communiquer aux hommes l'élan de l’amour surnaturel, que de les renseigner exactement sur la justesse matérielle de leurs actes. À l’encontre de Hirscher, il était un esprit spéculatif et familiarisé avec les anciens scolastiques 7). Leur défaut commun consistait à vouloir plutôt décrire la vie que définir les vérités. Ils se soucient peu de donner des indications précises pour résoudre les cas de conscience plus dif-
ficiles.
Nous rencontrons des tendances analogues chez un collègue de Staudenmaier à la Faculté de Giessen, le professeur de théolo-
7) Des contemporains ont déjà observé que son esquisse de la théol. mo-
rale permet de croire qu’il aurait pu rédiger un meilleur manuel que sn : Sion
de Hirscher. Cf. Kath. Blätter für Litteratur (Supplément de la revue : 1854, n. 26, p. 4045.
gie morale et pastorale J.-B. LUFT (1801-1870) 5). Pour mieux comprendre les besoins actuels de la théologie morale, il jette un regard critique sur son histoire : Aux premiers temps du christianisme, la morale était le fruit spontané de la foi vivante, sans que l’on s’occupât de définitions ou d’analyses abstraites. L’esprit chrétien de la liberté et de la charité suffisait pour préserver la morale chrétienne du naturalisme païen et du matérialisme judaïque, ce qui n’était pas toujours le cas plus tard. Au temps patristique, on s’appliqua, à l’aide de la philosophie, à déterminer les principes, sans pourtant séparer la morale de la religion. On préféra alors la forme oratoire ?). La scolastique, notamment avec S. Thomas, a commencé par étudier la morale d’une façon scientifique et systématique. Mais elle négligeait trop la psychologie et l’expérience. Sa méthode dialectique la prédisposait au formalisme logique et la rendait, en comparaison de la méthode patristique, beaucoup moins pratique. Elle inaugura aussi la séparation entre la morale et la dogmatique. Cela aurait pu avoir de bons résultats si, peu à peu, les moralistes ne s'étaient pas trop conformés aux seuls besoins du confessionnal, en négligeant l’importance de la théologie morale pour tout le ministère pastoral, surtout pour la prédication et la catéchèse. Les suites de cette spécialisation étroite étaient les erreurs du laxisme, du rigorisme et du faux mysticisme. Souvent, dit Lüft, on voit dans l’histoire de la morale se heurter de telle facon les erreurs opposées. Lorsque p. ex. l’enthousiasme primitif des chrétiens diminua, on ne conserva de leur idéal d’abnégation que les formes extérieures. Il s’en suivit une pratique toute superficielle qui confondait la vertu avec les œuvres extérieures. La mystique s’y opposa et continua, à travers les siècles, à réagir contre une morale trop asservie à l’intellectualisme formaliste et sophistique ‘°).
Lüft signale ensuite une série de moralistes qui se sont détournés, de la casuistique et du formalisme scolastique, pour revenir à l’Ecriture Sainte et à la saine tradition ‘t). Mais la théo-
8) Nous citons surtout Particle programme : Üeber Construction u. Behandlung der theol. Moral. Dans : Jahrbücher, 1834, II p. 76-131. — En outre : des comptes rendus dans la même revue : 1834, II p. 105 s. (sur Bruch), p. 413-445 (sur Schreiber), p. 446-455 (sur Vogelsang). — Plus tard, Lüft s’est signalé par ses études liturgiques : Liturgik, 2 vol. 1844-47.
9) p. 78 s. — La spéculation de l’école d'Alexandrie, dit-il, ne nuisait pas au caractère positif de la morale, S. Augustin, le premier, y introduisit la dialectique (p. 79).
10) p. 80-83. — Il relève les derniers vestiges de la casuistique et du probabilisme jusqu’au milieu du XVIII siècle, chez les « Busenbaum, Lacroix, Ligorio et Zaccaria ». Il dénonce aussi « le libéralisme moral » de B. Stattler, tout en reconnaissant ses mérites (p. 84).
11) p. ex. Gerbert, Amort, Schram, Wurzer, Luby, Schanza, Reif ; puis les Français : Nicole, de Merbes, Godeau, N. Alexandre, du Hamel, Habert, Besombes, Collet, Antoine. De tous ces auteurs, Patuzzi et Concina inclus, il dit indifféremment qu’ils ont cherché le juste milieu entre le rigorisme et le laxisme (1. c.).
logie morale restait toujours encombrée de matières inutiles, et attachée à un intellectualisme épris de définitions, de démonstrations et de rubriques. Ces auteurs ne fondaient pas encore assez la morale humaine sur ses propres principes. En tournant trop leur regard vers l’autre vie, ils se laissèrent dominer par l’idée de la récompense, ce qui est le principe moral matériel et négatif de l’Ancien Testament et celui de l’eudémonisme. Cette conception toujours trop extérieure provoqua de nouveau la réaction de la mystique 2),
L'auteur esquisse également l’histoire de la théologie morale protestante 1). Ses phases successives sont à peu près parallèles à celles de la morale catholique. La philosophie moderne, qui l’a bouleversée d’une façon plus radicale, a commencé d’agir sur elle avec Pufendorf et surtout avec le théologien Baumgarten. La philosophie de WoLr, avec sa méthode mathématique et son dogmatisme rigide, ne pouvait pas apporter à la morale cette vie et cette profondeur dont elle avait besoin. Elle favorisait plutôt la séparation entre la morale et la religion. KANT a heureusement renversé l’eudémonisme, source de relâchement et de mollesse pour la morale chrétienne. Par sa critique, il a ramené la morale à sor fondement absolu et a clairement distingué entre moralité et légalité. Cependant, cette morale kantienne était aussi plus nuisible qu’utile, à cause de sa tendance stoïcienne. Selon Luüft, elle méconnaît ces facultés vitales et absolues de la nature humaine qui sont le principe de la vie morale. Dans le sentiment moral, dit-il, le contenu substantiel de notre nature spirituelle apparaît. Notre raison n’en est que l'interprète, non pas le principe. En méconnaissant ce sentiment moral et son identité avec instinct religieux, Kant à plus que jamais rompu le lien entre la morale et la religion, poussant jusqu’à l’extrême un principe inventé par la Réforme. Après avoir ignoré Dieu en tant que législateur suprême, il ne pouvait, sans se contredire, le faire intervenir pour sanctionner la loi morale. Enfin, dit Lüft, c’est pour avoir éliminé la religion, et pour avoir trop rattaché aux faits empiriques le fond absolu de notre nature morale que Kant s’est rendu incapable de comprendre l’idée chrétienne d’une perfection grandissante. Il tient la morale de Kant pour une morale intellectualiste qui favorise le formalisme, une morale qui repose sur une norme abstraite, sans entrer en contact avec l’évolution psycho-
12) Les représentants sont : Molinos, Mme Guyon et Fénelon, Malebranche et Lamy (p. 85).
13) I observe que la morale catholique s’est tournée vers la philosophie moderne, non seulement comme la morale protestante, sous l’influence du temps et du milieu, en se conformant au mouvement des idées, mais encore afin de s’affranchir de la scolastique et de la casuistique, de trouver la voie juste entre le laxisme et le rigorisme et d’arriver à une méthode scienti-
fique (p. 93).
logique et sans remonter à cette mystérieuse puissance morale qui constitue la substance de notre nature spirituelle (p. 86 ss, 89 s : cf. p. 416).
Les théologiens, même les adversaires, dit Lüft, n’ont pu se soustraire au prestige de cette philosophie moderne. Leurs ouvrages accusent un éclectisme accueillant des éléments de la phi- Josophie wolfienne et de la philosophie critique. Souvent, les idées matérialistes et déterministes du naturalisme anglais et français prévalent, au détriment de la psychologie chrétienne. Dans ces manuels, c’est d’abord Wolf ou Kant qui parlent. Puis, le témoignage du Christ aussi est entendu, pourvu qu’il se serve du langage de ces philosophes. D’après ces moralistes, dit Lüft, on ne soupçonnerait pas que le Christ ait apporté une vie nouvelle. Ils réduisent la religion au rôle d’une servante de la morale. Ils ont même posé la question si la vertu n’est pas possible sans religion. Leur conception systématique lui semble superficielle et souvent arbitraire. L’idée de l’organisme scientifique ne se rencontre guère chez eux. Au lieu de développer d’une façon génétique les différentes parties de la morale, ils aiment les définitions, les distinctions et les formules abstraites 1). Néanmoins, les productions des moralistes depuis 1780 sont fort respectables 15),
Lüft fait commencer une nouvelle période de la morale avec SAILER, qui s’est efforcé de l’affranchir du rationalisme et du formalisme des systèmes philosophiques :£). Il se propose de compléter ces efforts de Sailer et d’autres, par une analyse plus parfaite de la nature morale de l’homme. Conduit par l’idée de l’or-
14) p. 91 ss. — Il leur reproche encore d’empiéter sur le domaine de VPhistoire de la morale, de la dogmatique, de l’anthropologie. Il loue, en particulier, chez DANzErR et WANKkER, et chez le protestant REINHARD, les déve-. loppements « génétiques » sur la conversion et le perfectionnement progressif. Mais, avec Macx (Cf. p. 320), il désapprouve qu’ils partent de l’état de l’homme tombé, au lieu de décrire la genèse de la vie morale, son développement psychologique et ensuite la chute, la conversion, etc. (p. 95 s).
15) Il rend hommage aux réformes de RAUTENSTRAUCH qui ont atteint les autres pays, p. ex. la Bavière, où HUETER a publié : Pensées sur la morale. Il fait l’éloge de ScHWARZHUEBER et notamment de DAnzErR qu’il préfère à tous, à cause de son attitude scientifique et populaire, affranchie du formalisme de l’Ecole. WaNKkeR, dit-il, a écrit, de son temps, l’ouvrage le plus achevé, fondé sur un éclectisme philosophique influencé par Wolf, Feder et Kant. Il recommande aussi J. FRINT (p. 97 ss).
16) Selon Lüft, il établit la morale sur ce fond de l’âme humaine qui est la substance de la vie supérieure. Mais sa méthode est peu scientifique. Il lui compare, chez les protestants, DE WETTE et signale aussi l’influence de Schleiermacher (p. 100 ss). — Sur Srapr, il observe qu’il a de nouveau compris le juste rapport entre la philosophie et la religion. Sa pensée, dit-il, est peu profonde, mais il fait, pour la première fois, de l’ascétique une véritable « génétique morale ». L'ouvrage de SCHREIBER, quoique peu chrétien, lui semble le mieux réaliser l’idéal scientifique, parce qu’il ramène tout au principe religieux. Il en approuve la division de tous les devoirs humains en devoirs religieux immédiats et devoirs religieux médiats (p. 106 ss, 115).
ganisme, il veut donner une explication vraiment organique de la morale et de la religion. Il montrera qu’elles ont leur source commune dans la substance de notre nature spirituelle, dont elles jaillissent ensemble, sous la forme du même instinct ou du méme sentiment. Cette compréhension « anthropologique et naturelle » lui paraît d’autant plus nécessaire que, dans cette période de transformation et de réaction contre le rationalisme, la morale pourrait tomber dans l’autre extrême et renier sa base naturelle. En effet, dit-il, parmi ceux qui poursuivent la restauration de la science morale chrétienne, quelques-uns ne sont pas loin de pré- . tendre que la nature humaine, incapable de trouver en elle-même la lumière et la force morales, est livrée à une impuissance irrémédiable. Lüft tend à assurer, par une conception organique, leur unité et leur valeur réciproque à la religion et à la morale, à la connaissance de la vérité et à l’accomplissement du bien. Réagissant contre l’Aufklärung et contre l’hermésianisme qui n’attribuent à la connaissance de la vérité aucune autre signification que de servir de base et de préparation à la morale, il réprouve une semblable subordination de la dogmatique à la morale. Il affirme que la vérité a, en elle-même, une valeur. Un des éléments essentiels à la vie de l’esprit consiste dans la connaissance de sa propre nature et dans la lumière que lui procure le contact avec la vérité. Aussi, la doctrine morale elle-même n’est pas subordonnée à des vues purement pratiques et ne mérite pas le nom de théologie pratique (p. 419, 446 ss).
Selon Lüft, la vie religieuse est identique à la vie morale. La théologie morale montre comment la vie religieuse se réalise et se développe par une action spontanée qui sort du sentiment le plus profond de notre nature. A la lumière et à la chaleur correspondent dans la nature humaine l'intelligence et le sentiment qui sont unis dans une faculté suprême et plus compréhensive, appelée « Gemüt ». Développer les deux forces fondamentales de notre nature, voilà tout l’objectif de la morale. Il s’agit d’abord de s'approprier la vérité par l'intelligence. La conscience du vrai est accompagnée d’un sentiment. Le sentiment assure la pleine vie de l’esprit. Or, Dieu est l’origine et la raison d’être de cette vie. Il faut donc que le développement de la vie soit un développement de la religion. De tout cela résulte que la morale ne se réduit pas à une somme de règles de conduite. Elle décrit la formation progressive de la vie de l’esprit 17).
La conscience morale, dit Lüft, n’est pas une simple fonction de la raison. Par elle, nous sommes conscients de nos facultés religieuses et morales. Il entame aussi la question de la cons-
17 p. 111-114. — Das Leben des Geistes ist ein organisches, das seinen Keim, sein Wachstum u. seine Vollendung hat, u. seine ganze normale Entwickelung u. Wirksamkeit nach ïhrer ganzen Peripherie ist nur das Auseinandergehen des einen Lebensprincips (p. 114).
cience douteuse. L’erreur des probabilistes se réduit à une fausse conception de la liberté et de la loi morales. Ils considéraient la liberté comme un pouvoir d'agir arbitrairement et en négligeaient le caractère moral. Or, du moment que l’on confond la liberté avec le droit à l’indépendance absolue, la loi se ramène à une pure restriction de la liberté. Selon les probabilistes, l’homme possède en effet le droit de la liberté aussi longtemps qu’une loi certaine ne s’y oppose pas. Pour eux, la loi probable n’est pas cette loi certaine qui fait obstacle à la liberté. Ajoutez, dit Lüft, l'influence qu’exerçaient alors, dans la science, l’autorité et la dialectique, pensez aussi à l’usage de ces temps, de considérer uniquement l’obligation extérieure et légale, et vous compre1drez toutes les erreurs de la morale des XVI et XVII: siècles 15).
L’objet total de la morale chrétienne est, selon Lüft, la vie de l'esprit et celle du corps, vie envisagée constamment dans ses rapports essentiels et nécessaires avec Dieu. Tandis que la morale philosophique, toute religieuse qu’elle est, se confine dans les limites des forces et des aspirations naturelles, celle-là, avec son idéal divin et ses énergies nouvelles, connaît un progrès infini *). Plus qu’il n’a été fait jusqu'ici et même sur les points de détail, elle doit recourir à ses propres sources qui sont la vie de Jésus-Christ, l’Ecriture, la tradition primitive et les doctrines dogmatiques (p. 119).
La morale positive ne peut se passer du raisonnement philosophique, mais ne s’attache pas aux formules d’une philosophie d'école. Elle s’appuie sur la philosophie de la raison éclairée par le christianisme, « philosophie invariable et absolue ». A l’aide de celle-ci, le moraliste pose le fondement anthropologique et les principes généraux, en analysant avant tout les données de la révélation. La philosophie est encore nécessaire pour montrer Paccord entre les devoirs particuliers et l’esprit chrétien. Lüft condamne d’une part la méthode abstraite empruntée à une philosophie d'école, d’autre part, la méthode exclusivement pratique de l’ancienne casuistique. Il faut que la théologie morale touche les cœurs et soit une ressource pour les prédicateurs et les catéchistes. Quelle méprise de la présenter en latin ! La tendance populaire n’empêchera pas de lui donner une forme systéma-
18) p. 428 s. — IL défend les Jésuites contre le reproche d’être les fauteurs du probabilisme, ou de l’être exclusivement (p. 429 s).
19) p. 116 ss. — Il affirme, contre Schreiber, que la philosophie morale repose également sur le principe de la volonté divine, puisqu’il y a aussi une sonnaissance naturelle de Dieu. La philosophie mor. et la théologie mor. ne diffèrent que par le principe de la connaissance (p. 417). — Voici le critérium suprême de la morale chrétienne : De toutes vos forces et par amour, en vue de votre fin éternelle, cherchez à accomplir la volonté divine, révélée dans la doctrine et dans la vie de Jésus-Christ. Le principe proposé par Riegler et d’autres : Agissez en conformité avec votre nature et votre dignité, ne lui paraît être ni spécifiquement chrétien, ni suffisant (p. 120).
tique. La morale ainsi conçue est le contraire d’une « métaphysique des mœurs ». À la lumière de la philosophie et de la révélation, elle cherche surtout à pénétrer les principes psychologiques. Lüft distingue entre puissances morales primitives (conscience, sentiment, instinct) et puissances morales dérivées Gntelligence, volonté). L’insuffisance de ces puissances naturelles s’explique par le fait du péché originel. De cette facon, l'anthropologie elle-même nous conduit aux principes objectifs de la morale chrétienne qui sont la révélation et la rédemption, la loi et la grâce (p. 122-126).
La doctrine des devoirs qui établit les règles de l’activité morale, se complète par la doctrine de la vertu ou la « génétique morale ». Tandis que la première considère la vie morale sous son aspect le plus extérieur, celle-ci en analyse le développement organique. Pour la morale chrétienne, il s’agit là, en particulier, de la rédemption et de la corrélation entre la liberté et la grâce *). La vie morale, dit Lüft, prend son origine dans ce principe central de l’âme humaine qui s’appelle « Gemüt ». Elle se manifeste d’abord sous la forme du sentiment qui est une conscience du Divin. Par l'effort et par la grâce, le sentiment moral se développe dans un progrès continuel. Ce développement se différencie d’après les degrés de la perfection, d’après Jes circonstances d’âge, de sexe, etc. L’ascétique forme le dernier chapitre de la « génétique morale » *1).
L'essentiel, pour Lüft, c’est d'assurer à la morale l’unité d’un organisme, à la différence d’une systématisation extérieure 2). À l’aide d’une conception intuitioniste, il veut tout ramener à l’idée substantielle et vivante de la nature humaine.
20) Cette partie de la morale, dit-il, fut ordinairement négligée. On en rencontrait des éléments dans les chapitres sur l’anthropologie morale et sur l’ascétique. Cependant, il se défend de pousser cette idée aussi loin que le fera le moraliste Hirscnenr. Ce n’est qu’à moitié vrai, dit-il, que l’acte moral individuel soit entièrement en dépendance du développement organique de la vie morale. Il déclare aussi que le traité spécial sur les devoirs ne sera jamais superflu dans la morale, parce que les devoirs sont la structure objective de la vie morale (p. 126 ss).
21) La « génétique morale » décrit encore les phases successives du péché : la chute, la conversion, la rechute, les formes et les degrés variés du péché, les occasions, l’habitude, le mauvais exemple (p. 128 s).
22) Selon lui, la théologie morale commence par reconnaître la religion comme l’essence la plus profonde de la nature humaine, et en déduit le devoir d’embrasser la foi en la vérité divine. Placé en face des vérités religieuses, dont l’analyse fait l’objet de la dogmatique, l’homme veut savoir quelle est sa destinée. L’Idée de la vocation humaine devient ainsi le point de départ de la morale chrétienne. Après avoir traité des fondements anthropologiques et de l’insuffisance des forces naturelles, le moraliste analyse les notions de la loi, du devoir, du motif moral et de la grâce. Suit alors l’exposition des devoirs, puis la doctrine de la vertu ou la « génétique » avec l’ascétique, et enfin le traité de l’imputation morale (p. 130 s).
Cette thèse d’un « sentiment substantiel », instinct à la fois religieux et moral », qui serait la source profonde de la vie et de la connaissance morales, n’était guère une base solide pour la reconstruction de la morale catholique.
Des aspirations analogues caractérisent la pensée de Martin MACK (1805-1885), professeur d’exégèse à Tubingue et collaborateur assidu de la Revue théologique trimestrielle **), La doctrine de Günther qu’il admire, influence sa conception de la liberté et de la conscience. Pour la méthode, il dépend de Hirscher *), Mack distingue dans l’histoire de la théologie morale deux types. Les uns, dit-il, prennent surtout intérêt à la matière de la morale, les autres, à la forme. Depuis le milieu du XVIII: siècle, les moralistes allemands subordonnent les matières de la morale à une idée directrice. Sailer et Hirscher ont essayé d’approprrier d’une façon organique la forme de la morale à sa matière ; le premier, non sans sacrifier à cette méthode une partie de la matière, le second, non sans parfois recourir à des procédés arbitraires pour pouvoir tout incorporer dans son système. (Theol. Qu. 1841, p. 666 s).
Selon Mack, le vrai système conforme à la réalité de l’objet sera une copie fidèle et instructive de la vie morale. Ce n’est possible qu’au moyen de l’Idée. Par elle, cette copie prend la forme d’un organisme où ne manque ni l’unité, ni la totalité de parties. Le moraliste montrera qu’une idée ou une force fondamentale préside au développement de la vie morale et en détermine tout le détail. La science morale sera l'histoire systématique et complète de cette vie qui se développe organiquement d’un principe et pénètre toutes les sphères de l’activité humaine *#). Cette méthode ne permet pas de parler de tous les sacrements au même endroit ?6).
23) Nous trouvons ses idées sur la morale dans différents comptes rendus de la Theol. Quartalschr., notamment : 1832, p. 721-765 (sur Schreiber) ; 1840, p. 377-396 (sur Vogelsang) ; 1841, p. 666 ss (sur Waïibel et Stapf). — L’auteur s’est surtout fait remarquer par ses travaux sur l’exégèse.
24) Il développe une théorie de la connaissance qui ressemble au fidéisme : Seule la révélation divine primitive a rendu l’homme capable de connaître Dieu par la Nature. Il faut décidément renoncer à l’idée insoutenable qu’on peut savoir quelque chose de Dieu, sans qu’il nous le révèle luimême de façon directe ou indirecte (Th. Qu. 1832, p. 267). Cf. Klee, plus haut, DRASS
25) Th. Qu. 1841, 672 s; 1832, p. 756 . — Mack distingue, dans la vie morale, trois périodes : la naissance et le développement initial, la formation et l’affermissement, enfin, la maturité et la perfection ; d’où les trois parties de la théologie morale : « la génétique morale », « l’ascétique morale » et « l’éthique morale » (Th. Qu. 1832, p. 731).
26) Il faut en exposer la doctrine au fur et à mesure qu’ils interviennent dans la vie chrétinne. Même l’Ecriture, p. ex. les Epîtres apost., qui parfois résument les vérités de la foi et les règles de la vie, ne groupent jamais ensemble tous les sacrements (Th. Qu. 1841, p. 676).
Mack critique la méthode dite systématique qui prétend déduire d’un seul principe abstrait toutes les obligations particulières : Aucune science ne possède un tel principe. Au contraire, il faudra toujours recourir aux données positives pour déterminer le détail des devoirs. Si l’on veut assurer à la théologie morale sa vraie base et son caractère scientifique, on doit dès le début, se placer au point de vue de la foi chrétienne 27). Notre théologien regrette que les moralistes fassent un emploi abusif du mot « principe » et entendent par là des choses fort disparates, p. ex. la fin morale, la loi ou le motif ou l’obligation suprêmes, la conviction morale, la force morale fondamentale. La nature et les conditions morales de l’homme, dit-il, nous enseignent que sa fin ou son bien suprême est la héatitude librement acquise. Elle consiste à s’assurer à soi-même l’unité har- ‘monieuse dans la pensée, les désirs et les actes, et à réaliser Vharmonie parfaite avec Dieu et avec le prochain. L’unique loi suprême, l'amour envers Dieu, constitue à la fois la force fondamentale de la vie morale. Cet amour, soutenu par l'amour de Dieu envers nous, représente le véritable principe moral ?S).
Notre moraliste identifie les termes : liberté, conscience de soi-même et principe psychologique universel. La spontanéité, essence des actes humains, appartient à toutes les facultés spirituelles, à la raison, au sentiment et à la volonté. Pour que nos pensées, nos affections, nos actes soient vraiment les nôtres, il faut qu’ils soient spontanés. C’est une vieille erreur funeste des philosophes et des théologiens d'attribuer la liberté uniquement à la volonté. L’incrédulité, quoique pur acte d'intelligence, représente un péché, dès qu’elle est spontanée et librement consentie. Si l’on voulait identifier la liberté avec la volonté, il n’y aurait plus moyen de réfuter le déterminisme, puisque la volonté suit nécessairement les raisons prépondérantes. Mack reconnaît à l’exercice de la liberté « une valeur infinie ». En ellemême la liberté, forme substantielle de l’esprit humain, n’est ni bonne ni mauvaise ?*).
27) Th. Qu. 1832, p. 753. — Ce serait une fausse méthode d’établir un principe par un procédé purement spéculatif, sous réserve de reconnaître, par après, les affirmations du christianisme, si elles sont conformes à ce principe, et de les rejeter, si eiles lui sont contraires (1. c. p. 756).
En res
28) I. c. p. 753 ss. — En réservant le terme de principe moral à cette signification de force fondamentale, il croit assurer plus de clarté « à la doctrine élémentaire de la morale » et surtout, en ramenant la morale à son Idée vivante, arriver à faire d’elle une histoire systématique et exacte de la vie morale (1. c.).
29) Th. Qu. 1832, p. 739 ss. — Il revient toujours à la thèse que la liberté est identique à la conscience de soi-même et existe, par conséquent, aussi bien dans nos pensées que dans nos sentiments et dans nos actes. La science, Part, l’histoire, dit-il avec Schreiber, portent tous l’empreinte de la spontanéité absolue (1. c.).
L'auteur déplore le fait que, par suite de l'influence protestante, beaucoup d’auteurs catholiques n’ont plus l’idée juste du développement normal de la vie chrétienne. A l’exemple des protestants, ils décrivent d’abord l’état moral de l’homme vicieux et sa conversion, au lieu de commencer l’histoire de la vie morale par l’état de grâce, et de parler ensuite du péché, de la conversion, de la rechute, etc. Même au point de vue de la morale naturelle, cette conception lui paraît défectueuse 5°).
Ce qui frappe chez Mack et la plupart de ses contemporains, c’est l’insuffisance et l’incertitude des principes philosophiques. Y1 associe une conception fidéiste aux tendances d’un idéalisme intuitioniste. Avec cela, il s’applique à ramener la théologie morale aux doctrines authentiques de l'Eglise. Il reproche p. ex. au moraliste Schreiber de puiser la doctrine de la justification et de la conversion chez les modernes, voire chez les protestants, au lieu de recourir au Concile de Trente qui a donné sur cette matière un exposé magistral au point de vue chrétien et psychologique, et qui l'emporte, même en ce qui concerne la forme, sur
tous les manuels modernes.
CHAPITRE IX. — L'œuvre morale de Hirscher, sa dépendance du siècle des lumières, sa méthode psychologique et descriptive fondée sur le principe de l’organicisme et sur l’idée du royaume de Dieu.
8 1. La mentalité et la tendance native de Hirscher, ses idées de réforme ; ses premiers écrits sur des questions morales:
Le célèbre écrivain Jean-Baptiste v. HIRSCHER (1788-1865) avait fait ses études théologiques à Fribourg. Il fut, en 1817, professeur de théologie morale et pastorale à la nouvelle Faculté de Tubingue, puis, en 1837, professeur à Fribourg :). Les idées peu correctes du jeune théologien se firent jour dans un opuscule de l’année 1821 sur la sainte messe qui fut censuré par
30) Z. c. p. 761 s, 732. — Il constate que, par suite d’une dépendance analogue, un moraliste traduit l’appel de la grâce ou la vocation par le mot : « réveil » (1. c. p. 763). — Mais il n’en veut pas aux catholiques qui consultent des auteurs protestants, et il estime que REINHARD jouit, avec raison, d’une grande autorité auprès des catholiques. — Cf. plus haut, p. 314.
1) A Tubingue, il fonda, avec Drex et HER8sT, la T'heologische Quartalschrift. C’est là aussi qu’il publia sa Catechetik (1831) et la première édition de sa Morale chrétienne (1835). A Fribourg, il fut doyen du chapitre et assista courageusement l’archevêque Vicari dans son conflit avec le Gouvernement badois. Entre autres, il a encore publié un grand et un petit catéchisme (1842 ss, rsp. 1845 ss), qui furent en usage dans le diocèse jusqu’à sa mort, quoiqu’ils fussent peu satisfaisants au point de vue théologique aussi bien que didactique.
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l'Eglise *). Il prétend remonter à « l’idéal primitif ». La composition actuelle de la messe et l’usage d’une langue étrangère cachent au peuple le vrai sens de cet acte liturgique et l’induisent à l’assimiler à une « cérémonie magique ». I plaide pour le missel allemand et pour l’usage du calice. Hirscher a évolué, avec le temps, vers une plus grande modération dans la critique, et vers une plus parfaite correction dans la doctrine, sans jamais se défaire de certaines idées singulières, résidu de ses années de formation à Fribourg et à Tubingue. Il publia, dans la Revue de Tubingue, au cours des années, de nombreux articles sur des questions de morale, de liturgie et de catéchèse où il prétendait combattre les méthodes scolastiques, la conception mécaniste de la religion, le pédantisme dans la dogmatique, le « mosaïsme » dans la morale, et préconisait une vivante simplification de la théologie et des institutions religieuses. Le manifeste sur la situation ecclésiastique du temps présent, qu’il publia en 1849, sous l’impression de la révolution, lui fit encourir une condamnation de la part de l'Eglise, à laquelle, du reste, il se soumit loyalement :).
Hirscher avait en horreur tout ce qui lui rappela la scolastique et, disait-il, ses définitions et ses rubriques. Selon lui, l'Eglise a perdu, au temps actuel, l'emprise sur les esprits, à cause de cette méthode périmée. Les événements en France lui paraissent significatifs à cet égard. Il déclara un jour dans un discours politique : Il y a une manière de cultiver la science chrétienne à la mode du vieux temps qui peut convenir à des théologiens, mais ne rencontre ailleurs aucune sympathie. Pourquoi Je christianisme en France, si glorieux dans les annales de PEglise, est-il tombé en un seul jour ? C’est qu’il n’était pas enraciné dans la nation, pour n’avoir pas assez éveillé et satisfait les besoins religieux de la nature humaine. Il s’était trop identifié avec la sagesse de l’Ecole. Entre temps, une fausse philosophie s’était emparée des esprits laissés sans aliments *).
L’aversion de Hirscher pour les définitions, et les distinctions de l'Ecole vient en partie de la formation qu'il avait reçue dans sa jeunesse, en partie aussi de ses dispositions naturelles qui répugnent au raisonnement rigoureux. Ses qualités éminentes étaient une riche imagination qui devinait les rapports entre les vérités, surtout au point de vue psychologique, est un sens profond pour ce qu’il y a d’instructif et d’édifiant dans les doctrines
2) Missae genuinam notionem eruere ejusque celebrandae rectam methodum monstrare tentavit… (Tubingue, 1821). — Voir, sur le même sujet, différents articles dans Theol. Quartalschr., années 1821 ss— Cf. VERMEIL, lc. p.339 ss.
3) cf. Maas, Geschichte der kath. Kirche im Grossherzogtum Baden (1891),
: 4) Die Notwendigkeit einer lebendigen Pflege des positiven Christentums in allen Klassen der Gesellschaft (Tubingue, 1848).
religieuses. 11 observait les tendances de sa propre nature et analysait ses propres expériences intimes, pour se former un jugement sur la meilleure méthode de présenter les vérités morales. Chez lui, l’analyse psychologique tient la place de l’érudition et du raisonnement logique. Il suppose chez tous les hommes ce besoin de voir plutôt comment la vérité est vécue et se développe dans l’âme humaine par la vie, que de la connaître dans son abstraction logique. Porté ainsi par sa nature à préférer la méthode psychologique, il la croit longtemps l’unique possible dans la théologie morale. |
A l'instar des autres représentants de l’école de Tubingue, Hirscher se laissa influencer par la philosophie idéaliste. Déjà dans ses premiers écrits, il prétend reconstruire dans son esprit la réalité au moyen de l’Idée. Il tient celle-ci pour la mesure de la vérité. Cette « construction idéale », Hirscher l’entreprendra moins par une spéculation philosophique que par des synthèses historiques et psychologiques. L’idée de l’organisme préside à sa conception des faits de l’histoire et de la psychologie. Par cette méthode, idéaliste d’une part, historique et psychologique de l’autre, il est amené à rationaliser à outrance les éléments de la vie chrétienne. Kleutgen, le vengeur perspicace de la scolastique, n'avait pas tort d’observer que Hirscher fait peu de cas des réalités surnaturelles, pure œuvre de la grâce divine, et qu’il insiste d'autant plus sur l’éducation par laquelle Dieu nous conduit à son royaume. Le même critique lui objectait qu’il s’expose à beaucoup d’erreurs et d’inexactitudes en substituant à l’idée de Dieu, objet primordial de la théologie, l’idée du royaume de Dieu, et en considérant l’œuvre de salut comme un ensemble organique d’actions pédagogiques 5). En effet, Hirscher est plus ou moins obsédé du préjugé du siècle dit des lumières qui tenait pour inutile et même pour nuisible tout ce qui ne se rapporte pas directement à l’éducation morale. Conduit par un rationalisme discret, il prétend pénétrer le mystère du royaume de Dieu par ce fil d'Ariane qu’est pour lui l’idée de l’évolution organique et le principe de la continuité vivante et rationnelle de la vie morale et religieuse. La vie chrétienne lui paraît un mouvement continu, où il n’y a pas de place pour l’imprévu des interventions surnaturelles, ni pour l’élément incommensurable de la grâce divine. Il n’apprécie pas, suivant leur importance, ces formes et ces pratiques de la vie catholique dont le seul but est de nous disposer à l’attente confiante de la grâce de Dieu, et ne tient pas assez compte de la spiritualité toute surnaturelle d’une vie fondée sur la foi et sur la grâce, Hirscher est toujours prêt à soupconner un mécanisme extérieur ou des restes de paganisme
5) Theologie der Vorzeit (1860) LIL 632 s, 572 ss, 615. — Cet ouvrage, qui s'occupe d’Hermès, de Günther et de Hirscher, contient une critique pénétrante de la méthode et des doctrines de ces auteurs.
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et de mosaïsme sous certaines idées et dévotions catholiques, expression ingénue et populaire de la confiance en Dieu et de l’attente filiale de sa grâce.
a DR REA AM “ raison juge de la vie religieuse et mo- Tr ri sonvent à la distinction entre l’essenaccessoire. Sa critique n’entend s’arrêter que devant les dogmes formellement définis. Au début surtout, il réduisait lPidée de l'Eglise à celle d’une société morale. Pour hâter la réforme du culte, il a lui-même rédigé le plan d’une liturgie allemande. Plus tard, il devient plus modéré. Il défend la liturgie catholique contre les détracteurs, même l’usage du latin, sans toutefois, renoncer, en principe, à ses vœux de réforme. Encore en 1847, il s’indigne contre ceux qui propagent la dévotion du rosaire et maintiennent, ainsi, dans les temps modernes, une manière de prier toute mécanique ‘). Son manuel de théologie morale présente peu de traces de ces tendances novatrices. Mais ses articles confiés à la Revue de Tubingue et ses brochures lui four- Aaissent sans cesse l’occasion de proclamer la nécessité des réformes cultuelles, disciplinaires et pédagogiques. Dans sa publication de 1849 sur La situation ecclésiastique du temps présent, il fait, par crainte d’une défection des masses, des concessions énormes aux idées révolutionnaires et aux prétentions de l'Etat à l’égard des affaires ecclésiastiques. Il revendique une pleine liberté en ce qui concerne les opinions théologiques. Dans toutes les questions où l’Eglise ne s’est pas définitivement prononcée, chacun peut épouser l’opinion qu’il croit être la plus correcte. ?). Dans ce même opuscule, Hirscher exige pour le clergé et les laïques une large part dans le gouvernement de l'Eglise et plaide leur admission, avec droit de voter, aux synodes diocésains. Il estime qu’il faudrait par de telles réformes gagner les classes cultivées. Cette bourgeoisie, dit-il, non pas la masse du peuple, représente la nation. En s’aliénant la société cultivée, le clergé se mettrait hors de la nation, comme en France. Pour que le clergé du pays atteigne le niveau moral des prêtres français, il serait nécessaire de faciliter la sortie aux membres indignes. La réforme de la liturgie demande plus qu’une simple traduction en allemand. Le peuple ne saurait être satisfait d’une liturgie où il n’est que spectateur. Hirscher attribue l’attachement des masses populaires à la liturgie actuelle plutôt à l'habitude qu’à une réelle expérience religieuse. Cela lui paraît résulter de ce qui s’est passé en France, où le culte fut abandonné comme une pratique qui ne
6) Ueber einige Stôruagen im richtigen Verhältnis des Kirchentums zum Zwecke des Christentums, 1823. — Erôrterungen über die grossen religiôsen Fragen der Gegenwart, 2. fasc. 1847, p. 145 : Der Rosenkranz fübrt unfehlbar zum leeren Lippengebet ; darum laden jene, welche diese Gebetsform in peuer Zeit wieder so beredt anpreisen, sich die schwere Verantwortung auf, die Rechtfertigung eines Gebetsmechanismus unternommen zu haben.
7) Die kirchlichen Zustände der Gegenwart, Tubingue, 1849, p. 68.
tient pas au cœur. Un point important à réformer serait la confession sacramentelle qui prend trop de place, au préjudice de la conversion intérieure. Il craint que les pénitents ne tombent dans une sorte de paganisme, en plaçant la réconciliation avec Dieu dans un acte visible dont ils s’acquittent dans une heure ou moins encore. Ces confessions périodiques, imposées aux justes et aux méchants sans distinction, suggèrent la pensée qu’il ne s’agit pas d’une conversion définitive. Cet inconvénient, dit-il, s'aggrave actuellement par la pratique odieuse de certains confesseurs, surtout parmi les jeunes, d’insister trop sur l’exactitude casuistique de la confession, ce qui détourne l’attention des gens de la vraie conversion du cœur #). Il ne lui plaît pas qu’on attribue à la réception des derniers sacrements une importance tellement décisive. Par là s’insinue dans l’esprit des fidèles la fausse idée que par cet expédient on peut sans peine réparer une mauvaise vie. Cette illusion est encore entretenue par les offices funèbres qui font espérer une réparation après la mort et rassurent trop aisément sur les suites d’une vie coupable. Il est plus fâcheux qu: le prètre soit pécuniairement intéressé à ces cérémonies. Un autre obstacle à la conversion sérieuse sont souvent les indulgences. Le peuple les prend, en fait, pour une rémission des péchés, puisqu'il confond le seul important pour lui, les peines dues au péché, avec le péché même. Tout ce qui favorise l’idée qu’on peut éviter les suites du péché, sans se convertir sincèrement, fait tort à la vraie conversion ?).
Hirscher estime que la pompe extérieure du culte qui convenait à des peuples non civilisés, n’a plus de raison d’être dans les temps modernes. Notre société cultivée critique sévèrement de tels usages. La vraie piété souffre de cet appareil extérieur. Il faudrait surtout que le culte de l’homme ne fût pas mêlé au culte de Dieu. C’est le cas p. ex. quand le prêtre officiant se fait servir par une série de clercs petits et grands. N'est-ce pas un égarement de paraître en pompe devant le Maître suprême et devant le Christ crucifié. Qu’en dirait un Apôtre qui surviendrait pendant une pareille cérémonie pompeuse ? Le culte des saints donne également sujet à critique. Il revendique une place trop grande. On voit journellement des fidèles s’adresser à leur saint favori avec
8) L. c. p. 58, 63 s, 65 ss, 69 ss. — Il les qualifie : Die neuen inquisitorischen Beichtväter (p. 72). — D’autre part, dans sa Morale chrét., 5. éd. (1851), II 121, il encourage l’usage fréquent des sacrements et flétrit ces prêtres qui en éloignent les fidèles.
9) p. 73 ss, p. 75 ss. — Dans un ouvrage spécial sur cette matière : Die kath. Lehre vom Ablass (1. éd. 1826 ; 6. éd. 1855), qui a eu un beau succès, la doctrine, surtout dans les dernières éditions, est généralement correcte. L'auteur cite souvent Bellarmin. Il n’y laisse que très discrètement percer son désir de voir changées certaines pratiques (cf. 6. éd. p. 58 s). Il paraît trop insister sur : « Die Gefahren eines mit Abtôtungen u. leiblichen Züchtigungen verbundenen Busseifers » (p. 71).
des sentiments de confiance qu’ils devraient réserver à Dieu. Quand chaque pays, chaque cité, et chaque personne se choisit son patron spécial, ne sommes-nous pas tout près de la facon payenne de concevoir le gouvernement du monde, et disposés à en tirer aussi les autres conséquences ? Hirscher ne termine pas ce réquisitoire sans remarquer que la plupart des abus étaient à l’origine des institutions louables et contiennent une part de vérité (p. 79 ss, 82).
Nous saisissons la mentalité du théologien débutant dans son ouvrage fort suggestif : Sur les rapports entre l'Evangile et la théologie scolastique de nos temps modernes, en Allemagne (1823) 10). Ce volume qui a l'importance d’un programme et d’une déclaration de guerre à la scolastique renaissante, représentée par Liebermann et son école de Mayence, est la critique d’un ouvrage catéchétique de Guillet, traduit en aïlemand par Räss et Weis 1), Hirscher se plaint qu’un parti réactionnaire cherche à rétablir en Allemagne l’état de choses d’il y a cinquante ans, en réhabilitant la scolastique (p. 6).
Ce singulier théologien désapprouve à peu près toutes les conséquences théologiques qu’à travers les siècles la raison a déduites des vérités de l'Evangile. Il bannit de la théologie la spéculation métaphysique et en élimine les théories et les formules suspectes d’origine spéculative :?). L'ancienne théologie systématique ressemble trop à un système artificiel, fabriqué au moyen de concepts logiques, à une « rapsodie » où tout est désarticulé et morcelé, juste le contraire d’un développement organique 1). Son idéal de la méthode est la description d’après la vie, l'adaptation tellement fidèle à la réalité vivante que l’exposition scientifique forme elle-même un organisme vivant. La vraie théologie montre la voie du salut en Jésus-Christ dans une vue d'ensemble, d’une façon claire et conforme à la réalité. Elle représente l’histoire du royaume de Dieu dans l'humanité. Hirscher
10) Ueber das Verhältnis des Evangeliums zu der theol. Scholastik der neuesten Zeit im kath. Deutschiand, Tubingue, 1823.
11) Entwürfe zu einem vollständigen katechetischen Unterricht zum Behuf der Geistlichen. Aus dem Franzôsischen übersetzt u. mit Zusätzen vermehrt… 4 vol. Mayence, 1821. — Sur l’école de Mayence, voir : J. GUER- BER, B. Fr. L. Liebermann, Fribourg, 1880.
12) Il continue la tradition de Kzüprez (Cf. plus haut, p. 146), encore vivante à Fribourg, et des autres théologiens soi-disant éclairés, en condamnant la théologie spéculative: « Speculieren über gôttliche Dinge nach Art der Metaphysiker — eigene von unserer Heilsordnung unabhängige Theorien über diesen transcendenten Gegenstand » (p. 82). Les doctrines sur les processions trinitaires, sur la double nature de Jésus, ctc., lui semblent le produit « d’une spéculation tout arbitraire » (p. 17) et « du fanatisme d’une pseudo-spéculation » (p. 111). La formule « Dieu est né », exprime, selon lui, la doctrine de quelques moines fanatiques du V° siècle (p. 114).
13) « die rapsodische Auffassung u. Darstellung der Religion » (p. 82). — Sa devise était : « Entwickelungsgeschichte, nicht tote Abstraction ! »
(Nachgel. KI. Schriften, 1868, p. 342).
réprouve que l'instruction catéchétique de Guillet suive l’ordre du symbole des Apôtres 11). Il voudrait qu’il y eût une idée directive, un principe d'ordre, tel un germe vivant qui forme et vivifie l’organisme. Au point de vue objectif, l’idée de l’œuvre du salut serait ce principe. Pour la considération subjective, ce serait l’idée de notre développement progressif comme enfants de Dieu. Celui qui ignore le principe profond de la vie chrétienne et n’en décrit pas le développement progressif, se perd dans les spéculations arbitraires et inutiles. Le résultat sera une accumulation sèche de commandements et de défenses. Du moment que la vie chrétienne n’est pas comprise dans son principe psychologique, l'instruction religieuse et morale manque de profondeur et de clarté (p. 3 ss).
Hirscher conçoit l’action de la grâce sanctifiante presque uniquement à la manière d’une influence morale naturelle. Nous avons connaissance de la grâce et de son développement, comme nous apercevons les changements de notre état moral. La grâce, dit-il, n’est pas une simple décoration de l’âme ou un sceau sacré mis à nos bonnes œuvres. A son avis, au lieu de ranger la prière parmi les moyens d’acquérir la vertu et les grâces, il vaudrait mieux lui assigner sa place dans le tout organique des expériences religieuses. Efusion de l’âme religieuse, elle est de sa nature un acte libre. Il ne convient pas de dire qu’elle est prescrite par Dieu (p. 53 s, 231 s). La vie morale, évolution organique qu’il faut prendre dans son ensemble, n’est pas susceptible d’être jugée d’après les actes isolés. On doit discerner les péchés selon la direction générale de la volonté et non d’après les commandements. L’examen de conscience est moins une préparation à la confession qu'un moyen de se perfectionner par ia connaissance de soi-même. Peu importe pour la conversion que la confession soit matériellement complète. Ce que nous appelons péché et que nous avons coutume de confesser, ce ne sont que les traits saillants de notre histoire intérieure. Qu'on ne dise pas qu’il est nécessaire d’accuser les péchés mortels et seulement utile de confesser les fautes légères 5). En général, cette distinction n’a pas de sens. Il faut plutôt reconnaître l’obligation de se corriger de toutes les fautes et de tendre sans cesse vers la perfection. Notre vie sera bonne, quand dans toutes ses manifestations, l’esprit chrétien sera vivant. Si, dans la réalité, on distinguait entre des péchés mortels et des péchés véniels et n’évitait que les premiers,
14) p. 13, 81, 3. — Même dans son petit caféchisme pour les enfants, Hirscher n’a tenu aucun compte du symbole et du décalogue dans la disposition des matières, de sorte qu’il nous laisse aujourd’hui l’impression d’une œuvre singulièrement artificielle et compliquée.
15) p. 68 s, 72, 201. — Un article dans: Theol. Quartalschr. 1821, p. 865, recommande la confession publique accomplie par la communauté entière, comme un moyen de toucher plus profondément les cœurs et de rendre la confession auriculaire plus efficace.
on ne reculerait devant le péché grave que par crainte de l’enfer et l’on ferait ainsi preuve d’un esprit immoral et servile. La vie morale ne se laisse pas « morceler ». Une faute quelconque met en cause le caractère moral tout entier. Un esprit mal intentionné s’exclut de la grâce de Dieu, quoique ses fautes ne soient que légères 15).
Par suite de sa conception « organique » de la vie surnaturelle, Hirscher n’admet pas qu’on puisse séparer la foi de la charité. Pour provoquer la foi divine, le témoignage extérieur ne suffit pas. Il faut de plus que le contenu de la foi réponde à la nature et aux besoins de notre âme. L'auteur, en effet, se montre particulièrement préoccupé de l’utilité morale des vérités. Il croit inutiles et irrespectueuses les questions soulevées par les théologiens spéculatifs 17). Revenons, dit-il, à la simplicité de l'Evangile. Les abstractions des métaphysiciens ont défiguré l'Evangile et paralysé son action 15).
Selon Hirscher, la morale enseigne l’art d'acquérir la vertu. Elle n’est pas, en première ligne, une doctrine des lois et des devoirs. La vraie vertu provient d’une activité nettement libre et spontanée, tandis que la contrainte des lois engendre « l’esprit du mosaïsme ?). Il va, dans cet ouvrage, jusqu’à nier qu’il y ait obligation de rendre à Dieu des hommages. Seul le Dieu des Juifs, dit-il, est jaloux de son honneur. Le vrai christianisme rejette cette « adoration judaïsante » d’une divinité toute-puissante qui cherche avant tout sa propre gloire. Hirscher n’admet pas d’œuvres surérogatoires. La vraie moralité suppose un effort continu vers la plus haute perfection. Qui peut imaginer une obligation d'accomplir des actes plus parfaits que ceux qui nous sont déjà prescrits par notre devoir ? ?). S'appuyant sur Sailer, il réprouve la définition usuelle du vœu. Il n’y voit qu’un stimulant de la volonté, plus nécessaire aux hommes imparfaits qu’à ceux qui sont parfaits. De plus, il dit ne pas comprendre que le vœu soit spécifiquement un acte de la vertu de religion. Celle-ci n’est pas
16) p. 204 s. « Da er teilweise fehlt, fehlt er ganz. » — Il serait contraire à l’esprit de l'Evangile de juger de la faute du voleur d’après la valeur de l’objet volé, et d’en conclure si c’est un péché mortel ou non. À l’encontre d’une telle casuistique, le vrai christianisme exige qu’on soit parfaitement honnête et qu’on restitue plutôt quatre fois que trop peu (p. 229).
17) p. 139. 146. — Elles sont incompatibles avec une foi pieuse et simple (p. 106). Il croit justifier cette conception par la thèse que toutes les vérités révélées sur Dieu et le monde se rapportent à la rédemption et à la sanctification; car les théories des théologiens n’ont aucun rapport avec le salut des âmes (p. 92).
18) p. 84, 110. — Ist das Evangelium nicht wie die Natur, zu der man ewig von allen Ueberspannungen zurückkommen muss ? (p. 110).
19) p. 187 ss, 197. Nicht dies sollt ïihr, sondern dies werdet ihr ! — Tugend — « unumwundenste Freitätigkeit. »
20) 211 s. Wo bliebe uns, weun wir tun wollen, was Not ist, u. wenn wir, wie wir sollen, im Guten stets zu wachsen streben, noch eine Zeit zu
willkürlichen Werken ? (p. 216).
une vertu spéciale, puisque toute vertu chrétienne mérite ce nom ?i). bi
Pour l’enseignement de la morale, il est, selon Hirscher, très important de considérer que tout acte humain a une répercussion dans l’organisme moral entier et un rapport à la destinée totale de l’homme. Il faut p. ex. exposer comment le faux serment entraîne la ruine morale complète. Si, au lieu de décrire cette fatalité intrinsèque du péché, le catéchiste le présentait uniquement comme une injustice envers Dieu, il ferait preuve d’une conception très superficielle de l’instruction morale 22).
Hirscher ramène toute obligation, même dans son contenu matériel, à une expérience immédiate de la conscience morale chrétienne. Cette idée de l’autonomie morale lui fait méconnaître autorité de l’Eglise et la force obligatoire de ses préceptes positifs. Il ne croit pas qu’elle puisse, par une loi, obliger gravement les fidèles, quand Jésus ne l’a pas fait. Les lois ecclésiastiques sur le jeûne lui paraissent favoriser « l’esprit talmudique minutieux » et l’attachement aux œuvres purement extérieures (p. 238, 194). Il renie aussi la doctrine de la satisfaction expiatrice. La satisfaction se réduit à l’effort persévérant accompli en vue d’effacer les conséquences des fautes commises. Les peines temporelles ont Vunique signification d’un moyen de relèvement moral. Les indulgences, qui rappellent l’ancienne discipline de l’Eglise, sont un stimulant salutaire. La distinction gratuite entre contrition parfaite et imparfaite ne peut qu’assoupir la conscience morale. Elle est une invention jésuitique du XVII: siècle ?*).
Puisque la vie morale, selon Hirscher, est un tout organique, elle répugne absolument à cette méthode casuistique qui en fait une poussière de questions isolées. La casuistique, dit-il, nous habitue à une conduite purement légale et extérieurement correcte, favorise les scrupules au préjudice de la générosité du véritable esprit chrétien et nous apprend plutôt à accumuler et à compter les bonnes œuvres qu’à faire des progrès continuels dans la perfection intérieure. Il tient l’ouvrage publié par Räss et Weis pour un exemple typique de la scolastique et de son impuissance
21) p. 225. Der Zustand, in welchem man zu Gelübden seine Zuflucht nimmt, weist keineswegs auf eine besondere Hôhe der moralischen Vollkommenbheïit hin (p, 217). — Plus tard, sans embrasser la doctrine authentique de l'Eglise, il s’en est beaucoup rapproché, en admettant même des vœux perpétuels (Mor. chrét. 5. éd. 1851, II 335 ss).
22) Letzteres zieht den Blick vom Innern ab u. wendet ihn nach aussen (p. 223 s.). ‘
23) p. 74 s; 79; — Aber schwer ist zu begreifen, wie man die Folgen dieser jesuitischen Erfindung des 17. Jahrhunderts nicht einsehen u. diese ungeheuer oberflächliche u. heillose Distinction noch fortwährend in Katechismen nachschleppen môge (p. 68).
à déduire les commandements et les défenses avec clarté et nécessité de l’idée du bien 21)
La critique acerbe de Hirscher a certainement un fond justifié. Il exige avec raison que l’enseignement moral tire mieux profit des principes psychologiques et pédagogiques. Il engage les moralistes p. ex. à envisager d’abord le côté positif, à parler done des vertus avant de traiter des péchés et à montrer partout l’unité de l’ordre moral, le rapport des parties avec le tout. C’est, selon lui, un préjugé fatal et trop répandu que l’enseignement de la morale présente moins de difficultés que celui des autres disciplines théologiques (p. 226, 233).
$ 2. La morale chrétienne, ouvrage principal de Hirscher, excellent par l’ingéniosité du développement psychologique, mais défectueux au point de vue dogmatique et didactique.
Les vues esquissées par Hirscher dans son ouvrage polémique de 1823, se retrouvent en grande partie dans la première édition (1835) de sa Morale chrétienne *). En comparant les cinq éditions qui s’échelonnent de 1835 à 1851, nous constatons une atténuation progressive des tendances rationalistes du début ?). Dans la 5° édition, l’auteur appelle scolastiques tous ceux qui fondent la théologie sur la philosophie. Origène et les autres docteurs alexandrins seraient les premiers scolastiques dans le domaine de la morale. Il concède enfin que les deux manières de présenter la morale peuvent se justifier. Dans les temps récents, dit-il, on applaudit à la méthode représentée, entre autres, par S. ALPHONSE DE LIGUORI, et, après lui, par l’archevêque Thomas GOUSSET ; certes, aux amis de cette méthode, la mienne ne saurait convenir. Pour sa part, il affirme n’avoir pas fondé sa morale sur les autorités et les traditions théologiques, et il admet
24) p. 234, 4 s. — Eine alle Uebel der Scholastik in sich fassende Religionslehre. muss principlos Soll an Soll reihen, diese mit unzähligen Bestimmungen u. Clauseln versehen u. die Zuhôürer auf solche Weise mit einer Unsumme von Pflichten, Halbpflichten u. Nichtpflichten verwirren u. erdrücken (p. 8, 185). — Il sied mal, dit-il, à une pareille théologie scolastique de se comporter en Allemagne avec autant de mauvaise grâce et de suffisance. Il critique aussi le style fransais de l’ouvrage dans lequel on pousse des soupirs et on verse des larmes sur le pécheur : « der Weg der Erkenntnis seines traurigen Zustandes ist von solchen franzôsischen Redeweisen unabbängig, u. diese sind nicht im Geschmacke Deutschlands. » La manière française, pense-t-il, est, malgré ses attraits, dépourvue de vigueur et se réduit à une pure déclamation (p. 280 s).
25) Die christl. Moral als Lehre von der Verwirklichung des gôttlichen Reiches in der Menschheit, 3 vol. (1835), 2. éd. Tubingue, 1836. —Il est intéressant de constater qu’il avait déjà fixé les points essentiels de sa conception morale en 1819, dans un compte rendu sur le manuel de Sailer (Theol. Quartalschr. 1819, p. 242-269, 407-416). Cf. plus haut, p. 206 s.
26) Kleutgen a justement remarqué que Hirscher fait semblant de ne pas s’apercevoir de ces changements.
volontiers qu’à cet égard, il manque totalement de solidité théologique (p. 61, p. XVIII).
C’est le propre de Hirscher de confondre l’objet de la théologie morale avec celui de l’ascétique et de la mystique. Elle doit non seulement instruire, mais former à une vie meilleure. En cultivant ainsi la délicatesse du sentiment moral, elle sait mieux éclairer les consciences qu’une casuistique qui charge la mémoire de solutions toutes faites. Pourtant, l’auteur ne conteste plus que la scolastique, la mystique et la casuistique n’aient leur importance ?7). Il regrette la dépendance de la morale des systèmes philosophiques. Certaines matières, utiles pour l’administration de la pénitence, ne devraient pas faire partie de la morale, mais de la théologie pastorale (1. c. p. 78, p. XXII).
Hirscher jette d’abord un coup d’œil sur l’histoire de la théologie morale. Ses jugements sont fort suggestifs. Il appelle la première période de l'Eglise le temps mosaïico-chrétien. La prédominance du pouvoir ecclésiastique, le développement d’un culte mystérieux et splendide, le zèle méticuleux à assister aux cérémonies du culte, l’engouement pour la morale des moines, les pénitences exactement mesurées, voilà des traits caractéristiques de cette époque. L'Eglise, dit-il, pour faire l’éducation des peuples barbares, après l’époque des invasions, consentit à se mettre au niveau du mosaïsme. Avant de pouvoir penser à la vraie moralité, elle devait assurer une certaine civilisation et insista, par conséquent, plutôt sur les devoirs négatifs que sur les obligations positives. C’est la raison pour laquelle, au moyen âge, la morale attribua tant d'importance à la fréquentation des offices de l'Eglise et aux pratiques extérieures de la religion. Puisque, dans ces conditions, il était impossible à la casuistique de s'inspirer des vrais principes chrétiens, elle se borne à donner des règles détaillées sur la conduite, en exigeant des œuvres extérieures et en les encourageant par la récompense et la discipline. Cela amena l'Eglise à fixer numériquement la grandeur des péchés et de la pénitence, de sorte que la réconciliation paraissait plutôt être l’effet de la pénitence extérieure que de la conversion de l’âme. Comme toujours, l'Eglise devait s’accommoder aux nécessités du temps. Le moment de la maturité venu, ie christianisme eut enfin conscience de lui-même. Un conflit éclata entre le temps ancien et le temps nouveau, entre le temps du christianisme mosaïque et le temps du christianisme pur. Des pratiques jadis nécessaires ou utiles, semblaient maintenant périmées ou abusives. Le conflit se déclara dès le début du moyen
27) 5. éd. p. XX s. (cf. Kleutgen, l. c. III 674). — Hirscher dit qu’il y aura toujours la scolastique et la mystique. À cette occasion, il rend mieux justice au moyen âge : das Mittelalter reich an kräftigen u. tiefen Naturen (5. éd. 1 66 s). Il avoue que, dans les temps récents, on a trop négligé le côté casuistique de la morale (p. 79).
âge, prit des formes aiguës au XVI: siècle et dure encore ed L'esprit moral du christianisme qui d’abord avait produit des formes temporaires, comme moyens d’action contre le paganisme voluptueux ou contre la rudesse juvénile des peuples barbares, tend, à l'heure présente, à s’en passer et à se donner sa forme idéale. Les indices de ce progrès de la morale sont la lutte conire la vaine confiance dans les œuvres, contre la religion pratiquée du bout des lèvres, contre le paganisme d’un culte tout extérieur, contre la dévotion aux saints et aux images. La morale purifiée ne réduit plus l’idéal monastique à la négation du monde, et complète la contemplation et la mortification par une activité charitable et utile *), Le progrès de la morale dans le temps moderne n’a pu être arrêté ni par la casuistique insensée qui prolonge son existence regrettable, ni par le laxisme de quelques Jésuites dont les maximes de prudence sont dépourvues d'esprit chrétien, ni enfin par la scolastique sèche et vieillie. Un autre danger de la théologie morale lui vient de la philosophie moderne qui enseigne un sensualisme frivole ou un purisme moral exagéré. Trop souvent, elle s’identifie avec le plus récent système de la morale philosophique, sauf à y ajouter des citations scripturaires (1 61, 73).
Avec l'esprit de la morale, sa forme scientifique s’est également perfectionnée. Rendue systématique, elle constitue à présent une science indépendante à côté de la dogmatique. On a mieux exploré ses principes et son fondement anthropologique. Il reste encore à lui donner une unité organique par l’adaptation plus étroite à l’organisme de la vie chrétienne et à son principe vital, le Christ, pour qu’elle soit vraiment une description scientifique de cette vie. Son objectif est la vérité chrétienne présentée dans sa réalité vivante. Par ce procédé, la morale et le dogme sont mieux distingués et à la fois plus rapprochés. Avec un mot de Drey, notre moraliste appelle la théologie morale la dogmatique retournée. Elles forment ensemble la doctrine complète du royaume de Dieu. La morale, science de la réalisation du
28) I 56 s. — Nous citons la 2° éd., sauf indication contraire. — Hirscher reconnaît que plusieurs Pères et d’autres docteurs ont eu une conception pure de la morale, tels les S. Bernard, S. Thomas, Gerson, S. Charles Borr. S. François d. S., Pascal, Fénelon ( 65). — Dans la 5° éd., il maintient la distinction entre le temps mosaïco-chrétien et l’époque vraiment chrétienne, inspiré, comme dans la première éd., par l’historien protestant C.-Fr. STAEUD- LIN (Geschichte der Sittenlehre Jesu, 4 vol. 1799-1822). II reconnaît cependant que l'Eglise a, même au temps féodal, époque de la prépondérance du mogaïsme, réalisé « les grandes idées de l’Evangile » et qu’elle a, par les couvents. favorisé le christianisme pratique, les sciences, etc. Mais il dit, d’autre part : Unsere schônsten häuslich stillen Tugenden würden damals vôllig unbeachtet geblieben u. wertlos erschienen sein (I p. 56, 53 ss). k
29) Kampf wider leere Werkheiligkeit, religiôsen Lippendienst, heidnischausserlichen Cult, Heiligen- u. Bilderdienst, Kampf wider Busse u. Busswesen ohne Sinnesänderung.. wider Absonderung von der Welt ohne Tätigkeit für die Welt. (I 58 s).
royaume de Dieu, est à l’égal de la dogmatique, une science positive et diffère sur ce point totalement de la philosophie #°).
Déjà en 1819, dans son compte rendu du manuel de Saïler, Pauteur avait établi ce principe méthodique qu’il faut suivre les phases successives de la vie, sans faire des concessions à ces rubriques qui sont devenues stéréotypes dans les traités de morale 4), De même qu’une psychologie ne nous donne pas une idée de la vie réelle, quand elle s’en tient à la division usuelle des facultés en intelligence, sentiment et volonté, de même on ne nous fait pas comprendre la vie morale comme un tout, comme un organisme, quand on se contente de la division ordinaire des devoirs envers Dieu, envers soi-même et envers le prochain. De cette façon, nous aurions bien la connaissance de tous les devoirs, mais nous ne saurions comment ils sortent d’une seule racine et comment ils sont unis entre eux et forment un tout. Le moraliste devrait accompagner l’homme depuis son égarement coupable jusqu’à son relèvement complet et faire une description vivante de cette évolution (Th. Qu. L. c. p. 407 s, 269, 411),
L'origine de la vie chrétienne, dit Hirscher, n’est pas un fait purement anthropologique, mais avant tout, un fait théologique. La morale du christianisme appartient par conséquent aux sciences religieuses. Il faut remonter à l’idée du royaume de Dieu pour découvrir la source de la vie chrétienne et le principe de la théologie morale. Les notions anthropologiques se subordonnent aux notions d’une vie supérieure lesquelles convergent toutes vers l’idée du royaume de Dieu. D’après cette conception vivante de la théologie morale, il n’y a pas lieu de distinguer entre une partie théorique qui expose les notions fondamentales et une autre partie qui en montre l’application dans la réalité concrète ??).
Hirscher avait, dans son article de l’année 1819 sur la morale de Sailer, relevé la nécessité d’un principe fondamental, d’une idée qui domine l’exposé et qui puisse aussi servir à juger toutes les autres conceptions de la morale humaine. Le premier principe logique, dit-il, n’est pas en même temps le principe suprême selon la réalité, le fondement de toutes les obligations morales. En ce sens, il critique Sailer d’avoir proposé la maxime :
30) I 74, 4 ss, p. VII. — Ich bin von der Offenbarungsidee, dass es ein Reich Gottes gebe, ausgegangen.…, nicht also von irgend einem abstracten Satze (Nachgel. KI. Schriften, p. 342).
31) Il blâme, en particulier, la division de la seconde partie du manuel de Saïler, parce que la conversion est un tout psychologique qu’il ne faudrait pas « morceler », mais décrire comme un processus interne ininterrompu. (Theol. Qu. 1819, p. 268 s).
32) I p. 4s, p. IV s. La division en morale générale et morale spéciale ae un pur formalisme dans une science dont l’objet est la vie (cf. 5. éd.
Obéissez à la nature raisonnable. Ce principe lui semble être purement formel, et sans utilité pratique. Il incombe précisément au moraliste de déterminer en quoi consiste ce < raisonnable », ce que, sous la forme du sentiment moral, la raison exige. Pour pouyoir établir le principe universel de la morale, on devrait d’abord analyser la nature du bien et du mal (Th. Qulecrp
Pour justifier le parti pris confessionnel de la théologie morale, Hirscher observe que l’idée chrétienne se manifeste forcément dans une confession déterminée. On risquerait d’abandonner avec la particularité confessionnelle le christianisme luimême. Le protestantisme, qui doit son origine à une tendance de réforme, continue, depuis, cette œuvre d'épuration de la tradition chrétienne et ecclésiastique. Cependant, dans les temps modernes, l’esprit de l’Église catholique est également pénétré d'idées de réforme. Le protestantisme a eu tort de renier plusieurs points indispensables du christianisme, au lieu de se borner à la réforme des nombreux usages périmés, qui n’avaient eu de raison d’être qu’à l’enfance de l'Eglise, et comme réaction contre le paganisme ‘#).
Hirscher compare la méthode de la théologie morale avec la méthode des sciences naturelles : Celles-ci ne peuvent expliquer les faits de la Nature qu’en s’adaptant dans leurs recherches à l’ordre et aux lois qui la régissent. A leur exemple, la conveption systématique de la morale doit coïncider avec l’organisme de la vie concrète, ce qui lui assure une clarté parfaite. Elle en reproduit la genèse, la croissance et enfin l’épanouissement complet. Reflet de la vie, la théologie morale doit directement influencer la vie. Aussi, Hirscher destine son manuel à l’usage des prêtres du ministère et des chrétiens cultivés. Il dit avoir, pour cela, évité les distinctions et classifications inutiles. Les analyses psychologiques et l’utilisation des expériences de la vie, lui semblent mieux servir à son but 51).
Le premier volume de l’ouvrage se divise en deux livres l’un décrit en général le royaume de Dieu, dans l’idée et dans la réalité, et l’antithèse de ce royaume, le règne satanique; l’autre traite de l'instauration du royaume de Dieu dans l’humanité. Hirscher commence donc par analyser l’idée du royaume de Dieu, empire éternel du bien. C’est le règne des esprits célestes et le règne de Dieu. Le règne satanique lui est opposé. Il décrit l’essence du mal, son expansion et sa domination par suite de la
33) p. VIII. — Il attribue, en général, au protestantisme le rôle négatif et critique, au catholicisme la tâche positive, dans le développement de la morale. Il tient compte de la littérature protestante et énumère les moralistec protestants de l’époque.
34) I p. VII, p. 4. — Ich habe die Tugenden nicht nach gewissen Rubriken zusammengeordnet, sondern als wesentliche Glieder eines organischen Gaz-
zen (Nachgel. kl. Schriften, p. 343).
chute de l’homme. À propos de l’établissement du royaume de Dieu dans l'humanité, il développe les notions anthropologiques qui sont essentielles pour la vie morale. Dieu, dit-il, a déjà dans la création pourvu aux moyens et aux stimulants nécessaires au développement moral du genre humain. Les dispositions morales naturelles de l’homme sont complétées par les conditions extérieures dans lesquelles il est placé, à savoir ses relations sociales et ses rapports avce la Nature. Dieu assure l’éducation morale en outre par les faits positifs de l’ordre surnaturel et par l’intervention de sa providence.
Hirscher cherche déjà à faire ressortir dans sa définition de Dieu les traits saillants de l’ordre moral. Par la plénitude de sa vie, dit-il, la Trinité divine se possède elle-même d’une facon absolue, dans sa puissance, dans son amour et dans sa béatitude. La création, œuvre de la pensée et de la volonté divine, est une
manifestation de l’amour. Le même amour se révèle dans la pensée et la volonté de Dieu quand il établit l’ordre moral, base inviolable de son royaume (1 82 s, 85). Dieu, dit Hirscher, a créé les anges de la substance même de l’amour. En eux, l’amour est devenu une personne, une force consciente d’elle-même. Leur fin, ainsi que celle des hommes, est le royaume de Dieu (1 89 s).
Le vrai et unique bien qui se trouve dans ce royaume, est lamour éternellement fécond, l’amour qui est vie et liberté. Cet amour s’identifie avec la plus haute béatitude. Sans lui, il n’y a que jouissance basse et sensuelle #5). Pour déterminer l’essence du mal, il ne suffit pas d’y voir une pure absence du bien, ou le contraste, l’ombre du bien, ou une erreur de l'intelligence, ou un chemin moins direct pour atteindre le but ou la condition inévitable du fini ou une simple exagération. Le mal, c’est le Malin lui-même, l’esprit endurci dans son froid égoisme qui se révolte contre la vérité et l’amour, par sa libre volonté, et qui engendre éternellement la révolte (I 186 s).
Hirscher distingue entre les facultés morales communes à tous, et les aptitudes individuelles. La raison, la liberté, la conscience, le cœur sont l’apanage de tout être moral. La raison humaine se compose de l'intelligence, de la raison proprement dite et de l'imagination. Par le raisonnement, fonction de l’intelligence, nous réfléchissons sur la réalité en la rapportant à nousmêmes. La raison, faculté des idées, monte jusqu’à Dieu, s’exerçant dans un autre domaine de la réalité. L’imagination, faculté des hypothèses et des idéals, dépend, elle aussi, d’une réalité. Il n’y à pas d'imagination absolument spontanée. L'intelligence qui observe la nature, pose le fondement de la connaissance de Dieu. Après s’être élevé des créatures jusqu’au créateur, l’homme re-
36) I 97 s. La bonne volonté, dit-il ailleurs, est le bien considéré au point de vue pédagogique (cf. Th. Qu. 1819, p. 251).
descend pour contempler, à cette lumière, tous les êtres et pour y découvrir partout l’Idée. La révélation divine suppose chez nous
une métamorphose de l'œil spirituel, un perfectionnement de la vue intérieure 5%),
Ce qui caractérise un être moral, c’est le respect de sa propre dignité et l’amour. Il sait qu’il agit par une force personnelle, la liberté. Il en est absolument assuré, non par la conscience qu’il en a, mais par la foi. Certes, la liberté, en tant que simple fait psychologique, est l’objet de notre conscience immédiate, et partant la première de toutes nos certitudes. Mais la liberté morale, puissance absolue, constitue une réalité métaphysique. Celle-ci nous est garantie par la foi et la confiance en Dieu. Hirscher affirme contre le pélagianisme, le socinianisme et le rationalisme que, par suite du péché originel, la grâce seule nous rend libres en face des obstacles du monde et de la chair. La moralité essentielle n’est pas fondée sur la liberté d’élection. La vraie liberté ne sera que plus forte et plus efficace quand cette autre liberté, qui repose sur le dualisme entre l’esprit et la chair, aura disparu. L’acte de liberté coïncidera alors avec cette inclination universelle et vitale qui nous porte vers Dieu, notre fin suprême. La liberté d’élection cèdera la place à la liberté parfaite, accomplissement du règne indéfectible de l’esprit 57).
La conscience morale assure, selon Hirscher, la liaison entre la volonté et la vérité 58). Suivant la définition psychologique, elle est la tendance de surmonter la scission entre la pensée et la volonté, en vue de réaliser l’unité de l’esprit 5). Au point de vue métaphysique, la conscience morale apparaît comme la faculté qui nous rend capables de reconnaître dans la vérité l’ordre divin et éternel. Elle est même identique à cet ordre éternel en ce qu’il s’exprime dans l’homme, esprit déchu, mais destiné au relève-
36) Si l’on ne croyait pas en la force intuitive de la raison, faculté des idées, il faudrait renoncer à connaître l’existence des autres esprits humains. — Die Vernunft ist vor allem ein vernehmendes Vermôgen (5. éd. I 140). — I. c. p. 134 ss, 147.
37) I 152 ss, 171 ss. — Die letzte Garantie der Freïheit haben wir nicht im Selbsthbewusstsein, sondern im Glauben (I 152). — Die Realität der Freiheit, sofern man unter dieser das Vermôgen der blossen innern Willenstat, d. i. des Setzens oder Nichtsetzens eines Gedankenobjectes durch Aufnahme desselben in die Ichkraft, d. h. in das Wollen, versteht, ist über jede Einrede erhaben (I 154).
38) C’est un point essentiel de sa conception morale, qu’il accentuait déjà en 1819, que la vérité joue un rôle fondamental dans l’évolution morale. Il considère la connaissance de Dieu et des choses divines, à l’égal de l'amour, comme un bien en soi qui est représentatif de la dignité humaine (Th. Qu. 1819, p. 251).
39) Das aus der Spaltung zwischen Gedanken u. Willen hervorgehende Langen des Geistes nach der Einheit (I 178).
ment #°). Hirscher la définit aussi : le sentiment qui nous oblige à faire ce que nous tenons pour la volonté divine et pour notre devoir. Une seule vérité nous est donnée par la conscience morale, celle de l’existence d’un ordre moral et d’un Dieu, juge suprême. Pour le reste, la matière de l’obligation est fournie par la raison et par l'intelligence. La conscience morale formelle s’accompagne d’une conscience matérielle ou de l'instinct moral, tels sont p. ex.: le sentiment de la pudeur et celui de la sympathie (6. éd. I 192 ss, 201 ss, 112).
Hirscher entend par devoir cette tendance impérative vers unité absolue qui correspond au besoin le plus profond de notre nature humaine. Le devoir n’a rien de commun avec une soumission purement extérieure et passive. En vérité, nous nous obligeons nous-mêmes, par respect pour la sainteté du devoir. Dieu, l’auteur du devoir, nous donne aussi le droit de l’accomplir. Tout notre droit se réduit ainsi au droit à la vérité, à la liberté, à l’amour du bien suprême #). Quand, malgré l’obstacle de l’égoïsme et de la sensualité, nous accomplissons notre devoir, nous sommes vertueux. La vertu s’acquiert au prix de l’effort moral et du combat et ne doit pas être confondue avec la sainteté #?).
Il est difficile de préciser ce que notre moraliste désigne par cette disposition. spéciale du cœur humain qu’il appelle « Gemüt ». C’est une noblesse de caractère, un sentiment de la dignité personnelle, imitation de cette divinité qui se possède elle-même et se donne, à la fois, avec une générosité inépuisable. Cette qualité, il la compare à un parfum suave qui flotte autour de la per- : sonnalité humaine comme un corps suprasensible, comme une enveloppe invisible de l’âme. Elle fait nous réjouir de nousmêmes, et nous communiquer généreusement à la société. Ce règne du cœur humain est le règne de Dieu, règne de l’amour et de la vie la plus intense *#). Quand une fois cette noblesse des sentiments est acquise, l’amour de soi-même n’est plus qu’une forme et une expression de cette bonté divine qui se manifeste pour le bien de l'individu. La même bonté de Dieu prend dans notre
40) Das Vermôgen, der Wahrheit als der ewigen Gottesordnung bewusst zu sein (1 179). — Die sittliche Weltordnung über den Geistern, auch in dem Menschen niedergelegt u. in ihm zeugend wie sie in einem sündiyg gewnrdenen, jedoch zur Wiederkehr berufenen Geiste zeugen muss (1 181, de même dans la 5. éd. où cependant il ne distingue plus entre conscience phychologique et métaphysique).
41) 1 186 s, 189. — Voici un exemple typique des « définitions » de Hirscher : (Die Pflicht) ist die ursprüngliche u. ewige Einheit des Geistes, sich selbst aus ihrer Entzweiung wesentlich u. ewig von sich selbst zurückverlangend (I 186).
42) 1192 s. — « Tugend ist nicht Heiligkeit. » 43) 1 215 ss, cf. 5. éd. 1 181 ss. — « Trieb der Heilighaltung aller Persônlichkeit ». — Der Mensch ist, kraft seines Gemütes, mitten in das Reich
Gottes hineingestellt.
cœur la forme de l'amour du prochain et de la sympathie pour le genre humain (I 219 s).
Le premier volume se termine par une esquisse de l’histoire du royaume de Dieu. L'histoire avant Jésus-Christ, en particulier l’histoire du peuple élu, est présentée sous l’aspect d’une éducation progressive par l’instruction et par la discipline. Avant la dispersion de l'humanité, l'instruction divine se borna à des notions générales sur Dieu, le souverain Maître, et sur le culte qui lui est dû, et à des prescriptions rudimentaires relatives à la vie sociale (I 301 ss). Hirscher montre dans une synthèse de l’histoire d'Israël, la préparation progressive de ce peuple à sa mission universelle (1 310-346). I1 la complète par un aperçu de l’histoire religieuse des autres nations. Son but est de faire voir, combien d'éléments des temps antérieurs à Jésus-Christ, que ce soient des doctrines ou des expériences ou des révélations ou des biens culturels, sont encore utiles dans l’ère chrétienne, pour réaliser le royaume de Dieu. Il expose, avec la même prolixité, Pinstauration par le Christ du royaume divin, règne de la liberté et de la grâce (cf. 5. éd. I 352-421).
Le second volume décrit la formation du royaume de Dieu par l’activité de l'Eglise. L'auteur s’inspire de la parabole du levain, pour illustrer sa germination et sa croissance au sein de l'Eglise. Par suite d’une fécondation divine, assurée dans le mystère du sacerdoce, celle-ci devient un levain pour le monde. Son action vivifiante offre deux aspects : Hirscher envisage d’abord l’évolution normale du royaume divin et ensuite les troubles maladifs. Il montre la sage pédagogie de l'Eglise vis-à-vis de l’enfant, formation qui atteint son terme relatif à la Première Communion. Pendant la jeunesse, inaugurée par la Confirmation, elle prépare le chrétien au jour de sa maturité, où il aura à choisir entre l’état de virginité et le mariage. Ces pages contiennent toute une théologie pastorale sur la direction des jeunes gens. Puis, l’auteur expose longuement l’activité de l'Eglise en ce qui concerne l’homme adulte, en traitant d’abord de l'instruction, du culte et de la discipline #). Ensuite, il réunit, dans un chapitre sur l’action du chrétien individuel, les matières les plus diverses 4). En troisième lieu, il parle des devoirs sociaux que nous avons à remplir sous la direction de l'Eglise, comme p. ex. de la correction fraternelle et des rapports spéciaux entre certaines personnes. Enfin, l’auteur discourt, entre autres, sur l'influence de la Nature et sur les vicissitudes du sort humain.
44) Culte : eucharistie, pénitence, pèlerinages. — Discipline : prèêtre-modèle, ordres religieux, mœurs chrétiennes, commandements de lEglise.
45) Il est question de la foi, de la charité, des devoirs d'état, des doutes, de la conscience perplexe, des difficultés morales, de l’éducation de l’âme par la discipline de l’imagination et de la volonté et de la lutte contre les
défauts du caractère.
L'Eglise, qui a ainsi accompagné l’homme dans sa virilité, le formant pour le royaume de Dieu, exerce son action aussi dans ia dernière phase de la vie humaine, et cela surtout par le sacrement de l’Extrême-Onction. Après avoir, de la sorte, décrit le développement du royaume de Dieu dans le sein de l'Eglise, Hirscher expose brièvement, quelle est l’action de l'Eglise à l’égard de ceux du dehors, et quelles sont ses relations avec les nonchrétiens.
On ne connaît pas l’organisme de la vie morale, sans considérer également l’histoire des troubles maladifs qui interviennent dans l’évolution du royaume de Dieu. Notre moraliste dé- .crit le mal dans son essence qui consiste dans la défection du royaume de Dieu, par l’égoïsme et par l’incrédulité, et montre la croissance de ce règne du mal. Puis, il nous fait assister à l’histoire de la conversion qui parfois est troublée par des rechutes ou arrêtée par l’impénitence.
Le troisième volume présente le royaume de Dieu dans son épanouissement parfait, c.-à-d. les divers aspects de la vie intérieure et de la vie extérieure du chrétien. Dans l’histoire du royaume de Dieu au fond des cœurs, ou de l’Eglise invisible, il s’agit de l’union avec Dieu par la foi et par l’amour, et de la communion des saints. Celle-ci comprend les rapports avec les anges et les bienheureux, et l’union entre les âmes sur cette terre, union fondée sur le respect de la personnalité, sur l’amour de soi-même et sur la charité envers le prochain. Le royaume divin envisagé, dans la variété de ses formes extérieures, comprend l'Eglise visible et l'Etat. Hirscher passe en revue les différents aspects de la vie extérieure de l'Eglise, le symbole de la foi, la Messe, la liturgie et les prières, les vertus sociales et les vices qui leur sont opposés. Il parle, sous cette même rubrique, du serment, du contrat, du célibat, du mariage, de la famille, des biens temporels et enfin de la paroisse, du diocèse et des autres organisations ecclésiastiques.
Hirscher croit, par cette nouvelle distribution des matières, se conformer à l’ordre de la nature et réaliser l’organisme scientifique. En réalité, cette méthode d'imitation de la nature revêt un caractère fort artificiel, puisque la science ne peut être un portrait de la nature, sans renoncer à ses principes de la division et de la distinction, conditions essentielles de la clarté. Par sa méthode, Hirscher se condamne à des redites innombrables. Prétendant copier la vie, il choisit souvent une disposition arbitraire. Le résultat en est une désagrégation des matières ordonnées et groupées par la sagesse des siècles **). Lui-même, dans les différentes éditions, a, sur plusieurs points, changé l’ordonnance
46) Voici ce que disait LiEBERMANN de cette méthode : Cum rerum naturalem nexum sequi deberent, malunt ordinem mutare et dissectas partes im eam formam cogere quam sibi effixerunt (1. c. p. 57).
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d’abord suivie, en prouvant ainsi le peu de sûreté de sa méthode . À + , . . Li Ÿ
Pour reproduire l’organisme total de la vie chrétienne, il mêle à
la théologie morale non seulement les questions ascétiques, mais
encore quantité de matières de la dogmatique et de la théologie pastorale.
Après cette vue d'ensemble sur ces deux volumes, il nous faut relever plusieurs détails dignes d’attention. Les trois vertusmères, selon Hirscher, sont la foi, l'amour et l’activité chrétienne. C’est une de ses thèses erronées, d'enseigner que la foi est impossible sans l’amour #7). Il ne reconnaît pas le caractère spécial de la vertu d’espérance et la compte simplement, avec le désir et la patience, parmi les effets de l’amour. L'auteur, plus tard, reconnaît l'expression : « vertu infuse » ; mais il conserve néanmoins son idée favorite que toute vertu est une acquisition de Péducation et de l’activité personnelle et une qualité en rapport avec l’organisme moral entier 4).
En cas de doute sur une obligation, nous devons, selon la thèse de Hirscher, nous ranger, en règle générale, du côté de opinion plus probable. Nous sommes cependant obligés de choisir le parti le plus sûr, quoique peut-être les raisons prépondérantes ne soient pas en sa faveur. Puisque, p. ex., il est sûr qu’il vaut mieux souffrir du tort que d’en commettre, il faudrait payer une seconde fois une dette dont l’acquittement reste douteux tout en étant très probable (5. éd. II 227). Pour déterminer la responsabilité morale, l’auteur n’admet, pour ainsi dire, pas Fexcuse de l’ignorance. Il compare la situation d’un homme qui viole l’ordre moral par ignorance avec l’état de péché originel et appuie cette opinion sur l’Ecriture et l’expérience ‘).
Selon la doctrine de Hirscher, on ne serait pas en droit de distinguer les péchés véniels et les péchés mortels, d’après lobjet. Cette distinction arbitraire et extérieure fut inventée par des casuistes à l’usage d’hommes rustiques. Le mal, dit-il, se développe peu à peu, la puissance de la mort s'empare lentement de
47) Affirmation qu’il maintient dans la 5° éd. (II 13), tout en concédant ailleurs que la foi morte n’est pas sans valeur (1. c. III 24). Il avait déjà formulé la thèse en 1819 (cf. Th. Qu. 1819, p. 251). KLEUTGEN a insisté sur cette erreur de Hirscher ({. c. 111 638 ss) et a également relevé tout ce qu’il y a d’incorrect à considérer l’activité (christliche Werktätigkeit) comme une vertu et à l’associer aux vertus fondamentales de foi et de charité (III 646).
48) 5. éd. III 45. — Il refuse toute valeur morale aux vertus d’un homme vicieux et ne leur reconnaît qu’une légalité toute extérieure (5. éd. II 4).
49) Es liegt alles daran, dass man den Willen u. das Gesetz Gottes in seiner objectiven Heiligkeit hochhalte u. jede grôbere Verletzung, ob mit oder ohne Willen, als etwas Schweres u. Beklagenswertes ansehe. — Im Neuen Testament spricht Christus den, welcher des Herrn Willen übertritt, weil er denselben nicht kennt, nicht seiner Unwissenheit wegen von Strafe frei (5. éd. I 247). Il renvoie à l’expérience, p. ex.: Eine Tôtung, ob auch ohne Schuld, verfolgt mich u. lässt mir keine Ruh (1. c.).
Vâme. Avec le péché dit véniel, l’homme a conçu le germe de Ix mort qui n’aura qu’à grandir pour étouffer la vie morale ®%). : Nous savons déjà par ses écrits antérieurs que Hirscher rejette l’enseignement des théologiens sur la contrition imparfaite. Puisque le motif de celle-ci est la crainte, elle ne diffère pas du repentir naturel. La vraie attrition est une horreur du péché, e.-à-d. un commencement de la contrition parfaite (5. éd. II 478 5).
Nous avons constaté plus haut que pour les indulgences, Hirscher s’en rapporte en général au Concile de Trente. Dans son manuel, il exige que ceux qui exaltent sans réserve les indulgences, se déclarent en même temps en faveur d’une discipline ecclésiastique plus sévère. Il regrette que la satisfaction après la confession soit devenue si insignifiante. Selon lui, le jeûne périodique imposé par l’Eglise n’atteint pas son but, parce que le commun des chrétiens ne se trouve pas dans les dispositions requises pour une telle œuvre de pénitence. Il faudrait que le jeûne fût l’expression spontanée d’un état d'âme, le signe d’un deuil spirituel. L'œuvre extérieure en elle-même n’a pas de valeur morale. Notre auteur ne veut pas qu’on attache de l’importance à l’observation minutieuse de ces prescriptions ecclésiastiques. I1 les apprécie pourtant comme un moyen d'apprendre l’abnégation et l’obéissance (5. éd. II 566, 168, 170).
Hirscher, surtout dans les éditions postérieures, cherche à rendre justice à la valeur idéale des vœux religieux. Mais rappelant l’adage : nitimur in vetitum, il en craint plutôt une diminution de l’enthousiasme dans les âmes généreuses. Les vœux religieux renferment, selon lui, toujours la condition : si je suis appelé. Cette réserve faite, il ne désapprouve pas les vœux dits perpétuels (1. c. p. 335 ss). Avec le temps, il est devenu plus favorable aux ordres contemplatifs, sans en jamais saisir la vraie signification surnaturelle. L'Eglise, dit-il, prépare un asile aux individualités de tout genre, même aux âmes « sombres et mélanccliques » (1. c. p. 149).
S’opposant à l’enseignement ordinaire sur les lieux de pêlerinage, l’auteur combat l'opinion que Dieu exauce la prière plutôt à tel endroit qu’en tel autre. Il appelle cela une superstition. L’inégalité dans la disposition des grâces vient exclusivement de la dignité des suppliants 5). Il a conservé sa vieille antipathie pour la pompe des cérémonies liturgiques. Une réduction du bré-
50) cf. II 388 ss: 5. éd. II 405 ss. Déjà en 1819, il défend contre Saïler la thèse que le péché mortel n’est pas un acte, mais un état d'âme, le résultat d’un processus psychologique (Th. Qu. 1819, p. 262). — Voir : SCHESL, L. c. p. 46.
51) 5. éd. II 132 s. ….verwerflich zu behaupten, Gott sei dem Menschen an einem Ort näher u. gnadenbereiter als an einem andern (4. c. p. 132).
viaire est souhaitable pour qu’on puisse toujours suivre le sens du texte avec attention et y conformer les émotions du cœur D:
. Hirscher évite généralement la terminologie et la classification usuelles, quand il aborde des thèmes dogmatiques, p. ex. la doctrine de la grâce. Suivant sa conception du royaume de Dieu, il considère l'Eglise comme une incarnation continuelle du Christ dans ce monde. Mais sur l'Eglise souffrante du purgatoire, il a SOn opinion particulière. La doctrine qui fait du purgatoire uniquement un lieu de châtiment, lui paraît impliquer contradiction, s'opposer à l’enseignement catholique bien compris et comporter des dangers pour la vraie morale. Selon lui, les âmes soufachèvent leur perfection commencée ici-bas (5. éd. II 411;
Aujourd’hui, on ne fera plus difficulté à souscrire au jugement de J. Scheeben qui, peu d'années après la mort de Hirscher, en voyant le manuel déjà presque oublié, déclare très restreinte sa valeur scientifique, à cause de la méthode plutôt dictée par le sentiment subjectif que par la raison, puis, à cause des principes vagues et confus et de l'ignorance au sujet de la théologie traditionnelle. Toutefois, il reconnaît que par la chaleur de son enthousiasme, par sa conception profonde et originale, par son sens raffiné de la psychologie, il a exercé une heureuse influence sur ses contemporains 5%). Hirscher partage sans doute avec Saïler la particularité d’un idéalisme trop éloigné de la réalité, d’une spéculation trop subjective et ignorante de la tradition, d’un style se prêtant mieux au genre édifiant qu’à l’œuvre scientifique 54). Comparée à celle de Sailer, sa conception se présente, en général, sous une forme plus scientifique et son travail montre plus de logique et de suite dans les idées; mais, on ne peut nier que sa doctrine soit beaucoup moins correcte. Il prétend remplacer Fenchaînement rigoureux d’un système fondé sur des principes abstraits, par la logique intrinsèque de l'organisme vivant 5). Hirscher croit, de cette façon, mieux imiter la simplicité de l'Evangile. Il trouve dans cetté méthode l’occasion d’exploiter les
52) L. c. p. 125 ss, 143. — Déjà en 1819, il reprocha à Sailer de ne rien comprendre au bien-fondé des griefs des adversaires contre les abus de ce genre (Th. Qu. 1819, p. 412 5).
53) Handweïser, 1867, p. 242 s.
54) cf. J. MausBAGx, dans : Die Kultur der Gegenwart, éd. par Hinneberg, (1906) I 530.
55) Hirscher déclare vers la fin de sa vie : Ich habe keine Moral vorgetragen, die durch den Verstand in eine Summe abstracter ethischer Begriffe und Lehbrsätze verwandelt war, obne innern organischen Zusammenbang und ohne hôhere Anknüpfung und Begründung.. Ich habe die ganze Summe der dogmatischen Wabhrheiten und Tatsachen als spezifisch gegeben für Hebung und Entwickelung der ethischen Kräfte des Menschen dargestellt und als Ferment, das den Menschen durchsäuern müsse. (Nachgel. kl. Schriften, p. 3415).
riches trésors de la psychologie humaine et de présenter au cœur humain l’image fidèle de ses expériences infiniment variables. Les éléments spéculatifs, mystiques et casuistiques de la morale chrétienne seraient ainsi réunis en une synthèse supérieure. Dans l'intention de mieux satisfaire les besoins de la raison, il a non seulement voulu retracer les phases essentielles de lascension de l’âme vers le royaume de Dieu, mais reproduire, dans tous ses détails, la trame complète de cette œuvre mystérieuse et divine. La théologie morale, devenue une copie fidèle de la vie, représente, selon lui, la vraie science, la vérité puisée à sa source même. Certes, il a trop méprisé les définitions et les distinctions logiques. Supposant que seule la synthèse vivante représente l’aspect vrai du monde moral, il a négligé l’analyse abstraite de l’ordre moral, la connaissance exacte des lois et de leur application aux cas particuliers.
La vie humaine individuelle et la vie de l'humanité représentent, selon Hirscher, la réalisation progressive d’une Idée. On ne comprend rien à la morale chrétienne si on ne reconstitue dans une synthèse créatrice les divers éléments constitutifs de cette Idée incarnée dans l’histoire humaine. La conception idéale et le réalisme historique et psychologique, ne sont que les deux côtés de la même réalité. L’auteur amoiïindrit le fait surnaturel . et la doctrine positive par l’importance souveraine qu’il attribue à l’Idée, principe et mesure de tout. La prétention de vouloir décrire l’évolution historique de la vie surnaturelle, et, par conséquent, mystérieuse, conduit fatalement à une profanation rationaliste de ses profondeurs impénétrables. De là, chez Hirscher, cette conception tronquée de la foi, de la vie de grâce et de tant d’autres points du dogme. Bref, son œuvre, dans ses bonnes qua- : lités comme dans ses faiblesses, résume à merveille les traits caractéristiques de l’époque de la Restauration, et fait ressortir les liens multiples qui rattachent encore cette époque au philosophisme du XVIIF siècle.
CHAPITRE X. — L'état de la théologie morale catholique en Allemagne aux environs de 1850.
Vers le milieu du XIX* siècle, la morale catholique en Allemagne renouait visiblement les anciennes traditions et se détournait des méthodes et des idées empruntées à la philosophie moderne. Nous rencontrons plusieurs moralistes qui cherchent à concilier le retour à la tradition avec les avantages des modernes. Parmi eux, nous mentionnons d’abord Bernard FUCHS (f 1852), qui se signale par une systématisation puissante, et par sa connaissance de la scolastique et de la littérature morale du XVIF
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siècle 1), Ferdinand PROBST (1816-1899), a rédigé une Théologie morale catholique, dont il faut relever l'empreinte surnaturelle, et la préoccupation d’être complète ?). Son premier plan avait été de publier une instruction morale populaire. Mais ayant fait Pexpérience, dit-il, que les ouvrages modernes de théologie morale ont abandonné le vrai fondement théologique, il résolut de créer un manuel scientifique qui fût utile aux prêtres et aux laïques cultivés (Préf.). Il entend concilier la méthode positive et sévèrement théologique des ouvrages anciens, avec le développement psychologique et organique qui est propre aux modernes (1 125). Magnus JOCHAM (1808-1893), professeur à Freysing, a écrit une Théologie morale (Sulzb. 3 vol, 1852 ss), dont une voix autorisée a dit qu’elle possède les avantages du manuel de Hirscher, sans en avoir les défauts 3).
Plus directement arrangé pour les besoins de l’école, mais d’une tendance pareille, était le manuel de Conrad MARTIN (1812-1879) :). Persuadé de la décadence de la théologie morale au siècle précédent, il veut contribuer pour sa part à la libérer de la tutelle du rationalisme philosophique ©). Il puise de préférence
1) Institut. theol. christ. moralis (Prolegomena), Augsb. 1848 ; System der christl. Sittenlehre, ib. 1851. — L’ouvrage, comme les deux suivants, est plutôt fait pour la lecture que pour l’école.
2) Kath. Moraltheologie, Tubingue, 1848. — Alors curé, il fut plus tard prof. de théol. pastorale à Breslau, et publia des travaux liturgiques. —
Cf. aussi le compte rendu de Probst sur la morale de Klee, dans : Theol. Qu.
1843, p. 678 ss. — Sur lui, voir : SCHEEBEN, dans : Handweïiser, 1867, p. 289 s.
3) SCHEEBEN, [. c. p. 392, — Nous relevons encore p. ex. Conrad Loms, Christkath. Moral, Ratisb. 1844. — Th.-M. Frrser, dont l’ouvrage (Kath. Moral, 1847) est critiqué par Progsr (1. c. I 125) comme un mauvais exemple de la restauration scolastique. — Ferdinand ELGEr, Lehrb. d. kath. Moralthéol., Ratisb. 2 vol. 1851 s. — Bernard DICKHOFF (+ 1878), Compendium ethicae christ. Paderborn, 3 vol. 1852 ss. — François BiTTNER (1812-1888), Lehrb. der kath. Moraltheol. Ratisb. 1855. — Frieporr (1821-71), prof. de morale à Munster, Allg. Moraltheol. Ratisb. 1860. — J. HÆHNLEIN, Principia theol. moratis, Wurtzb. 1855. — FRIcKER, System der kath. Moraltheol., Schaffhouse, 1860. — PLassmManN, Die Moral gemäss der Schule des hl. Thomas v. Aquin, Soest, 1861, etc. — Nous citons aussi ces traductions d’opuscules apologétiques : Alexandre Manzont, Bemerkungen über die kath. Moral, trad. de l'italien par Jos. v. OrsBAc, Cologne, 1835, — Louis BAUTAIN, Die evangedische Moral verglichen mit der Moral der Philosophen, trad. par GEIGER, Altdorf, 1830.
4) Lehrbuch der kath. Moral, Mayence, 1849, 5. éd. 1865. L’auteur déclare avoir renoncé à tout but non scientifique : sogenannt Erbauliches wird man in diesem Lehrbuch vergebens suchen (5. éd. p. V). — ManrTiN, professeur de thécl. morale et pastorale à Bonn, plus tard évêque de Paderborn (1856), est une des plus grandes figures héroïques et des victimes du Kulturkampf en Allemagne.
5) Die Notwendigkeit, die christi. Moral aus dieser Bevormundung eines philosophischen Rationalismus zu befreien, ward schon längst anerkannt ; auch sind in dieser Absicht bereits verschiedene Versuche unternommen
worden, u. mit der Herausgabe vorliegenden Lehrbuches bezwecken wir, uns
diesen bessern Erscheinungen anzuschliessen (1. éd. p. V).
dans S. Thomas ‘). Pour résoudre les cas de conscience, il consulte les anciens casuistes, sans jamais se dispenser de recourir aux principes ?). La tendance positive, dit-il, l'emporte visiblement de plus en plus dans la science morale. On revient à la tradition, aux Pères et aux grands théologiens du moyen âge. Martin déclare que dès la première édition de son ouvrage, il favorisait ces aspirations nouvelles et qu'ayant acquis, entre temps, une plus grande connaissance de la scolastique, il croit avoir encore mieux réussi en ce sens ®). À la même époque, la morale de S. Thomas fut commentée par Antoine RIETTER ?). Nous avons, dit-il dans la Préface, d'autant plus volontiers concentré nos efforts sur le système moral de S. Thomas, qu'après l’interruption violente du développement de la science théologique, il est nécessaire de rétablir la liaison entre le présent et le passé. Il faut renouer la tradition du moyen âge distingué entre toutes les époques par la ferveur et la profondeur de sa foi et par la solidité de ses études scientifiques (1. c. p. VI).
Vers le milieu du XIX° siècle, la théologie morale de S. Alphonse fut plusieurs fois éditée dans les pays germaniques ‘). Le besoin d’une casuistique se faisait de nouveau sentir #). Le manuel de GuRrY eut plusieurs éditions en Allemagne, et un plus grand succès que tous les moralistes autochtones #). L'ouvrage de GousseT, traduit en allemand à différentes reprises, était également répandu :#). On appréciait les traités de J.
6) Reiche Ausbeute fanden wir namentlich bei Thomas, dessen Verdienste um die theol. Wissenschaft in neuern Zeiten wieder in ihrem ganzen Werte erglänzen (1. c.).
7) ‘Dans la Préface de la 2° éd. (1851), il remarque qu’il a augmenté les matières casuistiques dans lintérêt d’une plus grande utilité de l’ouvrage.
8) In der Behandlung der einzelnen Materien habe ich mich jetzt noch weit 1aehr als in der 1. Aufl. an den hl. THomas angeschlossen. In der Lehre ” vom Gewissen bin ich hauptsächlich Barpus, NEESEN, ANTOINE, gefolgt, in der Lehre von den Freiïheit dem grossen BossuEer, in der Lehre von den drei gôttl. Tugenden ist sehr stark benützt worden das unschätzbare Werk von SUAREZ : De triplici virtute theologica ; die Lehre vom Gelübde und Eide ist nach BicLuarT; die Lehre von den Contracten ist nach Antoine bearbeitet worden (5. éd. p. VII s).
9) Die Moral des hl. Thomas v. Aquin, dargestellt von Dr. A. RIETTER (prof, à Munster), Munich, 1858.
10) Mayence, 12 vol. 1845 ss; — Ratisbonne, 1846 s, etc.
11) cf. Frédéric Supp, Casuistik in u. ausser dem Beichtstuhle, Mayence, 2 vol. 1847, ouvrage rédigé dans l'esprit de S. Alphonse.
12) p. ex. Ratisbonne, 2 vol. 3. éd. 1862; cf. SCHEEBEN, L. c. p. 265 s.
13) Trad. par CREMER, Aix-la-Chapelle, 1851; par OIscHINGER, Schaffhouse, 1851; par LennanTz, Ratisbonne, 1869.
CARRIÈRE (} 1864) et de Félix LYoNNET (+ 1875), et le Compendium de NEYRAGUET, dont une édition a paru en Allemagne :!).
Tous ces faits nous prouvent jusqu’à l’évidence qu'aux environs de 1850 une réaction universelle et décisive s’était produite en Allemagne contre l’héritage du XVIII: siècle. Cette réaction allait sans doute beaucoup plus loin qu’un Môbhler p. ex. aurait désiré. Certes, il y avait toujours encore des auteurs qui cherchaient à sauvegarder les progrès de la méthode réalisés pendant le siècle du Philosophisme et de la Restauration, et aussi l’habitude d'entretenir le contact le plus immédiat avec l'esprit et les besoins du temps. D’autres moralistes ne tardèrent pas à leur succéder il suffit de rappeler le nom de LINSENMANN #) — qui continuèrent, sur une base dogmatique plus solide, les traditions de l’école de Tubingue, et en général, ces multiples essais de réorganisation de la théologie, objet d’espérances et d’efforts imfatigables pendant tout un siècle. Les manuels selon le modèle de Gury pouvaient bien un moment contre-balancer les travaux. irop peu précis et positifs d’un Sailer ou d’un Hirscher, mais ils ne faisaient pas oublier qu’une autre façon de présenter la doctrine morale était possible, façon plus conforme au goût de notre époque et non moins respectueuse de la foi révélée. La seconde moitié du XIX° siècle a, en effet, de plus en plus répondu à cette attente.
Resume et conclusions.
Pour des raisons indiquées dans l’Avant-propos, nous n’avons pas l’intention de présenter, en guise de conclusion, des aperçus synthétiques sur toutes les questions importantes de la morale, dont nous avons retracé l’histoire mouvementée à Pépoque du Philosophisme et de la Restauration. Nous résumons pourtant les différentes solutions données au problème de la méthode. Cette synthèse nous permettra de jeter un coup d’œil rétrospectif sur toute la période décrite dans ce volume, et d’en récapituler rapidement les phases principales. En effet, cette question de la méthode constitue la cheville ouvrière dans l’évolu-
14) Compendium theologiae moralis S. Alphonsi M. de Liguorti.… 2 vol. Lyon, 1841 ; Mayence, 1851.
15). Lehrbuch der Moraltheologie, Fribourg, 1878. — L’ouvrage se divise en deux parties: Das Reich Gottes als sittliche Weltordnung. Die Verwirklichung der sittl. Ordnung in sittl. Tätigkeit. — Il a le mérite spécial d’avoir, dans sa théologie morale, donné une place aux questions sociales.
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tion historique de la morale catholique en Allemagne pendant ce siècle.
Les premiers novateurs parmi les théologiens catholiques en Allemagne ont invoqué l’exemple de la littérature catholique en : France et'en Italie, pour faire sentir à leurs contemporains le besoin d’une méthode plus moderne et d’une manière d’écrire plus conforme au génie de la nation. Ils se contentèrent d’abord de simplifier la méthode scolastique. En partie, ils opposent aux traditions rigides d’une scolastique vieillie, des idées augustiniennes et adoptent en même temps une méthode moins pédantesque et moins conventionnelle. La nécessité de se défendre con- ‘tre les partisans modernes du droit naturel oblige les théologiens catholiques à se rendre compte des méthodes en usage dans le camp opposé. Vient alors la tendance de moderniser à tout prix la théologie morale par une dépendance plus ou moins complète de la philosophie du jour, qui était d’abord celle de Chr. Wolf. Les moralistes adoptent ainsi la méthode dite mathématique et manifestent un grand dédain pour la méthode périmée de la scolastique. Leur idéal est l’enchaînement rigoureux des arguments et la systématisation la plus minutieuse. Cette méthode implique un certain rationalisme optimiste en tant que ses représentants, même s'ils sont très attachés à la foi comme H. Oberrauch, B. Stattler, Th. Lechleitner, prennent, vis-à-vis de l’autorité doctrinale de l'Eglise et de la théologie traditionnelle, une trop grande liberté de penser. Elle porte aussi ces auteurs à exagérer l’importance d’un principe unique et à pousser à l’extrême certaines doctrines, soit comme Oberrauch, celle de l’augustinisme, soit comme plusieurs autres, celle de l’eudémonisme et, plus tard, du kantisme.
L'influence de la théologie protestante et de sa méthode modernisée commence à se faire remarquer dans la littérature morale catholique. D’un côté, par une réaction contre la casuistique, de l’autre par suite du renouveau des études bibliques et sous Vaction grandissante du protestantisme, du jansénisme et du * fébronianisme, les moralistes catholiques s’habituent, dès le début du mouvement de réforme, à opposer la simplicité de la morale évangélique aux in-folio des casuistes. Selon eux, la manière d’enseigner et de présenter la morale doit s'inspirer de l'Ecriture. Cette tendance à imiter les auteurs sacrés s'explique surtout par leur opinion que la tâche des manuels de théologie morale consiste a édifier autant qu’à instruire. Ils voudraient en faire un livre de lecture pour le peuple. En maîtres populaires, les moralistes se servent maintenant de la langue vulgaire et éliminent de leurs ouvrages toutes les questions qui ne semblent pas utiles à leur but pratique. Plusieurs auteurs se laissent guider par des vues pédagogiques et choisissent une méthode qui leur paraît mieux assurer l’action profonde sur les cœurs. Ils parlent volon-
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- liers le langage des philanthropes et des moralistes utilitaires. On constate que la préoccupation philosophique rend en partie illusoire le profit qu’on aurait pu attendre pour la morale d’un emploi plus assidu et plus rationnel de l’Ecriture Sainte. La théologie morale fut transformée en une philosophie émaillée de citations bibliques. | Après les partisans de l’hédonisme, qui suivent de préférence les procédés empiriques et psychologiques des moralistes anglais, nous voyons surgir des théologiens qui importent dans ja théologie morale la terminologie et la méthode de la philosophie pratique de Kant et de Fichte. Tout l'intérêt, dans ces manuels, se concentre sur les thèses philosophiques au moyen desquelles ils déterminent le critérium suprême et les autres notions fondamentales.
Au temps du romantisme, et sôus l'influence de la philosopbie idéaliste allemande, les conceptions de la méthode subissent de nouveaux changements. Chez Drey et d’autres — il s’agit en particulier de l’école de Tubingue — nous rencontrons la méthode iranscendantale, c.-à-d. l’habitude de distinguer partout entre l’aspect nouménal et l’aspect phénoménal et de ramener la réalité tout entière à l’idée absolue. — Cette conception fut liée à l’idée d’une méthode dite organique par opposition à la méthode mécanique préconisée au XVIII siècle par Leibniz et Wolf. D’après cette méthode organiciste, tous les êtres tendent à réaliser uneidée absolue à la manière de la formation d’un organisme vivant. Le procédé vraiment scientifique consiste, par conséquent, à reproduire cet organisme. Cette méthode organiciste s’appuya tantôt sur une spéculation métaphysique, comme chez Staudenmaier, tantôt sur une conception historique comme chez Môhler, tantôt sur une préoccupation surtout psychologique, et, si j'ose dire, biologique, comme chez Hirscher. Elle continua plus ou moins à favoriser le subjectivisme inoculé à la pensée catholique depuis le XVIII siècle par la philosophie du temps.
D’autres moralistes, p. ex. Sailer, ont leur propre méthode personnelle caractérisée par la prépondérance du pathétique et de l’aphorisme, et par une tendance éclectique vis-à-vis des principes philosophiques.
Il y a encore la méthode qui prétend tout réduire à une expérience transcendantale, méthode surtout intuitioniste, comme celle de Jacobi et de ses imitateurs catholiques. N'oublions pas la méthode dialectique du philosophe Baader, qui entend rattacher la morale catholique à une conception d’ensemble de toute ja réalité représentée par Dieu, l'Esprit et la Nature. Fr. Schlegel préconise une méthode expérimentale. Par l’action, dit-il, on fait lexpérience des idées vraies. Pour s’inspirer de toute l'expérience humaine, le moraliste doit consulter l’histoire morale de l’'humanité. Pet
Toute particulière est la méthode d’Hermès et de son école. H part du doute, et déduit ensuite la morale des données de la raison théorique au moyen de la raison pratique. Son procédé rappelle le pragmatisme moderne. Günther se propose de concilier, au moyen d’une synthèse, la méthode objective et la méthode subjective. Mais il aboutit à une conception foncièrement rationaliste. Deutinger aussi croit avoir trouvé la vraie méthode synthétique en ramenant la connaissance à un acte de volonté. Cette méthode l’a cependant empêché de bien distinguer les notions fondamentales de la morale catholique.
Somme toute, c’est l’impression d’une variabilité déconcertante qui se dégage de cet aperçu des changements dans les conceptions de la méthode ; mais aussi l’impression d’une pensée inquiète et toujours éveillée qui entreprend de repenser à fond les problèmes essentiels de la morale et ne perd jamais de vue les préoccupations et les idées du jour. La courte synthèse des changements de la méthode, de même que les autres synthèses que l’on pourrait faire sur l’évolution analogue des notions essentielles de la théologie morale, semble en soi déjà assez curieuse pour justifier ces recherches historiques sur un siècle qui, en apparence, était très peu fécond pour le progrès de la théologie authentique de l'Eglise. L'histoire de cette période de la morale catholique en Allemagne présente encore un intérêt spécial parce qu’elle offre l’occasion d’étudier l’attitude de l'intelligence et de l’âme religieuse d’un peuple, pour la première fois aux prises avec le prestige fascinateur du rationalisme philosophique. Au reste. de telles études contribuent à éclaircir plus complètement l’histoire d’une époque qui, peut-être plus que toute autre, fut un tournant dans l’histoire de l'Eglise et de ses préoccupations, et par conséquent, dans l’histoire des études théologiques.
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Outre l'intérêt qui s'attache aux faits historiques comme tels, que reste-t-il de mémorable de cette histoire de la théologie morale dans l’Allemagnee catholique pendant l’espace d’un siècle. A la vérité, cette époque est surtout caractérisée par l’inconstance des principes et des méthodes. Mais il y avait des tendances persistantes à travers tous les changements, des acquisitions durables qui survivront aux réalisations défectueuses de l’instant. N'oublions pas que la littérature des manuels de théologie catholique en Allemagne, depuis 1850 jusqu’à nos jours, si riche en productions remarquables, se rattache directement à celle du siècle précédent.
Nous avons vu que de toutes les préoccupations des moralistes étudiés dans ce travail, celle de la méthode était une des premières et des plus constantes. Il y eut des excès dans l’adaptation aux méthodes-changeantes de la philosophie et des sciences qui devaient disparaître de nouveau. Il demeure pourtant vrai
que les manuels de morale en Allemagne sont, dans la suite, restés fidèles à ce souci d’une méthode rationnelle et conforme au goût des hommes modernes. Les moralistes de la période suivante se sont constamment efforcés de perfectionner les manuels par le moyen d’une méthode adaptée aux habitudes de la science moderne, en particulier par une conception systématique de l’ensemble de la morale, en tenant compte aussi bien des exigences théoriques d’une science morale maintenue au niveau de l’époque, que des vues apologétiques et des besoins rencontrés dans l’enseignement et dans le ministère pastoral.
Les essais successifs ayant pour but d’appliquer à la théologie morale la méthode la plus récente et la plus satisfaisante, exercèrent, malgré les méprises, une certaine influence favorable sur le développement des études parmi les catholiques. Les moralistes s’habituèrent à se familiariser avec les problèmes de la philosophie moderne tout en s’efforçant de plus en plus à ne rien sacrifier de la doctrine intégrale de l'Eglise. Cet air de modernité distingue encore aujourd’hui avantageusement les mauels allemands de théologie morale et leur assure une influence sur la pensée contemporaine. Les problèmes que, dans d’autres pays, les théologiens catholiques ont commencé à discuter dans ies manuels vers la fin du XIX* siècle, on les trouve déjà esquissés dans les ouvrages de morale que nous venons d’étudier dans ce travail.
Certaines expériences faites dans le domaine de la méthode sont d’une portée universelle. On se demandait p. ex. si la théologie morale catholique est, en première ligne, une doctrine de la vertu ou si elle s’occupe de préférence de l’énumération et de la précision des devoirs et des péchés. Nous savons que pendant le siècle dit des lumières, ainsi que dans la période subséquente, les moralistes envisagèrent plutôt la vertu en général ou l’idéal de perfection que les devoirs concrets. On attacha peu d’importance à la casuistique et à toute cette préoccupation qui avait engendré ies querelles probabilistes. On conçut le manuel de théclogie morale comme le guide spirituel du chrétien, livre d’édification autant que d’instruction.
La théologie morale se verra toujours dans la nécessité d’opter entre le procédé purement systématique et abstrait, jadis poussé à l’excès dans l’école wolfenne, et la méthode d’observaäon psychologique et de description historique préférée par Hirscher et d’autres :). De même la théologie morale aura continuellement à concilier l’attitude positive de la morale chrétienne
1) Des travaux comme ceux de Saïler et de Hirscher, dit un moraliste moderne, ont été des essais précieux pour trouver des formes nouvelles à la théologie morale, en vue de combler une lacune bien apparente de la morale de l’époque précédente (A. KRAwUTzEY, Einleitung in das Studium der katkh.
Moraltheologie, 2. éd. 1898, p. 71).
avec la spéculation transcendantale telle que nous l’avons rencontrée dans l’école de Tubingue et chez d’autres écrivains plus ou moins tributaires de la philosophie kantienne. De plus, la question se posera encore aujourd'hui s’il faut se contenter d’une division systématique et logique, ou s’il sera possible de faire de la science morale une sorte d'organisme vivant qui découle d’un seul principe. Dans ces problèmes où la question méthodique est intimement liée à la conception des principes de la morale, il sera toujours nécessaire de s’en tenir plutôt à un équi-
libre satisfaisant entre les difficultés opposées que de prétendre à une solution absolue.
Pendant le siècle du Philosophisme et de la Restauration, la théologie morale catholique en Allemagne a vu s’élargir ses horizons, en prenant contact avec les différents problèmes spéculatifs et pratiques qui se dressent devant la morale philosophique en général et devant la morale catholique en particulier. Rappelonsnous que même sur le terrain de la morale positive, il s’agissait, à un moment donné, d'établir le vrai principe fondamental de l'obligation morale. Les partisans du positivisme de la volonté divine, se réclamant d’idées augustiniennes, s’opposèrent au rationalisme chrétien des thomistes. Plus généralement, ce fut la
x grande question de l’époque de savoir quel était, dans la morale,
le rapport entre le principe de l’utilité et le principe de la dignité humaine. Sans doute, la solution chrétienne respectait aussi bien l'idéal de la grandeur morale qu’elle satisfaisait l'intérêt de l’homme avide de bonheur. Maïs on débattait la question de savoir iusqu’à quel degré l’un ou l’autre de ces deux aspects de la morale doit dominer, et s’imposer même à la terminologie de la théologie morale. De tout temps, les moralistes auront à faire face aux mêmes difficultés pour trouver les termes le mieux appropriés à la sensibilité particulière de chaque époque ?).
De plus, on se rendit compte de la nécessité de bien établir le rapport entre la morale naturelle et la théologie morale positive. Comment concilier la méthode de celle-là avec la méthode de celle-ci. Voilà encore une question qui intéresse jusqu’à nos jours. On sentit aussi le besoin de ramener à leur juste mesure les prétentions de la casuistique, et de déterminer plus exactement l’importance de l’obligation matérielle et de l’ordre moral objectif au regard de la valeur souveraine de la bonne intention
2) Des questions analogues se posent sur le rapport entre la religion et la morale. Selon l’esprit du temps, les auteurs, en général, n’apprécièrent la religion qu’en fonction de son utilité morale. Ils furent enclins à méconnaître l’essence de la religion et à tenir très peu compte de l’opus operatum. Etablir l'harmonie parfaite entre la conception religieuse et le point de vue de l’utilité morale, voilà un problème fait pour troubler les esprits encore aujourd’hui. (Cf. l’opinion de F. VINCENT sur le moralisme de S. François de Sales, plus haut, p. 23 s).
subjective et du principe d’amour. C’est l’éternelle question de lPéquilibre entre la réalité empirique et le monde idéal.
: La préoccupation de rendre la morale-plus intérieure et d’en faire une doctrine de la vertu et de la perfection, beaucoup plus qu'un code des devoirs, amena les auteurs à éliminer de la théologie morale les prescriptions canoniques et liturgiques. Certes, celte tendance était excessive et réduisait souvent la théologie morale à un exposé de généralités, guide très insuffisant dans la complexité des conditions humaines. Mais tout en dépassant la juste mesure, ces moralistes ont débarrassé l’enseignement moral de mainte vieille routine et l’ont simplifié en insistant moins sur les questions de peu de valeur pratique. En effet, malgré lPutilité d’une érudition minutieuse, il sera, pour la morale, toujours d’une importance capitale que la connaissance du détail matériel de l’ordre moral soit subordonnée à une parfaite compréhension des principes.
On se demanda aussi, quel était le rapport entre la théologie morale et la théologie ascétique et mystique. En assumant en même temps la tâche de la littérature ascétique et mystique, ces moralistes étaient portés à adopter l’allure et le style de ce genre de Kittérature. C’est dans le même sens et, certes, à leur avantage, qu’ils s'étaient formés à l’école de S. François de Sales, de Pascal, de Nicole, de Fénelon. D’une façon semblable, ils étaient encore influencés par l’exemple d'auteurs protestants. La sécheresse de certains anciens manuels scolastiques qui n’étaient qu’une codification des devoirs et des péchés, leur paraissait insupportable, après avoir fait la connaissance de cette autre littérature morale. Dorénavant ils se montrèrent, eux aussi, disposés à parler, dans leurs manuels, le langage de l’ascétisme chrétien et à renfermer dans la théologie morale tout ce qui concerne le chemin de la perfection: Dans nos temps modernes, avec leurs besoins apologétiques, il ne peut qu'être très utile que les manuels de morale esquissent au moins la synthèse totale de la perfection humaine, v compris les sommets de la spiritualité chrétienne.
Puis, nos moralistes novateurs discutèrent avec une grande passion la question du probabilisme. Par une conception purement idéale de la loi morale, ils confondaient la réalité hypothétique de l'obligation avec la probabilité réelle de la loi. Puisqu’à l'ordinaire, par la même logique d’un intellectualisme abstrait, ils ramenèrent les conseils aux préceptes, ils n'avaient plus aucun moyen de se préserver du rigorisme théorique. D’autre
part, pendant cette période, la théologie morale inclina plutôt à
insister sur l'aspiration générale de la volonté vers le bien que sur la portée exacte d’un devoir matériel. Elle manifesta la tendance de recourir surtout au bon sens et aux leçons de l’expérience humaine et de corriger les principes théoriques par les principes pratiques universellement reçus dans la société mo-
derne. Aussi, par rapport à la théorie probabiliste, l’orientation de la théologie morale catholique en Allemagne a complètement changé dans la seconde moitié du XIX° siècle.
La tendance de rendre à la morale plus de simplicité et de transformer les sommes desséchées des casuistes en un exposé raisonné et impressionnant des vertus chrétiennes, amena nos moralistes à mieux utiliser l’Ecriture Sainte. Ils y trouvèrent non seulement la preuve et la confirmation des doctrines — en s’y prenant, certes, d’une façon souvent très superficielle, — mais encore le modèle de l’exposition de la théologie morale. Puisque celle-ci a pour tâche d’édifier autant que d’instruire, la meilleure méthode consistera à imiter les auteurs sacrés. Dans la réalité, il est vrai, la dépendance de la philosophie rendait parfois illusoire le profit que la morale aurait pu tirer de ce recours à l’Ecriture Sainte. Cependant, les principes promulgués par ces moralistes touchant l'emploi de l’Ecriture ont porté leur fruit dans la littérature de la théologie morale.
Les moralistes de l’époque prétendirent fournir en même temps un ouvrage scientifique et un livre de lecture pour le public cultivé. En vue de ce but, et aussi par réaction contre la scolastique, ils éliminèrent beaucoup de questions qui leur paraissaient inutiles. Dans la même intention et avec plus de bonheur, ils s’inspiraient des principes de la science pédagogique et des expériences de la psychologie. Le résultat fut que, par un progrès continuel depuis ce temps-là jusqu’à nos jours, certains manuels de théologie morale, en Allemagne, ont assumé le rôle de représenter la morale catholique sous une forme assez brillante et assez moderne pour faire face à la théologie protestante et à la philosophie non chrétienne.
Les moralistes que nous avons étudiés, sentirent le besoin d'assurer aux manuels de théologie morale une influence plus universelle. Les problèmes que la théologie morale doit résoudre, : intéressent, leur semblait-il, tous les chrétiens. Elle devait donc s’adresser à un public plus étendu que n'avait été le cas jusqu'alors, et revêtir, nécessairement, une tendance apologétique. La science morale était considérée par les adversaires comme le dernier mot de leur conception du monde. Il fallait, par conséquent, donner à la morale catholique des horizons plus larges, afin de la mettre à même de répondre à ces prétentions de la morale philosophique, et à la fois la présenter sous une forme rationnelle et attrayante, de sorte qu’elle pût satisfaire tous ceux qui étaient intéressés à ces problèmes. Quoique ces intentions conduisissent d’abord la morale à une dépendance servile de la philosophie moderne et la fissent passer, au cours d’un siècle, par des changements kaléidoscopiques, il n’en reste pas moins vrai que dans l'avenir, grâce à cette initiation si funeste au début, la théologie morale catholique en Allemagne garda le
CS
contact avec les problèmes angoissants de la pensée contemporaine. Elle aborda de plus en plus les grandes questions d'ordre religieux et d’ordre social pour répondre d’une façon adéquate aux besoins nouveaux des temps modernes.
En vain, E. Vermeil et d’autres écrivains ont prétendu découvrir dans les premiers représentants de l’école catholique de Tubingue les véritables précurseurs germaniques du modernisme. Les éléments négatifs de leur pensée aventureuse que l’on pourrait interpréter en ce sens, tendaient, dès l’origine, à se subordonner de plus en plus aux principes authentiques de la doctrine catholique et à s’y laisser absorber. Avec plus de raison, on pourrait relever comment certaines idées et tendances, brusquement éveillées pendant le siècle que nous venons de décrire, ont étendu leur influence jusqu’à nos jours. Certes, depuis les travaux de Môhler, on voit progressivement disparaître des manuels de morale les erreurs accoutumées sur la dévotion catholique, sur les œuvres extérieures, sur les conseils évangéliques, etc. Mais n'est-il pas demeuré dans l’esprit des moralistes modernes, en Allemagne peut-être plus qu'ailleurs, une tendance d’esprit provoquée par les préventions de la philosophie moderne, une mentalité imprégnée d’un humanitarisme libéral qui aboutit parfois à une morale diminuée ®).
Il y a du vrai dans le jugement de C. Martin qui, pour motiver sa réaction contre les moralistes soi-disant éclairés, déclare dans la Préface de sa « Morale catholique » (1849) : « A cette époque, les préceptes de la raison autonome se substituèrent aux lois éternelles de l'Evangile, les sentences du prétendu bon sens supplantèrent les claires définitions de l'Eglise, en un mot, la morale chrétienne fut dépourvue de sa sainteté et de son mystère, de sa sûreté et de sa dignité. >» — A une distance plus grande, nous pouvons aujourd’hui constater que c’est grâce aux expériences faites au cours du siècle étudié dans ce livre, qu’en
3) Nous relevons à ce sujet ce qu’a écrit, dans la revue « Les Lettres » (mars 1923, p. 427), le Recteur de l’université de Lublin, Adam WaRoNïIECKi, O. P., ancien professeur de théologie morale à l’université de Fribourg en Suisse : « Dans le domaine des sciences morales, l’enseignement chrétien des derniers siècles a subi un arrêt, sinon un recul, incontestable, et dans ce splendide renouveau des sciences sacrées dont nous sommes les témoins depuis un demi-siècle, les sciences morales, surtout la théologie morale, ont pris encore trop peu de part. Nous enseignons une morale diminuée, et comme nous sommes enfants de notre siècle, il nous a été impossible de nous prémunir complètement contre l’infiltration dans nos idées morales de certaines tendances modernes qui forment le fond de l’humanitarisme libéral ; qu’il suffise d’en nommer deux : l’individualisme et le sentimentalisme. Que de fois, à voir de près les principes de morale chrétienne au nom desquels tel penseur chrétien condamne telle doctrine un peu plus vigou-
reuse, — ainsi la peine de mort, — on découvre sans difficulté, à côté de quelques principes choisis dans l’Evangile, d’autres principes dont l’origine libérale ne fait pas de doute — l'Evangile adapté à la mentalité moderne
par Rousseau et Tolstoi ».
Allemagne on a gardé l’idée d’un manuel de théologie morale qui soit au courant des questions brûlantes de la philosophie et des progrès réalisés dans les sciences physiologiques, psychologiques et pédagogiques, et qui se présente comme un tableau vivant de Fensemble des besoins moraux apparaissant dans la société moderne. Par suite d’une réaction nécessaire contre des défauts par trop visibles, le type nouveau du manuel de théologie morale, tel qu’il s'était ébauché en Allemagne dans le siècle précédent, fut éclipsé, pour un temps, par les ouvrages de Gury, de Gousset et d’autres que leur doctrine plus correcte et leur contenu plus complet et plus précis recommandaient. Mais bientôt, tout ce qu’il y avait eu de bon dans les innovations introduites au cours du siècle du Philosophisme et de la Restauration, devait reprendre son droit et, dans la suite, se faire jour dans une série de manuels d'une réelle valeur, à partir du travail de LINSENMANN (1878), jusqu’aux publications les plus récentes, comme celles de KocH 11905) et de ScHINDLER (1907). Dans ces manuels, l'adaptation parfaite aux exigences modernes ne nuit généralement pas à la solidité de la doctrine. Même dans les autres pays, on a commencé de reconnaître, de plus en plus, l’utilité de ce genre de manuels théologiques, et l’on s’est mis à les imiter, pour mieux assurer le rayonnement de la doctrine catholique dans le monde moderne.
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