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Zurych

OD CYCERONA DO SCHLEIERMACHERA:
ODMIANY POJECIA ,,RELIGIA”

Stowo ,religia” powraca coraz czesciej w naszych wypowiedziach
1 uwazamy, Ze wiemy, co termin ten oznacza. Dlatego, nie pytajac, czy
reprezentanci owych ,religii” rozpoznaja si¢ pod tym specyficznie
europejskim okresleniem, méwimy potocznie o ,,innych religiach”
niechrzescianskich. Otoz specjali$ci od nauki zwanej religioznawstwem
porownawczym widzg te sprawy nieco innym okiem: a jeden z jej
najbardziej wybitnych przedstawicieli, William Campbell Smith, jest
nawet zdania, ze lepiej byloby nie uzywac juz terminu, ktérego
znaczenie pozostaje nieokreslone 1 ktory nie odpowiada rzeczywistosci
wielu z dziedzin zwanych ,religiami” Z innego, specyficznie chrzes-
cijanskiego punktu widzenia, Karl Barth 1 jego zwolennicy, odrzucaja
to okreslenie w odniesieniu do chrzescijanstwa: nie jest ono — ich
zdaniem - religia, ale wiara. Inni teolodzy, zwlaszcza katoliccy,
zacheceni tekstami Soboru Watykanskiego II, kontynuuja rozwijanie
teologii religii — co nie jest calkiem tozsame z aktualng 1 pilng
teologiczna dyskusja na temat zbawienia tej znacznej wigkszosci
ludzkosci, ktora nie zna Chrystusa. Aby rozpatrze¢ si¢ nieco lepie]
w zlozonosci problemu ,,religii”, okazac¢ si¢ moze przydatna skrotowa
1w zasadniczych rysach naszkicowania historia samego slowa ,,religia”
Zobaczymy, ze wcale nie jest ona linearna.

1. Religio rzymska i chrzescijanscy apologeci

Nikt nie watpi, ze slowo ,,religia” jest pochodzenia lacinskiego, lecz
moze by¢ mniej powszechnie znane, ze sama rzeczywistos¢ religio
nalezy bardzo specyficznie do kultury rzymskiej. To stowo 1 ta
rzeczywisto$¢ nie maja w sobie pierwotnie nic wylacznie ,,religijnego”
— w znaczeniu, w jakim dzisiaj je rozumiemy. Religio stanowi przede
wszystkim czes¢ obyczajow, zaréwno Swieckich 1 powszednich, jak
i religijnych, a chodzi tu o rodzaj obowiazku, o punkt honoru. Religio
est — powiedzial Plaut, nie uchylajac si¢ od zaproszenia na obiad.
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Dzigki temu jest zrozumiale, ze Cyceron' moégl uznac religio za
szczegblny rodzaj sprawiedliwosci, a klasyfikacja taka utrzymala si¢ az
do $w. Tomasza z Akwinu 1 jego nastepcow.

Rowniez Cyceron udziela nam najbardziej jasnej informacji na
temat tego, czym byla dla Rzymian religio w jej sciSle religijnym
znaczeniu. W swoim dialogu De natura deorum (III, 5 1 95), tekscie
bardzo glosnym, najwyzszy kaplan Cotta wyjasnia, co rozumie przez
stowo religio: troskliwe przestrzeganie sktadania ofiar i poszanowanie
cudow, jak rowniez atencje wobec nadzwyczajnych faktow, bo od tego
szacunku okazanego bostwom zalezy militarne 1 polityczne powodze-
nia Panstwa rzymskiego. Troskliwa obserwancja nie przeszkadza
jednak ani kaptanowi Cotta, ani jego rozméwcom (w tym samemu
Cyceronowi), krytykowac¢ (a nawet odrzucaé) poprzez filozoficzne
argumenty ludowych 1 mitologicznych reprezentacji religii antyczne).
Caly cyceronski dlalog poswn:cony jest tej krytyce.

Dzigki tej, przynajmniej pozornej, wewnetrzne; sprzecznosci, chrze-
Scijanscy apologeci, piszacy po lacinie, mogli postugiwaé si¢ tym
dialogiem, aby przylaczac¢ si¢ do filozoficznej krytyki mitologii grecko-
-rzymskiej (Jak §w. Pawel uczynil to na Areopagu), z drugiej za$ strony
deklarowac, ze prawdziwa czes¢, jaka nalezy okazywac boskosci, vera
religio, nie polega na publicznym kulcie rzymskim — przeksztalcajacym
si¢ coraz bardziej w kult cesarza, lecz na wierze, a przede wszystkim na
chrzescijanskim cnotliwym zyciu. To nowe pojecie vera religio przetario
nastepnie droge dla homonimicznego pisma §w. Augustyna® i dalej.

Jednakze wraz ze zniknigciem rzymskiej religio apologetyczny
dyskurs na temat vera religio traci rowniez swoj smak. Na jego miejsce
rozwinigte zostaje inne, specyficznie chrzescijanskie znaczenie stowa
,religia”: jest to, po erze meczennikow, chrzescijanskie zycie w jego
najbardziej pelnym przejawie, zyciu monastycznym, czyli w — jak
jeszcze do dzisia) méwimy — zyciu zakonnym (vita religiosa).

2. Dialog z islamem

Pojawienie si¢ islamu na progu Sredniowiecza zmienilo ten obraz.
Chrzesécijanie doswiadczyli juz konfrontacji nie tylko z ,religiami”
wczesniej istniejgcymi, judaizmem i kultami poganskimi, ale i z ruchem

' De inventione 11, 53.
De vera religione (390/91) LV, 113 (O wierze prawd-=iwej. Dialogi Filozoficzne, t. IV,
s. 169-201). Augustyn przeciwstawia tu ,prawdziwa religi¢” manicheizmowi.
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otwarcie post-chrzescijanskim. I to do takiego stopnia, ze §w. Jan
Damascenski (ktory musial si¢ na tym zna¢, skoro jako syn wysokiego
chrzescijanskiego dygnitarza na dworze Kalifa spedzil tam swoja
mlodos¢) podciagnal islam ,,ismaelitow” pod setna i ostatnig spoéréd
chrzescijanskich herezji’ Pézniej malo mozna bylo braé¢ pod uwage
dialog migdzyreligijny z islamem, bo wielka i szybka ekspansja islamu
nie dokonywala si¢ poprzez gloszenie kazan, ale zbrojnie, chociaz
praktykowano rowniez wzgledem ludow podbitych pewng ,,tolerancje”

Pogle¢biona dyskusja teoretyczna z islamem rozpoczela si¢ dopiero
w Sredniowieczu, lecz bez bezposredniego rozmoéwcy, i rozwijala sie
zwlaszcza na terenie filozoficznym. Wystarczy wspomnie¢ o Summa
contra gentiles Sw. Tomasza z Akwinu. Blizszy islamowi i bardziej
bezposrednio zainteresowany nawracaniem muzulmanow, bl. Ramon
Llull postugiwat si¢ rowniez szeroko argumentami filiozoficznymi. Nic
wigc dziwnego, ze termin religio rzadko tylko pojawial sie w tych
dyskusjach; méwiono raczej o ,,prawie” czy ,sekcie” (w lacinskim
znaczeniu ,,tych, ktoérzy podazajaq za”), a rzadziej o ,,wierze” muzul-
manskiej. Wyciagamy stad wniosek, ze dialog ,,mi¢dzyreligijny” nie
jest zwigzany ze stosowaniem okreslenia ,,religia”

Aby ponowne ujrze¢ pojawienie si¢ z moca stlowa religio, nalezalo
zaczeka¢ do kard. Mikolaja z Kuzy. Jako humanista uzywal go on
w znaczeniu cyceronskim, czyli jako poszanowanie nalezne Bogu,
ktéry byt dla Kuzanczyka oczywiscie Bogiem chrzescijanskim. W swo-
im dialogu De pace fidei (1454), pomyS$lanym w nastgpstwie wstrzasu
wywolanego zdobyciem Konstantynopola, Mikotaj konfrontuje stowo
Boze i jego rzeczniko6w z reprezentantami roznych kultur, narodow
i religijnych ,,wierzen” W Swietle filozoficznych argumentéw Slowa
wszystkie one uznajg, ze mimo swoich rdéznic wyznaja w glebi te same
prawdy o Bogu. Mozna by w ten sposéb dojs¢ do posiadania juz tylko
religio una in rituum varietate*, czyli jedynego sposobu oddawania czci
Bogu przez (i mimo) réznorodnosci (kulturowych) praktykowanych
rytow. Aby doprowadzi¢ do tej harmonii pomigdzy réznorodnymi
Credo, kardynal proponowal spotkanie migdzyreligijne w Jerozolimie.
Kilka lat pozniej powrocil do tej sprawy z lepsza znajomoscia Koranu,

Jan Damascenski, Ecrits sur I'islam (Sources Churétiennes, 383, s. 210-226).
* Mikolaj z Kuzy., De pace fidei, rozdz. I; zob tez rozdz. VI i XVI. Tekst polski w:
F. Taramenko. Chrystus-Logos pokojem i porozumieniem wszystkich filozofii oraz religii. De
pace fidei Mikolaja Kuzanczyka. przeklad i komentarz. XII edycja Konkursu im. Jana
Jozefa Lipskiego.
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bo wyjatki wszystkich fragmentéw, jakie mozna by interpretowac
w znaczeniu chrzescijanskim, mial w swoim dzietku Cribratio Alcorani.

3. ,,Religia naturalna” i deizm

Sto lat po Mlkolaju z Kuzy, inny dialog mledzyrellgljny, juz nie
w marzeniu sennym i w niebie, lecz w bardzo realnym 1 $wieckim
miescie Wenecji, wywolal skandal. Jan Bodin przedstawia nam w swo-
im Colloquium heptaplomeres (1593) grup¢ siedmiu osob z réznych
narodoéw, wyznan 1 religii, zapraszanych przez tydzien na wspolne
kolacje 1 dyskusje. Po wielu dniach small talk o raczej dziwnych
aspektach roznych religii (kulcie zmartych, zaswiatach, aniolach 1 de-
monach) doszli oni ostatecznie do tego samego problemu, ktory
Kuzanczyk postawil sobie w calkiem innej sytuacji: jak mimo tak
wielkiej roznorodnos$ci unikna¢ wojen 1 zagwarantowac pok()j religij-
ny? Nie zapomlna]my, ze jesteSmy pod koniec XVI wieku i ze Bodin
jest prawmklem 1 zawodowym pohtyklem Skoro odnalezienie teore-
tyczne) zgody wydaje si¢ niemozliwe, jego odpowiedz, raczej sugero-
wana niZ jasno wyrazona, jest pragmatyczna: wzajemna tolerancja,
zabarwiona agnostycyzmem. Niech kazdy uczciwie praktykuje wlasng
wiar¢, nie gardzac innymi, uznajac, ze pewne minimum (czy to, co
najistotniejsze?) jest im wspdlne: naturae religio’, rodzaj religijnego
instynktu, wrodzonego kazdej osobie ludzkiej. Podczas gdy u Mikolaja
z Kuzy religio una byla jeszcze wyraznie chrzescijanska, to naturalis
religio jest juz tylko filozoficznym substratem wspolnym wszystkim
,religiom”, blizszym etyki humanistycznej niz boskiego kultu.

Colloguium Bodina wydalo si¢ tak gorszace, ze moglo zostaé
wydrukowane dopiero w potowie XIX wieku. Jednakze jego wplyw
byl natychmiastowy, rozlegly i glgboki, zwlaszcza dzigki pojeciu ,,religii
naturalnej”, jakie zaproponowal. Prawd¢ mowiac, syntagma pojawila
sie po raz pierwszy kilka lat wczesniej, pod pidrem franciszkanskiego
apologety, arybiskupa Krzysztofa de Cheffontaines, w jego Novae
illustrationes Christianae Fidei adversus impios Libertinos, Atheos,
Epicureos et omne genus infideles (1586)° Zmagamy sie¢ wiec z dwoma
trudnymi do pogodzenia pojeciami ,,religii naturalne)”, z czego rodza

J. Bodin (Bodinus), Colloquium heptaplomeres de rerum sublimium arcanis abditis, wyd.
L. Noack, Stuttgart 1966, s. 140-143 i 351-352, zob. tez s. 358.

¢ Zob. E. Fell, Rellgzo Die Geschichte eines neuceitlichen Grundbegriffs -wischen
Reformation und Relanonalzsmus Gottingen 1997, s. 271-278: E. d’Angers, art. Cheffon-
taines ( Christophe de), w: DTC II, col. 2352-2353.
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si¢ dwie rownolegle, ale przeciwstawne, historie. Z jednej strony,
apologeci chrzesdcijanscy dochodzi¢ beda praw do naturalnego po-
znania Boga wbrew libertynom i ateistom swojego wieku. Rozwing oni
ten aspekt w demonstratio religiosa, ktora stanie sie pierwszg czescia
kazdego klasycznego traktatu apologetycznego, z nastgpujacymi po
niej demonstratio evangelica 1 rozwazaniem na temat koniecznosci
Kosciola’ Ten sposob prezentowania ,,religii naturalnej” osiaga swoje
apogeum w ,fizyko-teologii” autoréw protestanckich, zapraszajacych
do podziwiana i adorowanie boskiej dobroci przez teleologiczng
wyktadni¢ cudéw stworzenia.

Na przeciwleglym brzegu rzeki, jesli mozna by tak powiedzieé, ich
przeciwnicy instalowali swoje artyleryjskie pozycje pod tym samym
haslem ,,religin naturalne)” Prawdg religii chrzescijanskiej, to, co jest
w niej powszechnie uznawane, stanowi tylko to minimum, jakie ludzki
rozum, pozostawiony samemu sobie, zdolny jest (u)znac¢. Cala reszta
jest tylko nadbudowg wynikajaca z przesadow, ktora nalezy wigc
odrzuci¢. Imiona tych adwersarzy, nie bedacych ani libertynami, ani
ateistami, lecz uwazajacych sig¢ czgsto za dobrych chrzescijan, pozostaja
wyryte w pamigci pod wspdlng nazwa ,.deistdw” Aby lepiej ich
poznad, nalezy przenies$¢ si¢ na druga stron¢ kanatu la Manche.

W Wielkiej Brytanii 1 w Irlandii, gdzie protestanci z roéznych
wyznan i katolicy musieli koegzystowa¢ pod tym samym politycznym
rezimem, potrzeba tolerancji i pokoju religijnego dawala si¢ odczuwac
jeszcze wyrazniej niz na kontynencie. Prawdziwy gentleman, Lord
Herbert of Cherbury, w swoim dziele De Veritate (1624) uznawal, ze
tolerancje mozna promowac, ograniczajac nasza pewnos¢ w dziedzinie
religijnej do pigeciu fundamentalnych prawd, ktére nazwat ,katolic-
kimi”, to znaczy powszechnymi: ze istnieje najwyzsza boskos¢, ze
nalezy ja czci¢, Ze istota tej czci polega na cnotliwym zyciu, ze wady
i zle postgpowanie nalezy odpokutowac i ze po Smierci istnieje odplata
za dobro i za zlo® W drugim wydaniu swego dziela rekomendowal
tych pie¢ prawd jako Religio laici (1645), czyli przekonania religijne,
ktore powinien posiada¢ kazdy uczciwy cztowiek.

Filozoficznie lepiej uzasadniona i blizsza chrzescijanstwu jest dok-
tryna poboznego Johna Locke’a. On takze stara si¢ promowac toleran-

7 Zob. H. Bouillard, La tache actuelle de la theologie fondamentale, w: Le Point
theologique 2. Rechereches actuelles II, Paris 1972, s. 9-19.

¢ Lord Herbert of Cherbury, De Veritate, prout distiguitur a Revelatione, a Verisimili,
a Possibili, et a Falso. Reproductione facsimile, Stuttgart 1966, s. 208-226.
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cj¢ — zarowno dla ateistow, jak i dla ,,papistow”, to znaczy katolikow
zaleznych od obcej wladzy politycznej — i aby to czyni¢, w swoim The
reasonnablness of Christianity as delivered in the Scriptures (1695)
ogranicza prawdy chrzescijanskie, w ktore obowigzkowo nalezy wierzy¢,
do tych, ktére rozum ludzki moze ogarnaé, nawet jesli czasem go
przerastaja, ale mu nie przecza. Natomiast to, co jest przeciwne swiatlom
naszego rozumu, nie moze by¢ proponowane naszej wierze przez Boga.
W ten sposob otwarto drzwi dla pozniejszych redukc)i chrzescijanskie;j
wiary do tego, co zdroworozsadkowe. Dobry Boég, szanujac ludzki
rozum, nie mégl zaproponowa¢ mu ,,misteriow”, ktore go przerastaja
(John Toland, Christianity not mysterious — 1696), 1 nalezy nawet
powiedzie¢, ze Bog, w swojej trosce o zbawienie wszystkich, moze
wymagaé jedynie uznania tych prawd, ktore ludzie wszystkich czasow,
od poczatku stworzenia, mogli poznac, to znaczy prostej 1 czystej religii
naturalnej (Matthew Tindal, Christianity as old as the Creation — 1730).

Ci majacy dobre intencje 1 dobrze zaznajomieni z chrzescijanska
teologia ,,deiSci” uwazali, ze wraz z racjonalng religia uda si¢ im
uratowa¢ uniwersalng warto$¢ chrzescijanstwa. Natomiast nie dzieje
si¢ juz podobnie w wypadku sceptyka Dawida Hume’a. I chociaz
ironicznie krytykuje on racjonalng warto$¢ pojecia ,,religii naturalnej™,
to uznaje powszechna wartos¢ slowa ,religia”, przykladajac je bez
rozroznienia w swoim The Natural History of Religion (1757) do
wszystkich ,,religii”, o ktorych twierdzi, ze wszytkie byly z poczatku
politeistyczne'® Oto, jak si¢ wydaje, akt urodzenia pojecia religii
w nowoczesnym tego stlowa znaczeniu, bez odniesienia do rzymskie)
religio, do chrzescijanstwa, czy do naturalnej religii filozofow.

4. Ponowne odkrycie religii pozytywnej oraz narodziny filozofii religii
i religioznawstwa

Jednak historia, czy raczej prehistoria pojecia religii, nie konczy si¢
wraz z Hume’m. Zawdzigcza mu to, ze wydobyl neutralny i powszech-
nie dajacy si¢ zastosowac termin ,,religii”, ktory jako taki stanowi

* Zob. D. Hume, Dialogues concerning Natural Religion, w: A Trestise of Human Nature,
wyd. T H. Green — T. H. Grose, t. II, London 1909, s. 375-468. Tekst polski: Dialogi
o religii naturalnej. Naturalna historia religii, wraz  dodatkami, ttum. A. Hochfeldowa,
Warszawa 1962.

' D. Hume, The Natural History of Religion, w: Essayvs Moral, Political and Literary,
wyd. T. H. Green-T. H. Grose, t. II, London, 1907, s. 307-363. Tekst polski: Eseje
< dziedziny moralnosci i literatury, ttum. A. Tatarkiewiczowa, Warszawa 1955,
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jednak réwniez tylko pusty pojemnik. Nalezalo go wiec wypelnic,
odnajdujac precyzyjne jego znaczenie. Aby przyjrzeé si¢ temu proce-
sowl, trzeba ponownie uda¢ sie na kontynent.

We Francji, gdzie powtarzano zwlaszcza argumenty deizmu angiel-
skiego, trwalg az do naszych dni nowos$¢ wprowadzil Jan Jakub
Rousseau wraz ze swoim pojeciem ,religii cywilnej” Spotecznosé
cywilna, panstwo, potrzebuje dla dobrego funkcjonowania i trwalosci
- méwi on w ostatnim rozdziale swojej Umowy spolecznej (1762)
—religii, ktorej przekonania podzielaja obywatele. Bedzie to, jak mozna
si¢ bylo spodziewa¢, pig¢ prawd Herberta of Cherbury, do ktorych
Rousseau dodaje szdsta: poszanowanie praw panstwowych. Nowe jest
takze to, ze taka religia ma by¢ narzucona przez dekret rzadowy
wszystkim obywatelom'' Religia deistyczna staje sie wigc w ten sposob
ponownie tym, co czysto racjonalne, a czym bytla juz religia pozytywna.
Czy Rousseau uznawal, ze wszelka prawdziwa religia jest z konieczno-
§ci pozytywna?

Jakby z tym nie bylo, debata w Niemczech w kolejnych dziesiecio-
leciach obracala si¢ wlasnie wokoél pozytywnosci religii. Dzigki protes-
tantyzmowi, dbalo$¢ o teologie 1 odniesienie do biblijnego objawienia
pozostaja w Niemczech, nawet w pelni okresu Os$wiecenia, bardzie)
obecne niz w innych regionach. Gotthold Ephraim Lessing pokusil si¢
najpierw, przez publikacje fragmentow historycznej krytyki biblijnej
Hermann’a Samuel’a Reimarus’a 1 w swoim ,,poemacie dramatycz-
nym” Natan medrzec (Nathan der Weise — 1779), o pomniejszenie jej
wplywdw, utrzymujac, ze zadna z religii tak zwanych objawionych nie
moze rosci¢ sobie pretensji do posiadania prawdy, chyba ze jako
fundamentu humanistycznej etyki. W swoich aforyzmach na temat
Wychowania rodzaju ludzkiego (Die Erziehung des Menschengeschlechts
— 1777/80) przystal on tymczasem na kompromis, przyznajac judaiz-
mowi i chrzescijanstwu pedagogiczng rolg edukacyjna, typowa dla tej
czysto racjonalnej etyki.

Kant, ktory sam nie zadowalal sie¢ jej gloszeniem, ale usitowat jg
zalozy¢, przyznal jednak religii wazniejsza role. W pracy Religia
w granicach samego rozumu (Die Religion innerhalb der Grenzen der
blossen Vernunft — 1792), daleki od pomniejszania, jak Anglicy,
chrzescijanstwa do tego, co czysto racjonalne, sprobowal — przeciwnie
— wydoby¢ zen wszystko, co moglo ukaza¢, ze wierzenie wen bylo
rozumne, a nawet konieczne. Przywroécil w ten sposob, za Lutrem,

't J. J. Rousseau, Umowa spoleczna, IV, 8. Wyd. Antyk, Kety 2007
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pojecie radykalnego zla w ludzkiej naturze, zla, ktére moze zostac
zwyciezone jedynie przez przykiad cziowieka ,,boskiego”, doskonale
cnotliwego, jak Chrystus, i przez zgromadzenie dobrych pod sztan-
darem cnoty, Kos$ciola niewidzialnego.

Hegel, ktory jako mlody student teologii w Tybindze przeczytal
i skrytykowal dzielo Kanta, szybko zrozumial, ze kantowska religia
pozostaje zbyt abstrakcyjna i intelektualna, aby moc stac si¢ Volks-
religion, religia popularna, moralng wychowawczynig jakiego$ narodu.
Co wiecej, kantyzm niezdolny byl wyjasni¢, w jaki sposob tak bardzo
popularng religi¢ wolnosci, jaka byla religia grecka, moglo zastapic
chrzescijanstwo, ktére, pozornie, stanowito jej calkowite przeciwien-
stwo. Aby rozwigzac t¢ historyczna enigme, Hegel rozwinat dialektyke
konieczniej $mierci ,,Boga” (to znaczy zeSwiecczenia konca $wiata
antycznego), aby mogl si¢ on ,,odrodzi¢” w bardziej doskonalej formie
religii'?. Gdyz takie jest podwojne, mniej lub bardziej ukryte, zalozenie
Hegla: nalezy uzna¢, ze historia rozwingla si¢ w sposob racjonalny,
a chrzescijanstwo jest najwyzsza forma religii. Hegel doszedl do takich
wnioskow w swojej Fenomenologii Ducha ( Phdnomenologie des Geistes
— 1807) i1 do rozwinigcia w swoich Lekcjach z Filozofii Religii ( Vor-
lesungen tiber die Philosophie der Religion — 1832), wstepujacej historii
wszystkich religii, rozpoczynajac od religii mniej lub bardziej prymityw-
nych ,,z natury”, przechodzac przez religi¢ antropocentryczng staro-
zytnego $wiata, aby dojs¢ do religii ,,objawionej” czy ,,absolutne;j” jaka
jest chrzescianstwo w swej formie protestanckiej. Zasadniczym ele-
mentem tego wstgpowania jest coraz jasniejsza Swiadomos¢ tozsamosci
tego, co ludzkie, z boskoscia, bo religia jest z definicji (hegelianskie;))
przedostatnim krokiem w strong ,,absolutnego poznania”, doskonalej
tozsamosci intelektualnej, o smaku nieco spinozanskim, pomigdzy
duchem boskim a duchem ludzkim. Czlowiek religijny nie dosiggnatl
jeszcze tego poznania, bo nie ,,czuje si¢” tozsamy z boskoscia, ale
,patrzy” i ,,adoruje” ja, jak Innego."

Bez wzglgdu na interpretacje, jakie mozna nadawac tej sugestii
w filozofii Hegla, uznajac doskonalo$¢ chrzescijanskiej teologii, albo
ja negujac, faktem jest, ze po raz pierwszy ujela ona w jednej koncepcji
wszystkie ,,religie”, z pelnym poszanowaniem ich radykalnych réznic.

* Zob. G. W. F. Hegel, Glauben und Wissen (1802) w: Hegels theologische Jugendsch-
riften, 1 P Henrici, Der Tod Gottes beim jungen Hegel, w: Gregorianum 64 (1983), 539-560.

" Zob.G. W F. Hegel, Fenomenologia Ducha, VII. Religia. Wydawnictwo Aletheia
2004.
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W ten sposob nie tylko staje si¢ mozliwa prawdziwa fiozofia religii,
ktorg Hegel, jako pierwszy wprowadzil do uniwersyteckiego kanonu
dyscyplin filozoficznych, ale takze prawdziwa nauka o religiach. Ta
jednak miala powstawaé na innych, niz hegelianskie fundamentach.

Hegel prowadzil swoje wyktady z filozofii religii po raz pierwszy
w 1823 r. w Berlinie, dwa lata po tym, jak jego kolega, Friedrich
Schleiermacher, opublikowal swéj dogmatyczny traktat Wiara chrzes-
cijanska ( Der christliche Glaube nach den Grundsdtzen der evangelischen
Kirche — 1821/22), w ktorym rozwijal, modyfikujac je, swoje stynne
mlodzieficze pismo O Religii (Uber die Religion. Reden an die Gebil-
deten unter ihren Verdchtern — 1799). Hegel nie ukrywal swojego
sprzeciwu wobec stanowiska Schleiermachera, ktore uwazal za irra-
cjonalizm. Schleiermacher, w rzeczy samej, opieral religie na sposéb
romantyczny na pierwotnym uczuciu, ktéremu nadawal rézne inter-
pretacje, najpierw podziwu (nieomal panteistycznego) wzgledem
Wszechswiata, pozniej ,,poczucia absolutnej zaleznosci” wzgledem
Stworcy. Poczucie to byloby wspdlnym podilozem wszytkich religii,
ktérych elementy ,,pozytywne”, jakie je wzjemnie odroznaja, bylyby
jedynie ,,zuzlami tych erupcji wewnetrznego ognia”* Mamy tu wiec
pojecie religii, ktore daje si¢ powszechnie zastosowac 1 jest bardziej
poreczne od dynamicznej koncepcji hegelianskiej. Idac za przykladem
Alberta Ritschla, Ernsta Troeltscha 1 Rudolfa Otto, wlasnie na schleier-
macherowskim pojeciu religii zbudowano, mniej lub bardziej swiado-
mie, wiekszos¢ dyscyplin religioznawczych. Przeciwko temu pojgciu
wniodst swoj sprzeciw Karl Barth.

5. Whioski

Czego moze nas nauczy¢ ten historyczny przeglad? Koniec jego
zdaje sie lgczyC¢ z jego punktem wyjscia, z cyceronskim religio, jako
cnota jednostek 1 spoleczenstwa. Ale jaka roéznica! Podczas, gdy
cyceronska cnota zarzadza kultem publicznym, ten sam kult, zdaniem
Schleiermacher’a, zalicza sie tylko do ,,zuzli” I podczas, gdy religio
jest dla Cycerona cnotg specyficznie rzymska, ,religia” schleiermache-
rianska ma wartos$¢ dla wszystkich czasow, wszystkich ludéw, wszyst-

4 F. D. E. Schleiermacher, Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren
Verdchtern, 5. Rede. Tekst polski: Mowy o religii do wyksztalconych sposréd tych, ktorzy
nig gardzq, ttum. J. Prokopiuk. Biblioteka Filozofii Religii. Wydawnictwo Znak, Krakow
1995.
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kich kultur, ma bowiem wartos$¢ dla wszystkich ludzkich podmiotow.
Jest to niewatpliwie proces subiektywizacji jakiego doznalo to pojgcie
religii, przechodzac przez oczyszczajaca (1 przeobrazajaca) kapiel
racjonalnosci, ktora zgodnie z Oswieceniem, jest taka sama dla wszyt-
kich ludzi. Jesli wigc dzisiaj wydaje si¢ mozliwe stosowanie go do
wszelkiego rodzaju zjawisk religijnych, to tylko dzieki procesowi, ktéry
jest bardzo specyficznie nowozytny 1 europejski. Nalezy jednak co
najmniej powiedzieé, ze trzeba by¢ bardzo uwaznym na reakcje
reprezentantdw rdznych ,,religii” na to nowozytne europejskie pojecie,
jakiego sie wzgledem nich uzywa. Tu, by¢ moze, postmodernistyczne
reakcje moglyby mie¢ swoj dobroczynny wplyw.

ttum. Maria Zeranska



