ANALECTA CRACOVIENSIA XXVIII 1996

Abp MARIAN JAWORSKI (Lwéw)

SWIATEOSC NICOSCI

O mozliwosci nowego religijnego doswiadczenia

wedlug Bernharda Weltego

Problematykq religijnego doswiadczenia zajmowalem sie kilka-
krotnie'. W niniejszym artykule pragne da¢ maly przyczynek do nie %
prezentujgc oryginalny poglad Bernharda Weltego (1906-1983)°
mysliciela 1 filozofa religii we Fryburgu w Brysgowii, na temat mozh-
wosci religijnego doswiadczenia we wspéblczesnym $wiecie, ktorego
charakter wyznacza cywilizacja o racjonalnoéci naukowo-techniczne;.
Sadze bowiem, ze poglad B. Weltego w 0maw1aneJ kwestii, dyskuto-
wany przez niego w kilku srodowiskach naukowych®, a nastepnie roz-
patrywany z réznych stron, stanowi cenny wklad: 1°, w ukazanie
drogi do Boga czlowiekowi zanurzonemu we Wspélczesnoéé, czlowie-
kowi przeniknietemu jej mentalnoscig, i w tym znaczeniu doslownie
czlowiekowi wspélczesnemu; 2°, w uzasadnienie sensownosci mowy
o Bogu przez odwolanie si¢ do specyficznego doswiadczenia religijne-
go, ktore jg w ten sposob funduje; 3°, przez wskazanie na historyczne
1 w szerokim zakresie ,ekumeniczne” znaczenie tego rodzaju religijne-
go doswiadczenia.

1 Zob. ,Swiete” i doswiadczenie jego rzeczywistosci przez czlowieka u Romano
Guardiniego. Przyczynek do zagadnienia religijnego poznania Boga, ,Studia Philo-
sophiae Christianae” 1965 nr 2 s. 117-134; Doswiadczenie religijne. Préba filozo-
ficznej interpretacji, ,Zeszyty Naukowe KUL” 1973 nr 34 s. 19-28; Granice plurali-
zmu w nowej interpretacji dogmatow. Chrzescijariskie doswiadczenie religijne jako
norma interpretacji, ,Analecta Cracoviensia” 5-6:1973-1974 s. 373-386; Doswiad-
czenie religijne w ujeciu fenomenologicznym, [w:1 W kierunku religijnosci, Warszawa
1983, s. 60-74.

2 W przedstawieniu pogladéw Bernharda Weltego opieram sie¢ réwniez na jego
rozprawie: Das Licht des Nichts. Von der Moglichkeit neuer religioser Erfahrung,
Diisseldorf 1980. Tezami Weltego zajmowalem si¢ juz wezesniej w artykule: Dowody
istnienia Boga a fenomen religii, ,Analecta Cracoviensia” 2:1971 s.. 53-80. Korzy-
stam rowniez z ksiazki: L. We n z1e r (Hg.), Mut zum Denken, Mut zum Glauben.
Bernhard Welte und seine Bedeutung fiir eine kiinftige Theologie, Freiburg im Breis-
gau 1994.

3SB.Welte, Das Licht...,s. 7-8.
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Podejmujgc si¢ tej prezentacji, mam na wzgledzie jeszcze jeden
motyw: zainteresowania naszych filozofow religii pogladaml tego
mysliciela, ktére moga stacé si¢ inspiracjg w prowadzemu 1 rozwijaniu
dalszych badan w kierunku wskazanym przez niego.

POJECIE DOSWIADCZENIA I ROLA REFLEKSJI W POZNANIU

W dyskuSJach nad uzasadnieniem religii coraz czescie) wysuwa s1¢
na czolo pojecie do§wiadczenia. B. Welte podaza w tym kierunku®.
Mozna smialo powiedzieé, ze podziela on pod tym wzgledem stanowi-
sko fenomenologéw dla ktérych ,ostatecznym zrédlem i podstawg po-
Znania Wsze]k1eJ teorii jest w kazdym przypadku bezposrednle do-
swiadczenie”™ W przeciwnym razie grozi nam poznanie, filozofia czy-
sto pojeciowa, a nie poznanie tego, co jest; poznanie bez zwigzku
z rzeczywistoscig.

Jak nalezy jednak rozumieé¢ doswiadczenie? Tak, by mozna bylo
rozpatrze¢ mozliwosc¢ lub niemozliwos¢ doswiadczenia religijnego dzi-
siaj. Kant pojecie doswiadczenia zwigzal z rodzgcg sie wéwczas na-
uka. Stad tez wedlug niego niemozliwos¢ metafizyki jako nauki. Po-
dobne stanowisko zajmowal w Polsce twérca szkoly filozoficznej lwow-
sko-warszawskiej Kazimierz Twardowski. Z czasem jednak poka-
zalo sie, ze pojecie doswiadczenia wychodzi daleko poza horyzont em-
pu'yczneJ nauki. Uczynit to Hegel, potem po Nietzschem Husserl
i caly kierunek filozofii fenomenologicznej® Za naszych czaséw — pod-
kresla Welte — pojecie doswiadczenia znacznie rozwingt Hans-Georg
Gadamer w swe] ksigzce Wahrheit und Methode (Tubingen 1969,
s. 329 nn.).

W nawigzaniu do tych ujeé¢ (zwlaszcza do rozumienia doswiadcze-
nia przez Gadamera), wychodzgcych poza koncepcje doswiadczenia
pozytywistycznego, rozwija Welte swoje pojecie doswiadczenia. Sta-
nowi ono podstawowg 1 bezposrednig dang tego, co jest doswiadczane.
To, co jest doswiadczane, ukazuje sie¢ w doswiadczeniu bezpoéred.nio
temu, ktory je czym Ta bezposrednioS¢ moze mie¢ przy tym rézine
stopme i modyfikacje’

Bezposrednia dana nie jest czysto zmyslowg dang. Widzimy rze-
czy, stany rzeczy, ich zwigzki. Sami jesteSmy otwartoscig (Offentheit)
bogato ustrukturolizowang i ta caloSciowa otwartosé¢ jest czyms pier-
wotnie danym, bezposrednioscig. Wszystko, co rozrézniamy jako wi-

¢ Tamze, s. 11-19.

®Por. R. I n g a rd e n, Fenomenologia, [w:1 Z badari nad wspélczesnqg filozofiq,
Warszawa 1963, s. 290.

® Por. tamze, s. 292; B. Welte, Das Licht... 12.

"B. Welte Das Licht..., s. 13.
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dzenie, slyszenie, my§lenie, jest czyms$ bezposrednim, obejmujgcym
1 niepodzielnym. Calosciowg otwartoscig na swiat i otwartoscig swiata
na nas. Ta bezposrednio$é wlacza w siebie historyczno-spoleczne
zwigzki, w ktérych zyjemy. Najbardziej uwidacznia si¢ to w mowie.
Jest ona medium wszelkiego doswiadczenia, nie naruszajgc jego bez-
posredniosci. Nie wypowiadamy bowiem mowy, ale rzeczy, stany rze-
czy i ich zwigzki. Moze jednak nastgpié zerwanie tego powigzania,
kiedy dopasowujac si¢ do otoczenia, powtarzamy tylko opinie. Z jednej
strony miesza si¢ bezposrednio$é doswiadczenia z tym, co stanowi po-
wszechng opinie, z drugiej strony rzeczywiste doswiadczenia sg czesto
zakryte, zepchniete na margines i niezauwazalne, jakkolwiek majg
one miejsce.

Stad rodzi sie problem refleksji: jak jg rozumieé i jakg role ona od-
grywa w procesie poznania? Na pierwszy rzut oka przeciwstawia si¢
ona bezposredniemu doswiadczeniu. Chcemy dzieki niej zaposredni-
czy¢ to, co jest bezposrednio dane. Ale refleksja moze mie¢ jeszcze in-
ny sens. To, co jest bezposrednio dane, uwolni¢ od wszelkiego zakry-
cia, zepchniecia na bok, i odrézni¢ od mniej lub bardziej formalnego
uzycia mowy, w ktérym si¢ ono zawiera. W tym sensie refleksja jest
nieodzowna dla zrozumienia doswiadczenia. Jest ona wtedy jakby
staranng analizg faktycznego biegu zycia. Tak rozumial refleksje
Husserl (w Polsce R. Ingarden) i dlatego mégl wypowiedzie¢ dewize:
Z powrotem do rzeczy! (Zu den Sachen selbst!). Przyimek ,do” wska-
zuje, ze do bezposredniosci doswiadczenia nalezy przyjaé z powrotem
droge myslenia. Bezposrednio$¢ doswiadczenia jest wiec zwigzana
z refleksjg, jesli jest rozumiana jako fenomenologiczne uwalnianie
(Freilegung). Przeciwstawia sie refleksji, rozumianej) jako konstru-
owanie.

Dotychczasowy opis dos§wiadczenia nie niesie jeszcze ze sobg jego
pelnego sensu. Zdaniem Weltego, to, co doswiadczane, nie moze by¢
ujmowane jako co§ samo w sobie, jako czysty przedmiot, i zgodnie
z tym jako obiektywnie pojmowane. Raczej wtedy, gdy przekracza
przedzial wprowadzony od poczgtku czasé6w nowozytnych, ktore od-
dzielity od siebie podmiot i przedm1ot Doplero wtedy, gdy dotyczy ono
1 przemienia czlowieka, tak ze inaczej on zyje na tym swiecie i inaczej
egzystuje niz przedtem. B. Welte idzie tutaj za Gadamerem, ktory
szczegblnie na ten przemieniajacy czlowieka charakter doéwiadczenia
zwrocil uwage. Gdy wszystko jest nowe 1 moze niespodziewanie ina-
czej, mozemy powiedzie¢, ze kto§s dokonal doswiadczenia i stal sie
czlowiekiem doswiadczenia.

Przemieniajgcy charakter doswiadczenia moze sie¢ dokonywaé na
rézne sposoby. Moze si¢ dokonywac stopniowo, niepostrzezenie. Mogg
byé jednak réwniez doswiadczenia, ktore niejako w mgnieniu oka do-
konujg przemiany. Welte odwoluje si¢ tutaj do swiadectwa Pascala,
zawartym w jego Memoriale, a takze do Wyznan sw. Augustyna.
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Podsumowujac, Welte wymienia nastepujace trzy momenty, ktére
okreslaja to doswiadczenie: calo§ciowosé, bezposredniosc 1 przemiana.
W zwigzku z tg charakterystykg doswiadczenia nasuwa si¢ pytanie,
czy nie nalezy wyrézni¢ dwéch odmian doswiadczenia nawigzujacych
do koncepcji Husserla, Ingardena, a mianowicie doswiadczenia, ktére
egzystencjalnie mnie dotyczy i powoduje gruntowng przemiang, i do-
s§wiadczenia rzeczy, standéw rzeczy, zwigzké4w miedzy nimi, w stosun-
ku do ktérych zachowuje egzystencjalng niezaleznosé, ktore nie doty-
czy glebi mojego ,ja”.

ZANIK RELIGIJNEGO DOSWIADCZENIA WE WSPOLCZESNOSCI
I JEGO HISTORYCZNE ZRODLA

Na podstawie zarysowanego pojecia doswiadczenia, Welte zapytu-
je, gdzie i pod jakimi warunkami naszego wspélczesnego swiata i cza-
séw natrafiamy na doswiadczenie religijne® Inaczej, gdzie i w jakich
historycznych okoliczno$ciach naszego swiata natrafiamy na doswiad-
czenie tego, co boskie, Boga? Gdzie i w jakich okolicznosciach ukazuje
sie Bog bezposrednio tak, ze jest On przez ludzi napotkany, 1 dzieki
ktoremu ich bycie w $wiecie zostaje przemienione?

Na to pytanie — zdaniem Weltego — trzeba odpowiedzie¢, jesli si¢
calosciowo spojrzy, ze panujgce powszechnie doswiadczenie jest do-
swiadczeniem nieczynienia w ogdle religijnego doswiadczenia, a wigc
poruszenia przez Boga i zwigzanej z tym przemiany. Swiat stal sie
wyraznie swiecki i w swe) swieckosci autonomiczny. Nie znaczy to, by
od tego nie bylo wyjgtkéw, by nie mozna bylo w Boga wierzy¢, albo by
nie mozna bylo postugiwaé sie slowem ,Bog”.

Ten zanik doswiadczenia religijnego jest jednak — jak to wnikliwie
stara si¢ Welte pokaza¢ — takze doswiadczeniem, jakkolwiek nega-
tywnym 1 dlatego czesto niezauwazalnym. Jako doswiadczenie zna-
czgce si¢ okreslong negatywnoscig jest ono tylko wtedy mozliwe, jesli
w jakis sposob jest odniesione na pozytywne religijne do$wiadczenie.
Nie méwiloby sie tyle o $wieckosci naszych czaséw i braku religijnego
doswiadczenia, gdyby sie tego nie odnosilo do innych okreséw histo-
rycznych egzystencji ludzkiej, i ktére nie staly sie dla nas calkiem
obojetne. Gdyby tego nie bylo, to braku Boga nie moglibysmy wlasci-
wie wypowiedzieé. Czy to odniesienie — zapytuje Welte — nie jest
czyms wiecej niz historyczng reminiscencjg? Czy w glebi naszych cza-
sOw nie tkwi co§ w rodzaju potrzeby, pragnienia, poszukiwania, zain-
teresowania religig — i to nawet wtedy, gdy temu zaprzeczamy?

Na tej podstawie — Welte konkluduje — zanik religijnego doswiad-
czenia jest takze swoistym doSwiadczeniem. Obrazuje to najpierw na

8 Tamze, s. 20-30.
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przykladzie jednego z wierszy Bertolta Brechta. Glosi on: ,Nie dajcie
si¢ zwies¢ zadowoleniu i zgryzocie. Czyz moze was strach poruszyc?
Umrzecie jak wszystkie zwierzeta i nic po tym nie przyjdzie™. Z jed-
nej strony mamy tutaj typowy wyraz zaniku religijnego doswiadcze-
nia 1 ten zanik doswiadczenia sam jest pewnym doswiadczeniem.
I poeta go wypowiada. W zwigzku z tym Welte snuje przypuszcze-
nie, ze wiele wspélczesnych wypowiedzi na temat doswiadczenia
religijnego swiadczy o zapotrzebowaniu na tego rodzaju doswiadcze-
nie, i to moze dlatego, ze autentyczne doswiadczenie religii zostalo
zagubione.

Znamienne dla naszych czaséw jest takze to, ze doswiadczenie
braku religijnego doswiadczenia pojawia sie nie tylko w kontekscie
calkiem ateistycznego myslenia, jak to np. jest u B. Brechta, ale takze
wewngtrz swiata religii 1 w jego granicach. Welte wskazuje tutaj na
przezycia §w. Teresy z Lisieux. W swoim Dzienniku (1897) pisze ona,
ze gdy mysli o Bogu, otacza ja ciemnosé¢, ktoéra przygniata serce.
A kiedy moéwi sie, ze to zaslona wiary, to dla niej stanowi ona mur,
ktory siega niebios i zakrywa firmament. Doswiadczenie ciemnosci
1 zamykajgcego wszystko muru, jest wedlug Weltego doswiadczeniem
sytuacji, w ktorej nie zachodzi jakiekolwiek doswiadczenie kontaktu.
A wiec doswiadczenie zaniku doswiadczenia, doswiadczenie nicosci
(die Erfahrung des ‘Nichts’). Sw. Teresa stoi tutaj w tajemniczym kon-
takcie z pozniejszym ateistycznym poetg B. Brechtem. Swieta podej-
muje to doswiadczenie w solidarnosci z ludzmi swojej epoki. To nie
jest tylko jej prywatne doswiadczenie. Wyraznie deklaruje si¢ spozy-
wac ze stolu napelnionego gorzkoscig, z ktérego spozywajg grzesznicy.
W ten sposob swieci 1 nie-§wieci §wiadkowie schodzg sie razem w tym,
ze charakterystyka religijnego doswiadczenia naszego stulecia polega
na tym, iz nie ma sie zadnego religijnego doswiadczenia'®

W zwigzku z tg interpretacjg doswiadczen sw. Teresy nasuwa sie
jednak pytanie, czy mozna na rowni stawiaé¢ do konca jej doswiad-
czenie z doswiadczenim np. B. Brechta. Dla niego bylo to doswiad-
czenie jedynym doswiadczeniem. Swieta Teresa doswiadczala ciemno-
sci nocy ducha, ciemnosci nicosci, ale doswiadczala takze S$cislego
zJednoczenia z Bogiem pelnig bycia. A nawet w doswiadczaniu cal-
kowitej ciemnosci, nicosci, w glebi swego ,ja” zyla przeswiadczeniem
opuszczenia, proby, ktéra stala sie jej udzialem.

W zwigzku z zanikiem religijnego do$§wiadczenia we wspdlczesno-
sci, Welte pyta o jego historyczne zrédla. Upatruje je w ujmowaniu
rozumu, ktére wigze si¢ SciSle z wiedzg, technikg i panowaniem nad
swiatem. Co Kryje si¢ za tg formg dzialania rozumu? Nawigzujgc do

® Tamze, s. 22 n.
10 Pamsze, s. 23 n.
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Heideggera'! i J. Habermasa'?, Welte wskazuje na ideologiczny mo-
ment, ktéry zapanowuje nad wiedzg i ktéry czyni z niej ideologie,
chociaz ani ona, ani technikg nie muszg nig by¢. Uwaza sig wtedy, ze
wszystko mozna w sposéb naukowo-techniczny opanowac 1 rozumnie
pokierowaé. Wychodzi to naprzeciw woli panowama Swiat widziany
jest jako co$, nad czym mozna zapanowaé i kierowacé. Powstaje sys-
tem panowania. To jest ten ideologiczny pozér, ktéry z postlugiwania
si¢ naukg i technikg obejmuje naszg wspolczesnosc.

Nie mozna jednak wykazac, ze wszystko mozna dowiesé na drodze
poznania naukowego. Nie mozna tez twierdzié, ze wszystko mozna
uporzgdkowa¢ i nad tym zapanowaé. Nie mozna tez twierdzié, ze
winno si¢ zapanowacé. Pozér, o ktérym mowa, prowadzi do przeswiad-
czenia o calkowitej, obejmujgcej wszystko kompetencji czlowieka.
Sklonnym sie jest powiedzieé: pozér podobnej do Boga wszechmocy.
Ten negatywny pozér zakrywa wszelkie inne mozliwe horyzonty do-
swiadczenia w naszej spotecznosci. Stad staje si¢ zrozumiale, dlaczego
dla religijnego doswiadczenia nie ma juz miejsca.

Jeszcze przed J. Habermasem, Max Horkheimer® zwrécil uwage
na co§ podobnego: na mstrumentalny charakter calej wspoélczesnej
racjonalnosci. Mniema sig, ze wszystkim mozna pokierowaé¢ dzigki co-
raz bardziej ulepszonym narzedziom. Jest to znowu pozdér, poniewaz
narzedzie jest neutralne, gdy chodzi o jego uzycie. Nie wyznacza ono
sensownego celu swego uzycia. Brak idei, ktéraby wyznaczala cel.

Latwo wigc znow o iluzje: dzialanie instrumentalne = dzialanie
sensowne. [luzja kompetencji zarzgdzania wszystkim. Pozér, ze in-
strumentalnie ukierunkowany rozum rozwigze caly problem istnienia
czlowieka. Jesli on dominuje, religijne doswiadczenie musi zanikngc.
Wszystko, co sie z tym porzgdkiem nie zgadza, musi sie okazaé¢ ni-
czym.

DOSWIADCZENIE GRANICY NOWOCZESNEGO SWIATA

Ta totalna kompetencja nauki i techniki zostaje dzi§ zakwestiono-
wana, a wraz z nig sensownosc calego wsp(’)}czesnego swiata. Udzia-
lem czlowicka stajg sie roznego rodzaju leki i kryzysy. Co lezy u pod-
staw tego? — pyta Welte'®. Czego brak jest w dzisiejszym §wiecie?
Musimy zapytaé, co w zas1egu nauki 1 techniki jest sensowne, a co

"M Heidegger, Die Frage nach der Technik, [w:] tegoz, Vortrige und
Aufsatze Pfullingen 1954, s. 13-44.
2J Habermas, Wtssenschaﬁ und Technik als Ideologie, Frankfurt am Main
1968.
¥YM.- Horkheimer, Zur Kritik der instrumentalen Vernunft, Frankfurt am
Main 1967
“B.Welte, Das Licht..., s. 31-36.
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nie. Jaki jest dobry i zly uzytek z ich osiggnieé. Tego jednak nie moz-
na rozstrzygnaé przy pomocy instrumentalnego rozumu. I to jest po-
czatek drogi do szukania odpowiedzi na te pytania. Nastepnie trzeba
wskazaé, co czynié, a czego nie czynié; co chcemy osiggnaé przez nasze
dziela w swiecie.

I jeszcze jedno bardzo podstawowe pytanie: Jaki jest sens naszego
bycia tutaj na ziemi i wszystkich rzeczy, ktoére pragniemy? Od rozwia-
zania tego pytania zalezy takze rozwigzanie poprzednich pytan. Naj-
bardziej jednak podstawowe pytanie o sens musi pozostaé otwarte,
jak dhugo istnieje pozdr, ze wszystko mozna rozstrzygngé przy pomocy
nauki i techniki. Pytanie to dotyczy calosci i dlatego niejako samo
z siebie przekracza swiat nauki i techniki i tego wszystkiego, co do
nich nalezy.

Cywilizacja o racjonalnosci naukowo-technicznej u swych pelnej
grozy granic niesie ze sobg calkowitg dezorientacje sensu istnienia
w calosci. Niesie lek i groze. Ostatecznie nie ma sie czego trzymac.
I wlasnie tutaj, zdaniem Weltego, rodzg sie w naszym swiecie pytania
o miejsce religijnego doswiadczenia, ktore zostalo zagubione; rodzg
sie pytania dotyczgce sensu calosci istnienia i zdajg si¢ pozostawiaé
bez odpowiedzi. Staje sie to tym bardziej zrozumiale, poniewaz wspo6l-
czesna teoria nauki nie ma wyraznych podstaw, ktore by jg ze swej
strony wyjasnialy racjonalnie!” Racjonalne procesy spoczywaja same
na irracjonalnych decyzjach.

Na to samo wskazywal juz 300 lat temu Pascal. Budujemy ogrom-
na wieze bez ostatecznego fundamentu i ostatecznego sensu'®. Jestes-
my jakby w o$§wietlonym pokoju, kté6ry otaczajg ciemmno s-
c i. I dlatego stawiamy pytanie dotyczace ostatecznego sensu i pod-
staw naszego istnienia. Nie znajdujemy jednak odpowiedzi. I to jest,
zdaniem Weltego, podstawowe doswiadczenie, ktore sie
ustalilo po zaniku religijnego doswiadczenia.

DOSWIADCZENIE NICOSCI I NOWOCZESNY NIHILIZM

W nakreslonej sytuacji powstaje od dawna doswiadczenie
nico s ci Rodzi si¢ nihilizm, nie tyle jako teoria, ale najpierw jako
wyraz zywego spotkania z tym, co mozemy nazwac nicoscig. To do-
swiadczenie, ktére lezy u podstaw nihilizmu, jest czesto utajone i za-
kryte. Czyhajgce bowiem poza zakryciem doswiadczenie jest pelne
grozy. Stad ludzie, ktérzy w zasadzie majg to do§wiadczenie, uciekajg

15K. Pop p e r, Die offene Gesellschaft und ihre Feinde, Bd. 2, Miinchen-Bern
1973, s. 258.

1B Pascal, Mysli (fragment 72).
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w konkretnosé dnia codz1ennego W ten sposéb to istotne doswiad-
czenie pozostaje zakryte!’

Wyraz tego rodzaju podstawowemu doswiadczeniu naszych cza-
sow, ktore ma miejsce w ukrytej glebi, ale czgsto jest zakryte, dajg
poec1 1 profetyczni mys11c1ele Welte odwoluje sie tutaj do Pascala

rgslz 72), N1etzschego Heideggera, a takze do poetéw: B. Brech-
T. S. Eliota®, P. Celana®’. Zdaniem Weltego wszystkie te glosy
mys11c1eh 1 poetow wystarczajq, aby$my byli przeswiadczeni, ze d o s-
wiadczenie nicosci jest charakterystycznym doswiadcze-
niem naszych czaséw, jesli nawet zwyczajnie jest ono wyrugowane.
I to doswiadczenie jest wlasciwoscig wszystkich form wspoélczesnego
nihilizmu.

Nalezy zwréci¢ uwage, ze doswiadczenie nicosci jest czyms innym
niz nie-do$wiadczenie w ogéle niczego. Kto doswiadcza nicosé, ten ma
prawdziwe doswiadczenie — jest cos, co go dotyka. I dlatego ludzie sta-
rajg sie je unikna¢.

DWUZNACZNOSC NICOSCI
1 PROBA WYJSCIA POZA NICOSC BEZ ZNACZENIA (PROZNA NICOSC)

Whbrew tendenqom by oberc to doswiadczenie nicosci, Wypada sie
blizej nad nim zastanowié?’. Nicosé, ktérej doswiadczamy, nosi na
sobie rys nieskonczono$ci Nie znajdujemy zadnego opar-
cia 1 granic. W swej negatywnosci ukazuje sie ona jako nie majgca
konca (endlos), a wiec nieskonczona (un-endlich). Jest w niej b e z-
warunkowo s ¢ Nie mozna jej postawi¢ zadnych warunkéw. Spo-
tyka nas bez naszej woli. To, co posiada skonczong wartosc, nie od-
grywa zadnej roli. To do$§wiadczenie nico$ci moze byé oddane tylko
przy pomocy negatywnych okreslen, ale niesie ze sobg okreslong pozy-
tywnosé. Wywiera ono na nas ogromny wstrzgs. 1 wlasnie doswiad-
czenie tego wstrzgsu jest czyms$ pozytywnym. Te negatywne okresle-
nia sg tymi samymi, ktorymi poslugujemy sie¢ w doswiadczeniu reli-
giynym: ,bezwarunkowe”, ,nieskonczone” Tuta) jednak okazujg sig
onenleJakote ktoremowm;oBogu, ale o przepasc1ach n i-
c o § ¢ 1. Tam, gdzie zagubil sie¢ Bég, okazuje si¢ nicos¢ o wymiarach
boskich. Szaleniec Nietzschego mial racje: ,nieskonczona nicosé”

"B. Welte, Das Licht..., s. 37—43.
BF Nietzshe, Werke, hrsg. von Karl Schlecht a, Bd. 2, Minchen
1966,,s 126; tamze, Bd. 3 s. 634.
¥ Zob. przypis 9.
207 S. Eliot, Four Quartets, London 1959, s. 27.
21 P Celan, Die Niemandsrose, Frankfurt am Main 1964, s. 42.
2B Welte, Das Licht..., s. 44— 51.
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Nicos¢ sama ze siebie mllczy To milczenie jest dwuznaczne. Czy
stoi cos za n1a'7 Czy jest ona proznig pozbawwnq znaczenia? Stad do-
swiadczenie nicosci jest dwuznaczne. Nie mozna jednak wykluczyé, ze
cos jest poza nig.

Instancja przeciwna thimaczeniu tej nicosci jako prézni — nicosci
bez znaczenia. Przeciwko tej dwuznacznosci milczenia nicos$ci prze-
mawia nasze istnienie, ktéorego takze doswiad-
cz a my. Méwi ono przede wszystkim: wszystko winno mieé sens. Nie
na prézno zasada sensu nabrala w naszych czasach szczegdlnej mocy.
Stanowi centralne zagadnienie naszego zycia i istnienia. Nie jest ono
tylko pytaniem. Jest postulatem. Stanowi wymaganie. Wszyst-
ko powinno mie¢ sens. Ten postulat nabiera szczegélne)j i bolesnej mo-
cy zwlaszcza wtedy, gdy to, co doswiadczamy, odmawia nam tego sen-
su. Szczegoblnie dzis doswiadczamy na rézne sposoby braku sensu.

Welte uwaza, ze nawet wtedy, kiedy ludzie twierdzg, ze wszystko
w obliczu rzeczywistych warunkéw tego, co ich spotyka, nie ma sensu,
ze istnienie jest absurdalne, ten postulat jest ponownie zalozony. Al-
bert Camus pokazal w swych dzielach mozliwos$¢ tego rodzaju absur-
dalnego istnienia. Mozliwosc¢ ta jest charakterystyczng cechg naszych
czasOw. Jest to zycie pelne cierpienia 1 wyrzeczenia. Cos, na co serce
nasze nie moze przystac, zgodzic sie.

Napiecie pomiedzy postulatem sensu a nicosciga,
jako podstawowg sytuacjg naszego zycia, nie jest jednak we
wszystkich przypadkach dwuznaczne. [ pytanie
o sens pozostaje zawsze otwarte. Okazuje sie to szczegélnie w miedzy-
ludzkich stosunkach, takich jak milosé, wiernosc, gotowos¢ do pomocy,
zaangazowanie, gdy w gre wchodzi sprawiedliwosé. Na ten wymiar
miedzyludzkich odniesien jako na alternatywe w stosunku do zda sie
wszechmocne) celowosci wsg)o}czesnego racjonalizmu scientystycznego
wskazal Ju urgen Habermas?®

Te orientacje mozna, zdaniem Weltego, jeszcze dale)
poglebidé I toze wzgledu na wklad Weltego jest bardzo wazne.
Jesli z powaga wejdziemy w te do§wiadczenia wspomnianych miedzy-
ludzkich stosunkéw,to mozemy takze doswiadczy ¢ cos
takiego ma sens. W ten sposdb z postulatu sensu rodzi sie jego wska-
zanie, 1 to z prostego doswiadczenia. Doswiadczamy bowiem w tego
rodzaju przypadkach: dobro ma sens. Szczegdlnie w przeciwienstwie
do zla. Zlo nie niesie z sobg zadnego sensu. Dos§wiadczamy tutaj zywej
powagi pierwiastka etycznego. Doswiadczamy, ze winniSmy wierzyc
w sens dobra jako podtrzymujacg prawde naszego zycia.

Jest wiec przynajmniej cos — konkluduje Welte — co ma sens. Jaki
to jest jednak sens — pyta dalej? I odpowiada: Jesli wytrwale bedzie-
my drazyli to pytanie, to mozemy przyjs¢ do przeswiadczenia, ze cos

2 Zob. przypis 12.
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takiegoma nieprzemijajgcy sens. Oczywiscie przemijajg
czasowe wyrazy milosci, wiernosci, zaangazowania w dziela
sprawiedliwosci. W tej jednej przemijalnosci blyszczy co$ niezapo-
mnianego i dlatego nieprzemijajgcego. Co$, co si¢ broni przeciw
wszelkiemu zapomnieniu i przemijaniu. Dlaczego czesto méwimy: te-
go dobrego, co ten czlowiek uczynil, nie mozemy zapomnieé¢? Dlaczego
umieszczamy napisy na grobach: niezapomnianej pamieci? Jest to
oczywiscie niezgodne z naszym uzasadniajgcym rozumem. Ale te wy-
powiedzi odpowiadajg glebszemu rozumowi serca, albo powiedzmy —
glebszym racjom serca. Serce czuje i doswiadcza, ze blyszczy w t y m
cenne,co nieprzemija.

To moze byc¢ tez podstawg doswiadczalng dla myslh Platona, ze
w ziemskich i przemijajacych zjawiskach swiata przeswieca to, co
niebianskie 1 nieprzemijajgce. W szczegolny sposob moze to stanowic
doswiadczalng podstawe dla pogladéw M. Bubera®!, wedlug ktérego
przedhuzone linie wzajemnych stosunkéw miedzyludzkich przecinajg
sie¢ w wiecznym , Ty’ Kazde pojedyncze ,Ty” jest przezieraniem ku
Niemu.

Weltemu, jak sam zaznacza, chodzi o zrozumienie poglagdéw Pla-
tona czy Bubera w oparciu o ich podstawy doswiadczalne. Jesli to zo-
stanie prawidlowo dostrzezone, wtedy te stosunki ukazujg, ze majg
one sens, sens nieprzemijajacy.

To doswiadczenie stanowi rzeczywistg przeciw-instancje dla inter-
pretacji wielkiego doswiadczenia nicosci jako pustej nicosci, nicosci nie
niosgcej zadnego znaczenia. To bowiem, co sie ukazuje w tym do-
swiadczeniu jako pelne sensu, zachowuje swdj nieprzemijajacy sens
w obliczu tej (pustej) nicosci. W naszym sumieniu mozemy doswiad-
czy¢ 1 odczué, ze te miedzyludzkie stosunki nie pograzajg sie¢ w puste)
nicosci.

ZWROT W TLUMACZENIU NICOSCI
JAKO ZWROT DO NOWEGO RELIGIJNEGO DOSWIADCZENIA

Nicos¢ 1 jej milczenia — jak widzieliSmy — nie musimy tlumaczy¢
czysto negatywnie, jako nicosci pustej, bez znaczenia. Przeciwnie.
Mamy podstawe, by rozumieé jg pozytywnie, jako ukrytg moc, ktora
w swej nieskonczonej i bezprzepastne) bezwarunkowosci zabezpiecza
sens milosci, rozréznienie pomiedzy dobrem a zlem, pomiedzy tym
co shuszne 1 nieshuszne. W ten sposob nicos¢ uzyskuje pozytywny sens,
mimo jej negatywnej postaci doswiadczenia. Przemienia sie sama
w sobie 1 jest wyczuwana jako przepas¢ nieskonczonego zycia, ktéra

“ M. Bub e r, Ich und Du, [w:] Die Schriften iiber das dialogische Prinzip,
Heidelberg 1954, s. 76.
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zapewnia wszystkiemu sens. W ten sposéb staje si¢ religijnym
doswiadczeniem. W ten sposéb na drodze okreznej moze nas dos-
trzec wieczny wzrok, a nasze doswiadczenie zwréci¢ sie¢ do tego, co
boskie®®

Ten zwrot, choé wydaje sie¢ nieprawdopodobny, jest mozliwy,
1 mozna tutaj odwolac¢ sie znowu do waznych swiadkéw. Welte cytuje
strofy T.S. Eliota: ,Bgdz cicho — pozwdél niech ciemnos$é cie ogarnie.
Bedzie to ciemnosé Boga™®. Podobnie mamy w wierszach P. Celana®’
Welte oddaje ich sens nastepujgco: Nicosé stoi i stoi. Ciggle na nowo
po kazde) zmianie roku i losu. Nagle jest krél i nico§é przyjmuje bar-
wy Kkrélewskie. I strzeze wlosy na glowie czlowieka i oczy czlowieka
w najsrozszej trwodze swiata. W tym kontekscie mozna sie takze od-
wola¢ do K. Jaspersa, podkreslajgcego znaczenie doswiadczenia trans-
cendencji, a wiec Boga, dla egzystenc)i ludzkiej. Jest to doswiadczenie
Tajemnicy, ktéra nigdy nie moze by¢ przedmiotem wiedzy pojeciowej,
1 w tym sensie jest jak nicos¢. Te 1 podobne wypowiedzi stanowig
swiadectwa, ze doSwiadczenie nicosci, ktére lezy u podstaw wspodiczes-
nego empirycznego nihilizmu, moze si¢ przemieni¢ w nowe religijne
doswiadczenie.

Trzeba dodaé, ze tego rodzaju zwrotu, przemiany doswiadczenia
nicosci w doswiadczenie religijne nie mozna zademonstrowac¢ w sposéb
zniewalajgcy. Mozna go tylko uwyraznié, uczynié¢ czytelnym. Do-
swiadczenie nicosci mozna tez oslabi¢, jak to sie zwyklo czynic. Jest
ono jednak podstawowym doswiadczeniem naszych czaséw.

Do tego decydujgcego doswiadczenia przynalezy gotowos¢ otwarcia
sie. I to nie byle jaka. Jest to wielka, odwazna gotowosé. Otwartos¢
na wolnosé. To jest takze powdd, dlaczego okreslone, podstawowe do-
swiadczenia naszych czaséw rzadko majg miejsce. Potrzeba do tego
wielkiej i wolnej od leku gotowosci mysli. Potrzeba profetycznych
myslicieli i poetow. Dzigki nim mozna zalozy¢ podstawy pod te do-
s§wiadczenia.

Welte zwraca jeszcze uwage na inny moment®®, ktéry doswiadcze-
nie Boga w postaci nicosci nie czyni latwym. Juz Mircea Eliade, wielki
znawca religii, podkreslal, ze czlowiek w kazdej religii odczuwa pra-
gnienie konkretu. Zaznacza sie to szczegélnie w naszych czasach,
w ktorych ludzie nauczyli sie poslugiwa¢ konkretnymi doswiadcze-
niami 1 nie ufajg temu, co nie jest takie. Tymczasem nicos¢, o ktorej
mowa, jest nieuchwytna. Jak mozna sie jej trzymac? Czy nie gubimy
sie w niej? Co wiecej: Czy pierwiastek boski w tej dziwnej postaci ni-
cosci nie jest czyms$ zagrazajacym? Czyms co budzi lek i przed czym

% B.Welte, Das Licht..., s. 52-56.
26 Zob. przypis 20.
27 Zob. przypis 21.
2B.Welte, Das Licht..., s. 65-70.
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chcemy ujs¢? Znoszenie ciemnosci Boga i milczenia tego, co wieczne,
jest trudne w obliczu potrzeb tego §wiata i naszego w nim zanurzenia.
Stad Welte sadzi, ze jako podstawowe doswiadczenie naszych cza-
sOwW nie bedzie ono w swej wyrazistosci udzialem wielu. Bedzie raczej
sprawg nielicznych i oni tez bedg mieli z nim swoistg biede, klopot.
Z tej racji zwraca uwage na to, ze te doswiadczenia potrzebujg kon-
kretnych swiadkéw, ktorzy dodadzg nam odwagi w obliczu przepasci,
z ktérymi sie spotykamy i pozwolg nam na zawierzenie sie tej tajem-
nicy na zycie i émieré. W kontekscie tych doswiadczen moze tez zro-
dzi¢ sie nowe rozumienie Jezusa, ktory pouczy!l nas, by si¢ nie bac.
W tym kontekscie moze tez spolecznos¢ wierzgcych nabraé¢ zywego
znaczenia. Ci, ktoérzy stali sie uczestnikami tych doswiadczen i umoc-
nieni zostali §wiadectwem Jezusa, mogg poswiadczac je wobec innych,
ktorzy sa tutaj slabi i niepewni. Stad takze moze sie zrodzi¢ nowe ro-
zumienie Kosciola jako spolecznosci, ktora w tych doswiadczeniach
wzajemnie si¢ umacnia, opierajgc sie na swiadectwie Jezusa.

ZNACZENIE POGLADOW WELTEGO
W KWESTII NOWEGO DOSWIADCZENIA RELIGIJNEGO

Sam Welte przypisuje nowemu religijnemu doswiadczeniu histo-
ryczne i w szerokim sensie ekumeniczne znaczenie®® Slusznie zazna-
cza, ze pozwala nam ono lepiej rozumieé, co znajduje sie w nasze)j tra-
dycji chrzescijanskiej 1 w tradycjach wielkich religii pozachrzescijan-
skich.

W tradycji chrzescyanskiej mamy bogatg historie teologii nega-
tywnej, w ktorej Bog ukazuje sie i jest doswiadczany jako Nicosc.
Spotykamy sie¢ z tym np. u Grzegorza z Nysy, Dionizego pseudo-
Areopagity, sw. Jana od Krzyza.

W tradycji zydowskie) mamy zakaz obrazéw i zakaz wymawiania
imienia Boga. Nie mozna ich ttumaczy¢ tylko kontekstem historyczno-
-kulturowym. Za nimi znajdujg sie okreslone religijne doswiadczenia.
Tam, gdzie nie ma obrazu, tam nie okazuje sie co$ o okreslonych ry-
sach, a wiec okazuje sie nic, nicos¢. Tam, gdzie nie ma imienia, pozo-
staje milczenie. To milczenie odpowiada doswiadczeniu nicosci w ten
sposbb, ze nic nie méwi. Z podobnymi do tych doswiadczen spotykamy
sie w tradycji islamu, tradycjach religii indyjskich, chinskich.

Na tej podstawie nowe doswiadczenie religijne w postaci doswiad-
czenia nicosci moze rzeczywiscie umozliwi¢ szeroko pojety dialog eku-
meniczny miedzy religiami.

Hubert Lenz w ksigzce poswieconej B. Weltemu pt. Mut zum Den-
ken, Mut zum Glauben (1994), w artykule Mut zum Nichts — Was dem

2 Tamze, s. 57-64.
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Glauben Leben gibt (s. 63—68), zaznacza, ze w calej twérczosci filozo-
ficznej zalezalo mu gléwnie na ozywieniu wiary, na daniu bodz-
cow do nowej ewangelizacji, chociaz to wyrazenie nie znajduje sie
w skarbcu jego sléw. Calkowicie zgadzamy si¢ z tym stwierdzeniem.
Weltemu rzeczywiscie zalezalo na tym, by nawigzaé kontakt wiary ze
wspdlczesng swiadomoscig. Stagd — jak zaznaczyliSmy we wprowadze-
niu, motywujgc zajecie sie problemem doswiadczenia u Weltego — sta-
ral si¢ on o ukazanie drogi do Boga czlowiekowi zanurzonemu we
wspolczesnosé. Jest to mozliwe, bo Welte wnika gleboko w duchowo-
-intelektualny klimat naszych czaséw i pokazuje, 0]ak W nim mozna
odnalezé¢ doswiadczalne podstawy pytania o Boga®. Na tej tez zasa-
dzie slowo ,B6g” nie jest pustym diwickiem i niesie swd) sens dla
czlowieka wspolczesnej kultury. A w tym zawiera sie jeszcze jeden
wazny moment, ktéry niesie ze sobg opis do§wiadczenia prezentowany
przez Weltego. Bég, ktéry staje przed nami, jest Bogiem religii. Bég,
ktéry jest niewypowiedziang Tajemnicg. Bég, ktory nie ma imienia.
A réwnoczeénie Bog filozofii sw. Tomasza z Akwinu, ktéry jest ponad
bytem, ponad substancjg. Bog, ktorego nie mozna zamkng¢ w grani-
cach racjonalnosci scjentystycznej, wlasnie dlatego, ze jest Bogiem.
I ten Bog jest jedynym racjonalnym fundamentem dla §wiata nauki,
ktérego sam ze siebie nie posiada.

LA LUMIERE DU NEANT.
SUR LA POSSIBILITE DE LA NOUVELLE EXPERIENCE RELIGIEUSE
SELON BERNHARD WELTE

Résume

Welte tente un nouvel essai de lecture de 'approche d’un autre point de vue de
I'expérience religieuse. Il élargit la notion de I'expérience. Selon lui, la réflexion est
nécessaire pour comprendre le sens de cette expérience. Mais ce sens, nous le décou-

% We wspomnianym wyzej artykule tak charakteryzuje Hubert L e nz widze-
nie sytuacji wspoélczesnego czlowieka przez Weltego i kierunek wyjscia z tej sytuacji:
Fir Welte wurde der Mensch im Dunkel dieser Zeit (Nazi-Zeit) — an seine Auferste
Grenze gefiihrt. Denn ,der Mensch kann die Grundsituation, die die Gegenwart ent-
hillte, zwar sehen, aber, wenn er redlich ist, kaum bestehen. Er miifite fiirchten, an
ihr und damit an sich selbst zu zerbrechen, er miifite vielleicht selbst der Verzweif-
lung ins Auge schauen, wenn ihm nicht gegeben wiirde, glaubend iber den Men-
schen hinauszuschauen und so sein Menschsein zu retten. Deshalb fragt Welte:
,Werden wir nicht durch all dieses auf eine hochste Grenze der philosophischen
Seinserhellung hingewiesen, in welcher diese entweder immer wieder in einer Ver-
zweiflung zu zerfallen droht oder von jenseits der Grenze her gerettet wird: auf eine
Grenze also, an der die Philosophie an ithrem hochsten Punkte und aus sich selbst
heraus iiber sich hinauszublicken gehalten ist?”
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vrons post factum — seulement quand I'expérience provoque le changement de I'étre
humain.

Malgré la disparition de I'’expérience religieuse et Papparition de I'expérience du
néant, le besoin de religion est ancré dans I'homme. La civilisation scientifico-
technique apporte avec elle la désorientation, le sentiment de l'incertitude et de
Pamertume et, ce qui est le plus important, ne répond pas aux questions fondamen-
tales concernant notre existence. Avant I'expérience du néant complet, nous avons
vécu I'expérience de I'amour, de la fidélité, du besoin d’aider. Nous pensons que seu-
lement le bien a du sens, surtout par rapport au mal, dans lequel nous ne trouvons
aucun sens. Dans ce contexte, nait 'expérience du néant et du nihilisme contempo-
rain. Cette expérience du néant possédé le trait de I'infini. Bien qu’elle soit définie
d’une facon négative, elle apporte quelque chose de positif, elle apporte le choc qui
peut produire une réaction positive.

Welte dans son interprétation du néant entraine une petite révolution; il la com-
prend comme une force cachée qui, avec clarté, fait la différence entre le mal et le
bien, entre ce qui est juste et ce qui ne l'est pas et qui sauve le sens de 'amour. No-
tre expérience du néant peut donc se transformer en une nouvelle expérience reli-
gieuse. Ce genre de nouvelle expérience religieuse peut avoir un sens oecuménique.
Cette approche est déja présente dans la tradition chrétienne, dans la théologie né-
gative, ou Dieu apparait et est percu comme le Néant. Il est de méme dans la reli-
gion juive ou nous trouvons l'interdiction de présenter et d’exprimer le nom de Dieu.
Nous retrouvons les mémes approches dans d’autres religions orientales. Le Dieu de
la religion n’a pas de nom, il reste un mystére inexprimable. On ne peut pas
I'enfermer dans des définitions rationnelles, nous pouvons seulement grace a son
mystére exprimer ce que nous ressentons, méme dans notre sentiment de néant,
nous pouvons retrouver la trace de Sa présence.



