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HEGLOWSKA FILOZOFIA RELIGII
A ZAGADNIENIE INTERSUBIEKTYWNOSCI

W artykule chcialbym ukazaé miejsce — i zastanowi¢ si¢ nad funkcja — po-
jecia intersubiektywnodci w filozofii Hegla. Jednym z powoddw podjecia takiej
refleksji bylo narastajace przeswiadczenie — zgodne ze wspdlczesnym sposobem
odczytywania dziela twércy Fenomenologii ducha! — o fundamentalnej roli ,,mo-
tywu wspdlnotowego” w rozwoju systemu, od najwczesniejszych tekstéw teolo-
gicznych poczawszy az do Encyklopedii nauk filozoficznych, Zasad filozofii prawa
czy Wyktaddw o filozofii religii. Powéd ten jednak bylby niewystarczajacy, gdyby
nie niepokojaca §wiadomosé napiecia miedzy jednostkowym a spolecznym wymia-
rem najwyzszej zasady systemu Hegla, ktdora jest duchowy Absolut czy tez duch
absolutny. Z jednej strony pryncypium to wyrazZnie okreslane jest jako ponadempi-
ryczny wprawdzie, ale obdarzony refleksyjnosdcia, samowiedza i racjonalna wiedza
pojeciowy, podmiot, co moze sklaniaé¢ do swoistej psychologizacji i partykulary-
zacji tegoz; z drugiej strony w wielu miejscach, a mam tu na mysli tzw. filozofie
realna?, Hegel daje niedwuznacznie do zrozumienia, ze w swej najglebszej istocie
wykracza ono poza subiektywizm i indywidualizm, znamienne dla intelektual-
nego klimatu idealizmu w Niemczech3. Jak sadze, nie tylko 6w fundament da sie
zinterpretowaé jako konstytutywna dla miedzypodmiotowej interakcji strukture

1 Odsytam w szczegdlnoéci do ksigzek: M. Theunissen, Hegels Lehre vom absoluten Geist als
theologisch-politischer Traktat, Berlin 1970, E. Diising, Intersubjektivitit und Selbstbewussisein
(III. Teil - ,Hegel: Anerkennung und Bildung des Selbstbewusstseins”), K5ln 1986 oraz V. Hésle,
Hegels System. Der Idealismus der Subjektivitdit und das Problem der Intersubjektivitat, Ham-
burg 1988.

2 Jest to ta czesé systemu, w ktdrej ogdlne struktury spekulatywne (logiczne) uzyskujg odnie-
sienie do rzeczywistosci, przez co zostaja wypeione konkretna trescia: teoria dziejéw naroddw,
sztuki, prawa, religii, filozofii, przyrody.

3 W Hegels System Hésle powiada: ,logika Hegla kulminuje w teorii absolutnej subiektywnosci;
w filozofii realnej (...) natomiast decydujaca rolg graja procesy intersubiektywne” (s. 9).
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ontologiczno-epistemologiczna — strukture przez to w sobie zawierajaca warunek
(warunki) wspdlnotowosci — ale nadto w samym tekscie heglowskich dziel mozna
wskazaé wypowiedzi potwierdzajace ten kierunek interpretacji. Szczegdlnie wiele
uwagi poswiece obecnosci pojecia intersubiektywnosci w spisanych przez stuchaczy
Wyktadach o filozofii religii — najobszerniej i najpelniej rozwazajacych ten dzial
filozofii realnej — w przekonaniu, ze wlasnie teoria religii i form religijnosci sta-
nowi ostatnie stowo i zwieniczenie opisu drogi ducha do samopoznania i zdobycia
wiedzy absolutnej. Przekonanie to bierze si¢ z faktu, ze teologiczno$é od samego
poczatku ewolucji intelektualnej Hegla jest tlem i polem problemowym, niejako
gleba, z ktdrej czerpie soki i z ktdrej wyrasta coraz dojrzalsza 1 coraz bardziej
imponujaca budowla Rozumu.

Ale argumentacja mojana rzecz wspdlnotowego (intersubiektywnego, interak-
cyjnego) charakteru heglowskiego Absolutu bylaby zawieszona w prézni, gdybym
abstrahowal od historyczno-filozoficznego kontekstu genezy i ksztaltowania sig
pojecia intersubiektywnosci w obrebie klasycznego idealizmu niemieckiego prze-
tomu XVIII i XIX w. Albowiem Absolut éw nie byt czczym wymystem, lecz in-
telektualna konstrukcja majaca stuzyé rozwiazaniu realnych problemdw, nie tylko
bioracych sie z kantowskiej destrukeji tradycyjnej metafizyki, lecz takze narzuca-
nych przez ,brzemienna filozoficznie” rzeczywistosé spoleczno-polityczna. Dlatego
w rozwinieciu artykutu, po ogdlnym wprowadzeniu, wyjasnieniu i przystosowaniu
do celu pracy pojecia heglowskiej filozofii religii, nastapi cze$é¢ dotyczaca historii
pojecia wspdlnotowosci od Kanta do Schellinga. Stad przejde do historyczno-sy-
stematycznego opisu warunkéw uspolecznienia w filozofii praktycznej Hegla, by
na koniec powrdcié do jego ,duchowej ojczyzny”, czyli pokazaé, na przykladzie
Fenomenologii ducha i Wyktaddw o filozofii religii, jak (i jaka) intersubiektywnosé
wienczy, funduje i urzeczywistnia caloéé systemu.

1. Pojecie heglowskiej filozofii religii

Termin ,heglowska filozofia religii” moze byé rozumiany dwojako. W pierw-
szym, bezposrednio narzucajacym sie znaczeniu chodziloby o wchodzaca w sktad
systemu teorie genezy, form i ewolucji religii jako pewnego fundamentalnego fe-
nomenu kulturowego. Istotniejsze jest jednak ujecie nieco inne, na pozdr znacznie
odbiegajace od pierwszego. Hegel mianowicie nigdy nie kryl sie z tym, ze ce-
lem jego filozofowania, wlaczajacego sie w nurt refleksji pokantowskiej, jest racjo-
nalne poznanie duchowego Absolutu, a duzy wplyw na takie ukierunkowanie jego
myslenia mialy idee fichteanskiej ,, Teorii Wiedzy” i schellingianskiego idealizmu
transcendentalnego. Jesli zwazy(¢, ze wyznacznikiem kierunku poszukiwan Fich-
tego i Schellinga byta kantowska koncepcja intellectus archetypus?, to juz z tego

4 Tak jak zostala wylozona w Krytyce wiadzy sqdzenia, 77, gdzie Intellectus archetypus ozna-
cza hipotetyczny boski intelekt ogladajacy czy intuitywny, dla ktdrego akt poznania przedmiotu
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czysto ,zewnetrznie-historycznego” wzgledu® mozna zaryzykowaé twierdzenie, ze
wspomniana tendencja intelektualna Hegla jest teolo gicz na. Widaé ja
juz we wczesnych tekstach, takich jak Duch chrzescijaristwa i jego los (napisany
w 1799) czy O naukowych sposobach rozpatrywania prawe naturalnego (1802).
Takze w pozniejszych uksztaltowaniach systemu refleksja nad religia oraz mysle-
nie stricte religijne (tak jak je widzial Hegel) odgrywaly pierwszorzedna role -
mam na uwadze teologiczno$é, swoisty mistycyzm i spekulatywne wyzyskanie fi-
gur intelektualnych dowodu ontologicznego i kosmologicznego®. Fakty te sklaniaja
do konkluzji, ze termin ,heglowska filozofia religii” moze mieé takze nieco inne od
przedstawionego na poczatku, bardziej zasadnicze odniesienie. Dotyczylby wtedy
tego dziatu (czy raczej aspektu) systemu Hegla, w ktérym dochodzi do samop ozna-
nia najglebszej tresci tego systemu. Oba te znaczenia — ,heglowska filozofia religii”
jako teoria zjawisk religijnych oraz ,heglowska filozofia religii” jako samowiedza
systemu — laczy pewna, na pierwszy rzut oka niewidoczna, wewnetrzna wiez: opis
stawania si¢ i przemian poszczegdlnych religii ma bowiem za swa przestanke po-
znanie ,istoty religii”, istoty, ktdra jest samopoznajace sic w swej nieskoriczonosci
myslenie. Tak rozumiane pojecie filozofii religii odsylaloby do rzeczywistych reli--
gii (sfera zjawiskowa, empiryczna), ktérych struktura bylaby wyznaczona przez
duchowsa samowiedze (sfera istotowa, teoretyczna), bedaca absolutna podstawa
systemu.

Jezeli zgodzié sie na taka wstepna i z koniecznosdci schematyczna charakte-
rystyke pojecia i przedmiotu heglowskiej filozofii religii, a takze jesli uwzglednié
pewny, istotna wlasciwosé praktyki religijnej, to wspomniane na poczatku arty-
kutu napiecie, zdajace si¢ grozi¢ rozbiciem systemu, pojawia si¢ w swoistej po-
staci w obrebie rozwazanego teraz dzialu ,filozofii realnej”. Nasuwa si¢ bowiem
pytanie, jak jest mozliwe, ze ostateczna instancja religijnosci, z jej wspdlnoto-
woscia 1 obiektywnoscia, jest duchowa samowiedza, charakteryzujaca sie refle-
ksyjnoscia, czyli samoodniesieniem, oraz immanentnoscia, na pozdér wykluczajaca,

jest tozsamy z aktem wytworzenia tegoz przedmiotu. Dla intelektu ogladajacego, w przeciwien-
stwie do intelektu dyskursywnego czy myélacego za posrednictwem pojeé (intellectus ectypus),
nie istnieje wazne ontologicznie rozréznienie na podmiot i przedmiot.

5 Sam Hegel zreszta wielokrotnie wskazuje na Kanta jako inicjatora tych metafizyczno-teo-
logicznych poszukiwari, zaréwno w sensie pozytywnym, kiedy — jak w przypisie do Wstepu do
Logiks — utrzymuje, ze filozofia Kanta ,jest podstawg i punktem wyjécia nowszej filozofii nie-
mieckiej i zadne wytaczane przeciwko niej zarzuty nie moga uszczuplié tej jej zastugi” (Logika,
t. I, s. 62), jak i w sensie negatywnym, kiedy mniej lub bardziej bezposrednio (w Logice, pi-
smach praktycznych czy traktujacych o poszczegdlnych dziedzinach ducha) wystepuje z krytyka
rozwigzan autora Krytyki czystego rozumu, sprowadzajaca si¢ cz¢sto do uwypuklenia niewystar-
czalnodci i jalowosci takiego stanowiska w kwestii podstawy metafizyki, ktore nie wykracza poza
hipotetycznoéé: , Kiedy jednak nie wychodzi si¢ poza abstrakcyjno-negatywna stron¢ momentu
dialektycznego, rezultatem jest tylko znane twierdzenie, ze rozum jest niezdolny poznaé tego,
co nieskonczone. Dziwny to rezultat — jako ze to, co nieskoriczone, jest tym, co rozumowe —
twierdzi¢, ze rozum nie jest zdolny poznaé tego, co rozumowe” (Logika, t. I, s. 53).

6 Por. zwl. Vorlesungen iber die Beweise vom Dasein Gottes, Werke, 17.
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obiektywnosé wraz z transcendencja? Innymi stowy, pojawia si¢ problem przejscia
od subiektywnosci duchowego Absolutu do obiektywnosci i intersubiektywnosci
rzeczywistej praktyki wiary. Patrzac na to samo zagadnienie z drugiej strony,
mozna zapytac, dlaczego tak, zdawaé¢ by sie moglo, nieredukowalnie spoleczna
sfera zycia, jaka jest kult religijny, ksztaltujacy sie wszak w medium interakcji
osobowych, ma uzyskiwaé swoje zwienczenie i prawde w poznajacej wprawdzie
swa, nieskoniczonoéé 1 duchowosé, ale tym samym ,unicestwiajacej swe okna” mo-
nadzie absolutnej osobowosci? Gdyby w obszarze historycznego nastepowania po
sobie rozmaitych religii rzadzilo tylko prawo coraz dalej idacego réznicowania?,
bez jakiej$ idei przewodniej, nadajacej jednosé calemu procesowi przemian, to
niewatpliwie niemozliwe byloby pojawienie sie ,religii absolutnej”, czyli chrzesci-
janstwa — dla Hegla bedacego prawda i samopoznaniem ducha, osiagajacego tu
pelnie ,bytu dla siebie”. Tak samo, gdyby ani substancjalna podstawa wiary —
myslacy samego siebie duch, ani religia chrzescijaniska, urzeczywistniajaca, ,ucie-
lesniajaca” to samoodniesienie, nie odsylaly w tej swojej immanencji do tego, co
inne, niemozliwe byloby osadzenie wiary w swiecie przedmiotowym, niemozliwy
bylby kult jako dazenie do pojednania jednostkowego ducha z przeciwstawiaja-
cym mu si¢ obiektem sakralnym, niemozliwy bylby wreszcie caly dziejowy proces
religijny w aspekcie jego wewnetrznego zréznicowania.

Ale jesli tak, jesli dzieje religii zakladaja, celowosé, a pryncypium wiary musi
zawiera¢ w sobie warunek réznorodnosci, to dylemat tozsamosci ducha z jed-
nej i réznorodnosci religijnej (wielosci religii i wielodci wzajem odnoszacych si¢
podmiotéw wiary) z drugiej strony rozwiklaé mozna tylko poprzez wykazanie
obecnosci struktury intersubiektywnej w absolutnej podstawie systemu8. Taka
nierozdzielno$é¢ duchowej samowiedzy i pierwotnej, zZzrédlowej ,,wspdlnotowosci”
Absolutu sprawialaby, ze zréznicowanie religijne uzyskiwaloby status co najmniej
przejawu wewnetrzne) dialektycznosci ducha?®, za$ immanentna refleksyjnosé sa-
mowiedzy nie bylaby li tylko formalnym aktem, czynnoscia umystu (czystej aper-
cepcji, transcendentalnego Ja), niezdolnego do ciaglego przejscia od ,wewnetrz-
nej” aktywnosci do ujmowania réznego od siebie przedmiotu; chcialoby sie rzec,
nawiazujac do heglowskiego okreslenia schellingiariskiego Absolutu z Fenomeno-
logii ducha, ze refleksyjnosé ta nie bylaby ,noca, w ktdrej wszystkie krowy sa

7 Réznicowania, ktére polegaloby na mnozeniu wyznan, grup i sekt religijnych, jak réwniez na
uwielokrotnianiu (wewnatrz tychze) migdzypodmiotowych (w szerokim znaczeniu stowa ,pod-
miot”, obejmujacym réwniez to, co si¢ czci) relacji.

8  Tylko” oczywiscie przy zalozeniu strukturalnej (wzgl. formalnej) tozsamosci ogélnej zasady
systemu i zasady religii jako dziahu filozofii ducha absolutnego; nie przesadza si¢ tu jeszcze o ich
tresciowej tozsamosci. ’ )

9 Owej po raz pierwszy wyraznie sformulowanej w Differenz des Fichteschen und Schelling-
schen Systems tozsamosci identycznosci i réznicy; tutaj tozsamosc ta bylaby relacja wzajemnego
odsylania i przechodzenia w siebie strony idealnej (nie wychodzacej poza siebie jedni, absolutu
duchowej osobowoéci) oraz realnej (stosunku podmiot — przedmiot religijny).
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czarne” 10, W ten sposéb ,napiecie wlasciwe filozofii religii” ulegaloby rozwiaza-
niu wraz z ,napieciem ogdlnosystemowym” i pozostawaloby tylko zastanowi¢ sie,
czy zachodzi tresciowa tozsamosé odnosnych zasad; innymi stowy — cho-
dziloby o ustalenie, czy filozofia religii jest tym dzialem heglowskiego systemu,
w ktorym uzyskuje si¢ ostateczna odpowiedz na wszystkie pytania innych dzia-
16w, albo czy religijnosé (inna sprawa, jak rozumiana) jest celem ostatecznym
»odyseil Ducha”.

W dalszym ciagu skoncentruje si¢ zatem na przesledzeniu relewantnych wat-
kéw heglowskiej filozofii ducha, by uzasadnié trzy tezy: po pierwsze, ze lezaca
u podstawy religijnego doswiadczenia zasada duchowa zawiera w sobie funda-
mentalng strukture intersubiektywna, po drugie, ze zasada ta jest jednoczesnie
zasada calego systemu i, po trzecie, ze wylania si¢ ona — nawet-jesli nie zawsze ja-
sno i wyraznie uswiadamiana w tej wlasnie postaci przez Hegla — z rozwoju pokan-
towskiej metafizykill, poczawszy od samego Kanta poprzez Schillera, Fichtego i,
do pewnego tylko stopnia, Schellinga!2. Zaczne od skladajace] si¢ na uzasadnienie
trzeciej tezy refleksji historycznej, gdyz w ten sposéb bede w stanie pokazaé, jaka,
postaé¢ ma ogdlna zasada systemu (ksztaltujaca sie w toku ewolucji klasycznego
idealizmu niemieckiego). Natomiast pierwsza i druga teza zakladaja juz rozumie-
nie p oje¢ cia zasady ogdlnej, tak ze do konkluzji o tozsamosci rozwazanych
zasad i struktur niezbedne jest jeszcze tylko dookreslenie (,,wewnatrz” stanowiska
heglowskiego) pojecia zasady fundujacej doswiadczenie religijne.

2. Intersubiektywnosé w kontekscie myslenia emanatystycznego:
od Kanta do Schellinga

Zacznijmy od przypomnienia najwazniejszych etapéw rozwoju rzeczonego ide-
alizmu w interesujacym nas kontekscie. Kantowska Krytyka praktycznego rozumu
1 w szczegdlnosci Krytyka wiladzy sqdzenia stanowily konkretyzacje zawartej im-
plicite juz w Krytyce czystego rozumu idei nowej, emanatystycznej logiki. Pojecie
logiki emanatystycznej, wprowadzone przez E. Laska w pracy Fichies Idealismus
und die Geschichte (1923), a owocnie zastosowane do jednolite] interpretacji calo-
Sci filozofii Kanta przez L. Goldmanna w Mensch, Gemeinschaft und Welt in der
Philosophie Immanuel Kants (1945), oznacza sposéb poznawania przeciwstawia-
Jacy si¢ mysleniu czysto analitycznemu, polegajacemu na przypisywaniu waznosci
epistemologicznej (tzn. poznawalnosci) tylko ogdlnym formom i kategoriom, pod-
czas gdy materii przedstawienn przyznaje si¢ tylko status podloza, punktu wyj-

10 przedmowa, s. 24.

11 Ta nowa, praktyczna metafizyka, ogniskujaca si¢ wokét zagadnieni etycznych (ze wymienie
kwestie wolnosci i racjonalnego ustroju panstwowego), stworzyta — wlasnie dzigki ,,zmaganiu si¢”
z intersubiektywnoscig — podstawy wspdlczesnej refleksji nad spoteczenstwem.

12 Nie bede trzymat sie tego porzadku w dalszym wywodzie.
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$cia dla czynnosci abstrakcji i uogdlniania. W logice emanatystycznej, czy tez
w mysleniu emanatystycznym, to, co konkretne, ma zagwarantowane swoistos¢ 13
i poznawalnosé (tej swoistosci i niepowtarzalnosci) 14. Jedno i drugie przystuguje
mu dlatego, ze traktuje si¢ je jako obiekt z jednej strony logicznie samo-
dzielny (myslenie analityczne redukuje je do zbioru powtarzalnych cech ogdlnych),
a z drugiej strony taki, ze nie mozna go adek watnie, zgodnie z jego istota,
pomysle¢ bez uwzgledniania calosciowego kontekstu odniesien (do innych analo-
gicznych obiektéw).

Mozna powiedzieé, ze calosci (totalnosci) bytu — bedacej dla ,emanatysty”
jedynym przedmiotem prawdziwego poznania — nie mozna w takiej perspekty-
wie pozna¢ bez zakladania wiedzy o szczegdlowych aspektach tej calosci, zas
owych szczegélowych aspektéw nie da si¢ poznaé bez umieszczania ich w uniwer-
salnym polu odniesienn. Podmiotowym warunkiem, czy tez wtadza umystu umoz-
liwiajaca poznawanie emanatystyczne jest oglad, myslenie ogladajace albo oglad
intelektualny, ktéry wychodzi od unaocznialnego ogétu czy powszechnosci (ana-
chauliche A llh e it universitas), a nie od pojeciowej ogélnosci (begriffliche
Allgemeinheit, universalitas). Na gruncie logiki emanatystycznej ogdélnosé
staje si¢ organiczna jednoscia, caloscia, totalnoscia, czyms w tej ,,calosciowosci”
swoiscie jednostkowym; koniecznym, niezbywalnym elementem wiedzy o takiej
organicznej jednosci jest wiedza o jej szczegélowych, jednostkowych, intuicyjnie
dostepnych ,elementach konstrukcyjnych”.

Najstarszym wzorcem jest oczywiscie neoplatonizm, speinieniem w filozofii
niemieckiej, przynajmniej w intencji — filozofia Hegla. Watki emanatystyczne Kry-
tyki czystego rozumu to koncepcja ogladowego, intuicyjnego charakteru przestrzeni
i czasu (w Estetyce), nastepnie obecnosé kategorii ,syntetycznych” — w Ana-
lityce (w kazdej grupie kategorii: wszystko$é13, ograniczenie, wspétoddzialywa-
nie, koniecznosé), i wreszcie w Dialektyce — rozumowa idea formy calosci po-
znania, okreslajaca calosé wyprzedzajaca okreslone poznanie czesci i zawierajaca,
warunki pozwalajace na aprioryczne okreslenie miejsca kazdej czesci i jej stosunku
do pozostalych. Dopiero jednak pozostale dwie Krytyki wypowiadaja twierdzenia
1 hipotezy dotyczace systemowych podstaw takiego ,totalnosciowego” charakteru
szeroko rozumianego doswiadczenia. W pierwszej z nich, podobnie zreszta jak
w pOzniejszej Religii w granicach samego rozumu, pojawia si¢ idea zakorzenienia
dzialania kierujacego si¢ wartosciami w noumenalnym porzadku jednosci cnoty

13 W aspekcie ontologicznym.
14 W aspekcie epistemologicznym.

15 W swych wykladach o intersubiektywnoéci w klasycznej filozofii niemieckiej, prowadzonych
w r. 1991, prof. Marek J. Siemek zwrdcit uwage, ze ,,wszystkos¢”, czy tez powszechnosé (niem.
Allheit) odsyta od razu do intersubiektywnosci, wielosci podmiotdw, dla ktdrych co$ , powszech-
nie obowiazuje”.
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i odpowiadajacej jej nagrody (szczesliwosci), gwarantujacym radykalnie zlej na-
turze ludzkiej przynajmniej mozliwosé kierowania si¢ ¢ z y s t o moralna pobudka
(jest to porzadek laski boskiej). Zas w Krytyce wladzy sqdzenia wprowadza Kant
pojecie wewnetrznej celowosci (urzeczywistnianej w organizmach zywych), a takze
celowej dzialalnosci (to drugie pojecie ma ogdlnofilozoficzny wymiar), ktéra ma
umozliwiaé konstytucje sfery wartosci, zapewniaé sensownosé dzialan nieinstru-
mentalnych, nastawionych na intersubiektywnos¢. A zwienczeniem tej teologii, jej
wemanatystycznym” warunkiem mozliwosci, ma by¢ hipotetyczny ,intelekt ogla-
dajacy”, dla ktérego akt poznawania jest zarazem aktem stwarzania poznawanego
przedmiotu. Absolutna autonomia tego intelektu, jednoséé porzadku teoretycznego
i praktycznego, tak jak je widzi Kant, z jednej strony stanowia ideal wolnego
i spontanicznego dzialania, nieskoriczonej kreatywnosci ducha, czego przejawem
w skoriczonej, przedmiotowej rzeczywistosci bylby proces immanentyzacji, nada-
wania idealnego sensu obiektywnosci; z drugiej jednak strony — nie tylko owa
wladza kreatywnego ogladu jest wykluczona w przypadku ,zdanego na zmyslo-
wos¢” rozumu ludzkiego, ale nadto taka pelna autonomia, autotelicznosé zdaja sie
by¢ nieosiagalne w ludzkiej zbiorowosci.

Alisci fakt, ze imperatyw kategoryczny (abstrahujacy wszak od szczegdto-
we) wlasciwosci czynu) uzyskuje sens praktyczny tylko w obszarze wspdlnoto-
wym (panstwo celéw), a takze okolicznosé, ze heteronomicznoséé jest niezbywal-
nym aspektem ludzkiego dzialanial6 — sklonily nastepcéw do poszukiwania wa-
runkéw rzeczywistosci pelnej wolnosci w t y m $wiecie. Warunkiem sine qua
non tejze rzeczywistosci byloby pojednanie kantowskich dualizméw, w szczegdl-
nosci myslenia i dzialania, wolnosci i zmystowosci; tylko wtedy bowiem podmiot
mialby poczucie spontanicznosci swego czynu. Pierwszym znaczacym przedsie-
wzigciem w tym wzgledzie byla spoleczno-estetyczna teoria Schillera, upatrujaca
w nastawieniu estetycznym, twdrczosci estetycznej jednostek sposobu na pojed-
nanie formalnej (rozumowej) i materialnej (zmyslowej) strony podmiotu ludz-
kiego. Mankamentem tej proby bylo to, ze pojednanie owo nie moglo w gruncie
rzeczy wyjs¢ poza subiektywnosé jednostki: jak trafnie ujat to Hegel w Feno-
menologis — pickna dusza okazuje si¢ pustka samowiedzy niezdolnej do ekste-
rioryzacji wlasnego bytu dla siebie. Znaczy to, ze nie ma tak naprawde mozli-
wosci przejscia od wewnetrznego swiata fantazji artystycznej do postulowanego
przez Schillera w Listach o estetycznym wychowaniu cztowieka panstwa dosko-
nalosci moralnej — z jego tozsamoscia poznania i dzialania, zaposredniczeniem
wzajemnych samowiedz — w zwiazku z czym nie mozna zaakceptowaé tego fi-

16 Imperatyw 6w nakazuje, by innego traktowaé nie tylk o jako érodek, ale zawsze
zarazem jako cel. Ale taka formula przeciez jednoznacznie wskazuje, ze inny — nawet gdy jest
traktowany autonomicznie (tzn. tak, ze widz¢ w n i m cel mego dzialania) - jest przy tym
z a wsze Srodkiem do jakiegos dodatkowego, m o j e g o partykularnego celu!
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lozoficzno-poetyckiego rozwiazania problemu urzeczywistnienia wolnosci w tym
swiecie.

Fichte, u ktdrego zreszta sam Schiller widzial droge wyjscia poza Kanta, ma
o wiele wiecej obiecujaca wizje nosnika wolnosci. Nie jest nim bowiem jazn em-
piryczna, lecz jazri transcendentalna (a w pdzZniejszych wersjach Teorii wiedzy
- zawierajacy w sobie t¢ jazin ontologiczno-epistemologiczny Absolut). Ponadto
Fichte stwarza teoretyczna podstawe ujmowania doswiadczenia jako wlasciwego
obszaru realizacji wolnosci, kiedy pokazuje, ze pojecie rzeczy samej w sobie jest
wewnetrznie sprzeczne (niemozliwe), a zatem swiat zjawisk jest li tylko efektem
konstytucyjnej dziatalnosci swiadomosci. W Podstawie prawa naturalnego (1796)
wyprowadza, opierajac si¢ na wspomnianych ustaleniach, wspdlnote wolnych pod-
miotéw z ogdlnych struktur samowiedzy, a dedukcja ta postuzy mu, w tym1i innych
dzielach, do filozoficznego opisu praktyki prawno-politycznej, moralnej, religijnej
i ekonomicznej. Jesli mozna cos zarzucié jego teoriom, to tylko to, ze zbyt rzadko
i nieSmialo stosuje je do ujecia bogactwa realnosci, w czym ustepuje nie tylko
Heglowi, ale takze Schellingowi.

Ten ostatni nie wnidst wiele nowego, jesli chodzi o interesujaca nas kwestie,
a nawet popadl w regres, bo jak inaczej ocenié¢ wiericzaca jego wczesny system
(okres idealizmu transcendentalnego i filozofii przyrody oraz nastepujaca po nich
filozofia identycznosci) estetyzacje Absolutu, oznaczajaca ponowna subiektywi-
zacje tegoz? ,Wprzddy ustanowiona harmonia” inteligencji z Systemu idealizmu
transcendentalnego, wyjasniajaca mozliwos¢ ich wzajemnego oddzialywania, ulega
niestety ,rozpuszczeniu” w subiektywnosci estetycznego ogladu intelektualnego
i niezréznicowaniu absolutnego Subiektu-Obiektu. (Schelling z okresu ,mitologii
i objawienia” oczywiscie nie moze byé brany pod uwage, jako ze rozwaza si¢ tu
tylko te rozwiazania, ktére przygotowaly grunt pod system Hegla).

Ten z koniecznosci szkicowy tylko zarys przemian problematyki intersubiek-
tywnosci od Kanta do Schellinga pozwala jednak zwrdcié¢ uwage na pewne istotne
cechy nowego, pokrytycznego sposobu filozofowania. Przede wszystkim orientacja
Jjest praktyczna, a idealem, modelem ontologiczno-epistemologicznym, jest abso-
lut wytaniajacy z siebie wszelki byt. Nastepnie, absolut ten — bez wzgledu na
to, jaka konkretna postaé przybierze w poszczegdlnych rozwiazaniach — traktuje
si¢ jako konieczny warunek uwspdlnienia, uspolecznienia czy stworzenia racjonal-
nej i wolnej zbiorowosci ludzkiej. I wreszcie — to ,,emanatystyczne” pryncypium
przybiera postaé teologiczno-teleologiczna: jest juz to boska zrédlowoscia, juz to
idealnym celem i wyznacznikiem myslenia i dzialania, juz to obydwoma naraz17.
Nie trzeba dodawad, ze jednym z gléwnych impulséw sktaniajacych do tych filozo-
ficznych poszukiwan byto formowanie si¢ w Europie i Ameryce nowego typu wigzi

17 To ostatnie podejicie jest szczegdlnie charakterystyczne dla Hegla. Stad Theunissen powie
o ,archeologiczno-eschatologicznej” tendencji jego filozofii ducha absolutnego.
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spolecznej oraz zakwestionowanie dotychczasowych ideowych i instytucjonalnych
podstaw wspdlzycia.

3. Przejécie do okreélenia zasady systemu Hegla —
warunki uspolecznienia w jego filozofii praktycznej

Powracajac do heglowskiej filozofii ducha i traktujac ja jako prébe uzasadnie-
nia mozliwosci wolnej i racjonalnej intersubiektywnosci, dokonujacego si¢ w per-
spektywie myslenia emanatystycznego, nalezy zaczaé od konstatacji, ze zagad-
nienie wzajemnego uznawania podmiotéw od samego poczatku stanowilo ,,punkt
archimedesowy” heglowskiej wizji spoleczenistwa i procesu dziejowego. Do tego
stwierdzenia nalezy dodaé inne, dotyczace rozumienia natury i wewnetrznej struk-
tury Absolutu. Mianowicie dazac do przezwyciezenia jednostronnosci i ograniczen
fichteanskiego transcendentalizmu i schelligianskiej filozofii tozsamosci, a zarazem
usitujac zachowaé to, co w tych koncepcjach bylo odkrywcze i wartosciowe, He-
gel uznal, ze Absolut, czyli ostateczna podstawa tak rzeczywistosci jak i wiedzy
o niej, musi z jednej strony byé duchem, a z drugiej — synteza, identycznoscia
identycznosci i réznicy. Kwestia syntetycznosci podstawy zostala wyeksponowana
w Differenzschrift (1801), zas o duchowosci Absolutu dobitnie méwi si¢ juz we
wspomnianym wczesniej tekécie o prawie naturalnym. Pomijam tu sprawe nie-
rzetelnosci heglowskiej interpretacji Fichtego, wazne jest zachowanie transcende-
talnego Ja (w gruncie rzeczy prefiguracji heglowskiego'ducha) oraz ,udialektycz-
nienie” schelligianskiej tozsamosci, zakrojonej wszak na filozoficzne ujecie ogdtu
przejawow realnosci. Przedmiotem naszego zainteresowania w tym rozdziale jest
pryncypium heglowskiej filozofii ducha i kwestia zawierania si¢ w nim warun-
kéw ,uwspdlnocenia”. Dlatego przemiany koncepcji wzajemnego uznawania, od
pierwszych pism az do Encyklopedii i Zasad filozofii prawa, uwzglednie o tyle,
o ile bez ich, przynajmniej szkicowego, przedstawienia trudno zrozumieé sama,
ideg ksztaltowania sie wiedzy absolutnej czy sukcesywnego ,znoszenia” kolejnych
postaci duchal8. Polozony zostanie takze fundament pod rozwazania nastepnego
rozdziatu: mianowicie wielowymiarowos$é odniesien religijnych uzyska, jak sadze,
jednolita, i calosciows, interpretecje, gdy rozwazy sie je na tle struktury podstawo-
wej dla Hegla, jaka jest ksztaltujaca sie w medium interakcji osobowych wiedza
absolutna.

a. Podstawy filozofii praktycznej Hegla
Z wczesnego okresu ewolucji intelektualnej Hegla wart wspomnienia jest
Duch chrzescijatistwa i jego los!®. Rozwaza sie tu problem pojednania wierza-

18 A jest to proces ,odstaniania” poszukiwanej ogodlnej zasady systemu.

19 Po raz pierwszy w caloéci opublikowal go Hermann Nohl w Hegels Theologische Jugend-
schriften, Tiibingen 1907.
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cego z przedmiotem kultu, ktdre splata si¢ z mozliwoscia ogdlnego pojednania
ducha z rzeczywistoscia przedmiotowa, (zwréémy uwage na ,kantowsko-schille-
rowski” charakter zagadnienia). Rozwiazaniem, wykraczajacym poza ogranicze-
nia przezycia mistycznego (w ktérym zanika wszelka przedmiotowosé) z jednej
i postawy refleksyjnej (ktdra nie jest w stanie zagwarantowaé poczucia jedno-
ci ze $wiatem) z drugiej strony, jest koncepcja akceptacji losu (rozumianego
Jako organiczna wspolzaleznosé indywidualnej egzystencji i spolecznej totalno-
$ci) poprzez mitos¢. Milo$¢ jest tu sposobem pojednania nie tylko ze $wiatem,
ale takze z przedmiotem kultu, poprzez uznanie przeciwstawiajacego si¢ mojemu
Ja innego Ja (moment refleksyjnosci, innosci, obiektywnosci) za tozsame ze mna,
za wyrazajace moja istot¢ (moment jednosci). Jak méwi Hegel: ,Poniewaz takze
to, co wrogie, odczuwane jest jako zycie, tedy istnieje tu mozliwosé pojednania
z losem (...) takim poczuciem zycia, ktére odnajduje samo siebie, jest mitosé,
i w niej los zostaje pojednany (...) los jest swiadomoscia siebie samego, ale jako
czegos$ wrogiego; dzieki milosci zywa calosé moze znéw odrodzi¢ w sobie przy-
Jazn, znéw powrdcié do swego czystego zycia: jej ogladanie siebie samej zmie-
nia sie, jej swiadomos¢ staje sie znéw wiara w siebie 1 tym sposobem los zostaje
pojednany” 20,

Ta mysl o milodci 1 zawartym w niej wzajemnym uznaniu oséb zostala roz-
winigta, a scisle) méwiac: zmodyfikowana, w tekstach poswieconych szeroko ro-
zumiane] filozofii praktycznej, ktérej podstawa — wolnos¢ — uzyskuje w Diffe-
renzschrift wymiar ponadjednostkowy: wspdlnoty indywiduéw nie nalezy miano-
wicie traktowaé jako ograniczenia ich prawdziwej wolnosci, ale jako rozszerze-
nie tejze, albowiem najwyzsza wspdlnota jest najwyzsza wolnoscia. W Systemie
etycznosci (z 1801/02, a wiec sprzed Naturrechtsschrift; wg Lassona z 1802/03)
mitosé, aczkolwiek jej struktura jest taka sama jak w Duchu chrzescijatistwa,
przestaje funkcjonowaé jako najwyzsza realnos$é etyczna. Jej niepojmowalnosé
dla empirycznej $wiadomosci (nieprzejrzysta jest bowiem identyczno$é¢ w réz-
nicy), a zarazem uobecnianie si¢ w uczuciu, kaza Heglowi teraz widzie¢ w mi-
losci zdarzenie czysto naturalne. Kontynuacja tego naturalnego stosunku jest
rodzina, ktéra zaréwno w Systemie etycznosci, jak i w Jenajskich szkicach sy-
stemowych z 1803/04, nie jest jeszcze jednostka etyczna, lecz tylko najwyzsza
synteza, totalnoscia natury, gdzie cala szczegélowosé jest podporzadkowana ogdl-
nemu celowi ksztaltowania swiadomosci dziecka. Natomiast poczawszy od Fe-
nomenologii, przez Encyklopedig, a skonczywszy na Zasadach filozofii prawa, ro-
dzina przynalezy juz do obszaru etycznosci, i to jako jej Zrédlo (w porzadku
empirycznym) i podstawowy element. Za przelom mozna uznaé Jenajskie szkice
systemowe z 1805/06, gdzie milosé okreslona zostaje jako przeczucie etyczno-

20 Nohl, wyd. cyt., s. 282.



HEGLOWSKA FILOZOFIA RELIGII A ZAGADNIENIE INTERSUBIEKTYWNOSCI 133

ci, a wyjsciem ponad te ,naturalng etycznosé” jest dziecko, ,w ktérym ogla-
daja oni [rodzice] miloéé, swa, samodwiadoma jednodé, jako samo-
swiadoma” 21,

Druga po mitosci i zyciu rodzinnym sfera interakcji i wzajemnego uznawania
jest walka, konflikt miedzy jednostkami tudziez zbiorowosciami. W Fenomenologii
konflikt w postaci walki na s$mieré i zycie miedzy jednostkami obdarzonymi sa-
mowiedza urasta do rangi podstawowego warunku uspolecznienia i historycznego
rozwoju ludzkosci. Natomiast w Systemie etycznosci i Jenajskich szkicach syste-
mowych walka jednostek ze soba, prowadzaca zreszta do ustanowienia stosunku
panowania i niewoli, wynika z roszczenia przez zyjace osoby, ktdrych naturalne
sily sg zrdznicowane, prawa do posiadania zaspokajajacych ich pozadanie przed-
miotéw. Takie tlo konfliktu — pozadanie wszak kieruje sie na naturalny przedmiot
- nie moze jednak wyprowadzié¢ poza zwierzecosé. Uznanie i czlowieczenstwo zdo-
by¢ mozna, jak pouczaja Naturrechtsschrift i Szkice z 1803/04, a takze System
etycznosci, dopiero przez rezygnacje z samego siebie na rzecz ogétu (panstwa, na-
rodu). Najbardziej przekonujacym dowodem tej rezygnacji jest stala gotowosé na
$mier¢, stanowiaca warunek prawdziwie bohaterskiego czynu wojennego. Etyczna
zasadnos¢ wojny ma jeszcze jedno 7rédlo: wzajemna negacja narodéw (traktowa-
nych jako indywidua wyzszego rzedu) prowadzi do znoszenia ich partykularnosci,
ograniczen, a rezultatem tego znoszenia jest coraz dalej i glebiej idace panowanie
wolnosci.

Pomostem miedzy tymi koncepcjami a dojrzalym stanowiskiem' Fenomenolo-
gii sa znowu Szkice z 1805/06, gdzie ogdlnosé zycia pafstwowego (duch narodowy
~ Volksgetst) nie jest juz potega (chcialoby si¢ powiedzieé, nawiazujac do Ducha
chrzescijaristwa: losem), substancja pochlaniajaca jednostke, lecz czyms, co ma
sic sjukonstytuowadé z woli jednostek”22 poniewaz wola po-
wszechna jest rezultatem wzajemnego uznawania inteligencji (z ktorych kazda jest
swiadoma wtlasnego czynnego udzialu w tym procesie), wiec jednostka nie ulega
Jjuz wiecej unicestwieniu, przeciwnie — odnajduje swa, samodzielnoéé i samoreali-
zacje W te]j sferze etycznej interakcji. Pojeciem tej sfery jest dla Hegla ,,ogdlnosé
w zupelnej wolnosci i samodzielnosci jednostek” 23. Nie trzeba dodawaé, ze w En-
cyklopeditii w Zasadach filozofit prawa substancjalna, nadrzedna ogdlnosé panstwa
i szczegolowosé partykularnej woli zostaja ujete jako réwnie konieczne, wzajem sie
dopelniajace momenty ducha obiektywnego.

Milos¢, walka na Smieré i zycie oraz dzialalnoéé na rzecz dobra ogdlnego sa,
zatem warunkami uspolecznienia, stworzenia wspdlnoty wolnych i racjonalnych

21 Gesammelte Werke, 8; s. 212.
22 Tamge, s. 257.
23 Tamze, s. 254.
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os6b. Z tych trzech warunkéw oczywiscie drugi (w jego ujeciu ,fenomenologicz-
nym”) jest podstawowy, w tym sensie, ze caly dziejowy ruch ksztaltowania sie
samowiedzy wolnosci i osiagania rzeczywistej wolnosci przez ludzi jest zainicjo-
wany przez konflikt samowiedz dazacych do afirmacji wlasnego bytu dla siebie,
wlasnej duchowej wytacznosci. Empirycznym, historycznym odpowiednikiem jest
tu swiat antycznej Grecji i cze¢sciowo Rzymu, w ktdrych panowanie i niewola byty
Scisle zwiazane z prowadzeniem wojen przede wszystkim prestizowych 24, maja-
cych na celu podporzadkowanie samodzielnosci innych i ich uroszczenia do wolno-
Sci. Dialektyka panowania i niewoli, poprzez stoicyzm, sceptycyzm i $wiadomosé
nieszczesliwa, (chrzescijanstwo), prowadzi ostatecznie do wyzwolenia niewolnika.
Czynnikami tego wyzwolenia sa praca, s$wiadomosé réwnosci wszystkich wobec
Boga jako pana absolutnego, intelektualna projekcja ideatdw wolnosci. Czynem,
w ktérym wolnoséé zostaje zrealizowana, w ktérym mieszczanin odrzuca czysto
zewnetrzne juz jarzmo niewoli, jest Rewolucja Francuska.

b. Sens pryncypium ducha absolutnego

Spoleczny ze swej istoty proces urzeczywistniania wolnosci i dochodzenia do
je) swiadomosci jest zarazem ksztaltowaniem sie wiedzy absolutnej, skoro ta zo-
staje okreslona jako refleksyjne ujmowanie natury Absolutu, ktéra ma byé wlasnie
wolnosé. ,Refleksyjne” znaczy tu ,wychodzace z siebie i do siebie powracajace”,
a co za tym idzie — ,uprzedmiotawiajace swa substancjalna podstawe”. Trzy wy-
mienione przed chwila warunki uspolecznienia urastaja zatem do rangi warunkdéw
mozliwosci wiedzy absolutnej25.

Ale napiecie (paradoks, antynomia), od ktérego wyszlismy, tym samym traci
swa ostrosé: refleksyjnosé, zdajaca si¢ z poczatku byé czynnoscia monadycznej
Jazni, nabiera bowiem sensu aktywnosci dochodzacej do skutku w medium mie-
dzyosobowych interakcji (czy tez wrecz b ¢ d 3 c e j sama ta interakcja). Co wiecej
- refleksje, samoswiadomos$é, jako czynnosci indywidualnego umystu, mozna uznaé
za mogace si¢ pojawi¢ t y 1k o w sferze interpersonalnej. Czy znaczy to jednak,
ze osobowosé ulega ,rozpuszczeniu” w ogdlnosci warunkujacych ja oddzialywan?
Na to pytanie odpowiada negatywnie filozofia religii. 26

24 Na ten fakt zwraca uwage Kojéve w swej interpretacji Fenomenologii ducha, por. BIBLIO-
GRAFIA, B, [2].

25 Uzywam kantowskiego pojecia ,,warunkéw mozliwosci”, gdyz jestem przekonany, ze bez mi-
Yosci, konfliktu samowiedz i bezinteresownej dzialalnosci politycznej nie moze byé u Hegla mowy
o budowie wolnego i racjonalnego panstwa tudziez spoleczenstwa oraz o ,przejrzystej dla siebie
samej” wiedzy. Natomiast otwarta pozostawiam kwestig, czy owe warunki sa wystarczajace do
tego celu.

26 Por. nizej przypis 30.
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4. Zasada religijnosci a system: wspdlnota religijna w ,Fenomenologii
ducha” i ,Wykladach o filozofii religii”

Celem rozdzialu bedzie dookreslenie pojecia zasady fundujacej doswiadczenie
religijne, aby rozstrzygnaé o jej miejscu w systemie. Skoncentruje si¢ na dwéch
tekstach najpelniej traktujacych o religii jako takiej i jej miejscu w dziejach: na
Fenomenologii i spisanych przez uczniéw Wyktadach.

Po przedstawieniu drogi do wyzwolenia i uzyskania przez jednostke $wiado-
mosci moralnego samostanowienia nastepuje rozdzial Fenomenologii ducha po-
swiecony dziejom religii. Samowiedza i duch obiektywny (z jego etycznoscia, kul-
tura i moralnoscia) byly tymi fenomenologicznymi obszarami, w ktérych zaistnialy
przestanki historycznosci?? i doszlo do jej ,pierwszego” urzeczywistnienia. ,,Dru-
gim” urzeczywistnieniem tejze jest religia, a sciSlej mowiac, Hegel $ledzi formy
religijnosci, od jej naturalnych poczatkéw az do chrzescijanistwa, ktére towarzy-
szyly ksztaltowaniu si¢ wolnosci samowiedzy. Religia funkcjonuje jako ideologiczne
odzwierciedlenie tego procesu, ale przeciez zarazem okazuje si¢ koniecznym wa-
runkiem rzeczywistych przemian. Swiadomoéé Absolutu i jej okreslona postaé jest
nie tylko intelektualnym odbiciem miejsca, jakie dana zbiorowosé zajmuje w hi-
storii (odbiciem zycia, obyczajéw, samowiedzy narodu), ale takze samodzielnym
nadaniem sobie przez te zbiorowos¢ transcendentnego znaczenia. Oba te wymiary
przechodza w siebie wzajemnie, co szczegdlnie widoczne jest w przypadku religii
absolutnej. Méwi Hegel w Encyklopedii: ,Prawdziwa religia i prawdziwa religij-
nos$¢ wypltywaja tylko z etycznosci i sa etycznoscia myslaca, tj. uswiadamiajaca
sobie wolna ogdlnosé swojej konkretnej istoty. Tylko na podstawie etycznosci i wy-
chodzac od niej, mozna poznaé idee Boga jako wolnego ducha. Dlatego daremne
byloby szukanie prawdziwej religii i religijnosci poza obrebem ducha etycznego.
Ale jednoczesnie to wyplywanie religii z etycznosci, tak jak ma to miejsce wsze-
dzie w dziedzinie tego, co spekulatywne, samo nadaje sobie znaczenie, zgodnie
z ktérym to, co poczatkowo wystepuje jako nastepujace po czyms i wyplywajace
z czegos, okazuje si¢ raczej pewnym absolutnym Prius wzgledem tego, przez co
wydaje sie zaposredniczone, a tu, w sferze ducha, jest réwniez znane jako jego
prawda” 28,

Szczegolowe przesledzenie historii dochodzenia do chrzescijanistwa, a takze
jego wewnetrznych przemian — tak jak widzi te procesy Hegel zaréwno w Feno-
menologei, jak i w Wyktadach — przekraczaloby ramy artykutu, a do tego byloby
zbedne, gdyz zajmujemy sie tu nie tyle religia jako fenomenem kulturowym, ile
raczej jej systemowymi podstawami. Niech wystarczy na razie konstatacja, ze uje-
cie ,fenomenologiczne”, ze zrozumialych wzgledéw bardziej syntetyczne i skrétowe

27 Tymi przestankami sa rozwazane w rozdziale poprzednim warunki uspolecznienia.
28 Encyklopedia nauk filozoficznych, s. 548.
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niz to z Wyktaddw, a przy tym pelne polotu i blyskotliwe — o wiele mocniej niz
ujecia pézniejsze akcentuje nieprzekraczalna skoriczono$é, czy raczej ,wewnatrz-
$wiatowosé” jednostkowego ducha. Nastepujaca po religii naturalnej (Bliskiego
i Dalekiego Wschodu) i religii sztuki (wlasciwej §wiatu etycznemu, zwlaszcza sta-
rozytnej Grecji) religia jawna (absolutna, chrzescijanstwo) jest bowiem ukazaniem
skonczonemu duchowi ludzkiemu jego prawdziwego przeznaczenia: tego, ze nie ma
zadnych ,zaswiatéw”, a tylko duchowa wspdlnota wiernych, w ktdrej zachodzi nie-
ustajacy proces ,uwewnetrzniania” doswiadczenia zywego Boga, czyli czynienia
go trescia pamieci i wyobrazni, ,odnaturalizowania” wiary, do czego wstepem byla
$mier¢ Chrystusa??. Tyle ze pelna $wiadomoéé tej duchowej immanencji moze za-
istnie¢ dopiero w wiedzy absolutnej, ktdrej tresé jest wprawdzie tozsama z trescia,
religii, ale forma (sposéb ujmowania) jest bardziej adekwatna do wewnetrzno-
sci ducha, albowiem jest nig myslenie, podczas gdy w religii jazii odnosi si¢ do
przedmiotu za pomoca wyobrazenia. Natomiast w Wyktadach, tekécie zdecydowa-
nie bogatszym i eksponujacym filozoficzna swoistosé i nieredukowalnos$é dziedziny
doswiadczenia religijnego, méwi sie o wielosci sposobéw odniesienia podmiotu do
Boga: formami §wiadomosci religijnej sa uczucie, naocznosé, przedstawienie (wy-
obrazenie) or az myslenie. Wiara bowiem i myslenie przechodza w siebie wzaje-
mnie: zaposredniczenie (§wiadomosci i obiektu) charakterystyczne dla wiary jest
niemozliwe bez okreslenia przedmiotu, czyli bez poznania, myslowej aktywnosci;
bezposredniosé zas myslenia (to, ze ono j e s t) jest w sobie refleksyjnoscia, samo-
odniesieniem, zaposredniczeniem (siebie ze soba samym), czyli czyms wlasciwym
wierze30.

Czy jednak przeswiadczenie o tozsamosci nie tylko tresci, ale takze formy
samowiedzy religijnej i filozoficznej, w jej najwyzszym spelnieniu, nie pociaga za
soba odmiennego zapatrywania na ontologiczny status jednostkowego ducha? Na
pozdr wydaje sig, ze przekonanie o skoriczonosci i wewnatrzéwiatowosci ludzkiego
ducha nie zmienilo sie. Swiadomos¢ duchowej immanencji osiagana jest tylko o je-
den szczebel wczesniej3l, mianowicie w sferze religii, w istocie nie rézniacej si¢ od
wiedzy absolutnej. Ale zobaczmy, co méwi Hegel w przedostatnim zdaniu Wy-
ktadow: filozofia jest (...) wydzielona $wiatynia, zas jej studzy tworza osobny
stan kaplanski, ktéry nie daje wodzié sie $wiatu, a za zadanie ma ochrong¢ skarbu

29  Smierd ze swego bezposdredniego znaczenia, z nieistnieniatej ot o jednostki, zostaje
uwzniodlonaw o g 61nos ¢ ducha zyjacego w swej gminie, ducha, ktdry w niej codziennie
umiera i zmartwychwstaje” (Fenomenologia, s. 394)

30 Zwréémy uwage, ze tak rozumiana relacja wiary i myslenia — zaczerpni¢ta z rozdzialu Wy-
kiaddw o pojeciu religii — nasuwa analogi¢ z przedstawiona w rozdz. 3b dwuznacznoscia poje-
cia refleksji. I tu, i tam czynnosé myslenia nabiera sensu tylko pod warunkiem odniesienia do
jakiejs$ obiektywnodci. Ale tutaj, w dziedzinie wiary, dochodzi - jak widaé z przytoczo-
nej charakterystyki—-do w yr aznego podkreslenia niezbywalnosci strony podmiotowej,
ymonadycznej” (chocby ze wzgledéw epistemologicznych).

31 O jeden” oczywiscie z punktu widzenia Fenomenologii.
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prawdy” 32, Podkreéliwszy w tekscie bezposrednio poprzedzajacym ten cytat zbiez-
noéé filozofii i religii (prawda jest ta sama dla obu), Hegel wynosi filozofa — jako
reprezentanta ludzkosci — ponad to, co empiryczne i skoniczone. Skad wynika to
wyniesienie? Aby odpowiedzieé na to pytanie, nalezy przyjrzeé sie naturze religii
chrzescijanskiej.

Przygotowaniem do zaistnienia chrzescijanstwa jest dialektyczny proces
ksztaltowania si¢ Swiadomosci religijnej w sferze okreslonosci religijnej, w systemie
nastepujacej po oméwieniu pojecia religii. Wychodzi si¢ od bezposredniosci religii
naturalnej, gdzie duchowosé jest uwiklana w zmystowosé, zewnetrznosé. Formy,
jakie tu mozna wyrdéznié, to magia, gdzie wystepuje brak uduchowienia istoty,
ktdrej oddaje sie religijna czeéé, nastepnie oddawanie czci ogdlnemu, substancjal-
nemu, przeciwstawiajacemu sie indywidualnej §wiadomosci przedmiotowi (religie
orientalne: chinska religia Tien, taoizm, a takze braminizm, buddyzm, lamaizm)
oraz religie naturalnej indywidualnosci, w ktérych duchowa samodzielnoéé, samo-
istnoé¢ podmiotu po raz pierwszy wyraznie) dochodzi do glosu, jakkolwiek nie
zostaja jeszcze wyraznie oddzielone aspekty duchowy i przyrodniczy, lecz raczej
przenikaja si¢ wzajemnie (naleza tu religie: perska, syryjska i egipska). Drugim
typem s religie duchowej indywidualnosci, do ktdrych naleza: religia wzniosto-
§ci (mojzeszowa), gdzie skoniczonoéé staje si¢ wobec istoty boskiej nicoscia, religia
piekna (grecka), gdzie cielesnosé — jako przesycona duchowoscia i pozostajaca z nia,
w jednosci - jest przejawem Boga, oraz religia celowosci (rzymska), wychodzaca
od réznicy miedzy dobrem a zlem i okreslajaca Boga jako istote zawierajaca w so-
bie szczegdlowy cel majacy by¢ zrealizowanym, ktéry tym samym nie jest czysto
duchowy; w tej formie kluczowe jest pojecie fatum.

Religia absolutna, ktdrej urzeczywistnieniem jest chrzescijaristwo, jest syn-
teza orientalne) abstrakcyjnej substancjalnosci z okcydentalna zasada wolnosci
w obrebie szczegélowosci. Synteza ta uwzglednia fundamentalna wartos$é nieskon-
czonej osobowosci, tak jak doszla ona do glosu w Rzymie. Wedlug Hegla w chrze-
Scijanstwie duchw catej pelni swejrzeczywistosci jest przedmiotem dla
siebie. Ta cala pelnia rzeczywistosci oznacza jednak nic innego jak tylko przyna-
lezno$é¢ do gminy réwnych sobie, na réwni uznawanych i uznajacych, podmiotéw
wiary, ktére w t y m zyciu uczestnicza w nieskonczonosci boskiego ducha, a wiec
wynosza si¢ ponad ,fenomenologiczna” wewnatrzéwiatowosé. Przyjrzyjmy sie bli-
zej heglowskiemu opisowi. ’

Otdz objawienie si¢ Boga w ludzkiej postaci umozliwito po raz pierwszy re-
ligijne pojednanie wszystkim. Pojednanie bowiem moze mie¢ ogdlny charakter
tylko wtedy, kiedy dociera do wszystkich ludzi, bez wzgledu na ich pochodzenie,
stan czy wyksztalcenie, a taka docierajaca do wszystkich ogdlnoscia jest naocz-

32 Werke 17, s. 343-4.
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nos$é¢ zmystowa. Boskosci Chrystusa dowodza zas dwie rzeczy. Po pierwsze — to,
ze z idei Boga wynika koniecznosé przyjecia przezen postaci Syna33. Po drugie —
historia zycia Chrystusa, jak w zadnym innym przypadku, zgadza si¢ z idea34.
Chrystus swoja $miercia, 1 zmartwychwstaniem przezwycieza naturalnosé, nadaje
jej duchowy wymiar, a tym samym zadaje ostateczny cios ztu jako samodzielnej
(nieuduchowionej) naturalnosci. To, co ludzkie, skoriczone, doczesne, grzeszne, zo-
staje z chwilg zmartwychwstania ukazane jako obce temu, co duchowe, tzn. jako
nie nalezace do jego istoty. Zmartwychwstanie jest zarazem poczatkiem nowego
okresu w dziejach religii absolutnej, albowiem $wiadomos$¢ wiernych jest teraz
zwrdcona ku Chrystusowi nie jako konkretnej, zmystowej osobie, lecz ku Chry-
stusowi jako istocie czysto duchowej, czyli Duchowi $w. Obecny jest on w gmi-
nie, gdzie duchowe indywiduum uzyskuje nieskoriczona wartosé, a to, co nalezy
do zmystowego wyobrazenia, zostaje uwewnetrznione, zidealizowane, nadany mu
zostaje idealny, duchowy sens. Zasada wspdlzycia jest czysto duchowa mitosé,
ktora jest ,pojeciem ducha samego”35 Stad najciezszym jest
grzech przeciw duchowi; tego grzechu, w przeciwienistwie do wszystkich innych,
nie mozna wybaczyé. ,W nieskoniczonym bdlu mitosci wszystko moze zostaé zni-
szczone, ale sama ta zagtada wystepuje tylko jako wewnetrzny, terazniejszy duch.
To,co pozbawione duch a (das Geistlose), wydaje si¢ na pozdr nie
byé zadnym grzechem, lecz czyms$ niewinnym; jednak jest to wtasnie niewinnosé,
ktdra w sobie samej jest osadzona i potepiona” 36,

Urzeczywistnieniem gminy jest Kosciét, w ktérym gmina utrzymuje sie przez
tradycje ustna lub pisana. Tradycja ta jest ugruntowaniem, rozwinieciem i prze-
kazaniem nastepnym pokoleniom nauki, ktérej celem jest doprowadzenie poje-
dynczego czlowieka do swiadomosci jego substancjalnego zwiazku z Bogiem. Te-
razniejszos¢ Boga wyraza sie w sakramencie komunii, ktéry wlasciwie interpreto-
wany jest jedynie przez luteran. Nie ma zadnej transsubstancjacji, przeksztalcania
martwego przedmiotu w cialo mistyczne, jak chca katolicy, ujmujacy tym samym
podmiot jako istote pasywna, doznajaca z zewnatrz podczas obrzedu religijnego;
nie jest takze tak, by Bdg byt obecny tylko w przedstawieniu, przypomnieniu,
jak chca kalwinisci, odbierajacy tym samym przezyciu religijnefnu obiektywnos¢.
Hostia jest tylko symbolem, ale wskazujacym na jednos¢ subiektywnego przezy-

33 Tego, co inne, realizacji w tym, co inne: idea Boga jest idea ducha, duch za$ dla Hegla
w swym podstawowym okresleniu jest mysleniem, refleksyjnoscia, odréznianiem siebie od siebie.
34 Nie bylo tak w przypadku Jana Chrzciciela, Demetriosa Poliorketesa, Herkulesa czy inkar-
nacji Brahmana: ,,... historia Chrystusa jest historia dla gminy, poniewaz doktadnie
odpowiada idei, podczas gdy tamte wczesniejsze postaci motywuje jedynie parcie ducha
ku temu okresleniu w sobie istniejacej jednosci tego, co boskie i tego, co ludzkie”; Werke 17,
s. 311.

35 Tamze, s. 304.

36 Tamze, s. 306.
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wanja i obiektywnej obecnodci. Stosunek do tej obiektywnoéci moze w obrebie
gminy by¢ trojaki: bezpodredni, refleksyjny i pojeciowy (filozoficzny). Stosunek
filozoficzny wychodzi poza jednostronnosdé bezposredniodci serca (gdzie podmiot
Jjest zalezny od zewnetrznego autorytetu) i refleksyjnosci (gdzie podmiot uzyskuje
beztresciowa wolnosé subiektywna: Oswiecenie, mahometanizm). Ujmuje tre$é re-
ligijna w postaci pojecia, czyli wypelnionej tresciag wolnosci.

Tyle Hegel. W tej rekonstrukeji zasadniczych elementdw chrzescijanskiej co-
dzienodci wyraznie widoczna jest niezbywalnosé i podstawowosé intersubiektyw-
nosci dla doswiadczenia religijnego. Juz samo pojecie Boga, co Hegel uzasadnia
spekulatywnie, jest jednoscia trzech odréznionych oséb37. Po drugie: celem inkar-
nacji Boga bylo ujawnienie kazdemu jednostkowemu duchowi
jego prawdziwego, transcendentnego powolania i zakorzenienia, skad plynie tez
zasadnicza mozliwosé wyniesienia kazdego ponad skoriczonos$é bytu przy-
rodniczego38. Po trzecie: milo§¢ duchowa — nieredukowalny, konieczny fundament
gminy, a zarazem konsek wencja spekulatywnego pojecia Boga — jest nie
do pomyslenia bez wielosci odnoszacych si¢ do siebie w ten sposéb podmiotdw.
Stad jednak wynika, ze u podstawy doswiadczenia religijnego i religijnosci jako
takiej lezy pewna nieredukowalna struktura intersubiektywna: nie da si¢ mysleé
dziedziny religijnej bez zakladania wielosci oddziatujacych na siebie 0s6b39, ktére
jednak sa zarazem nieredukowalnymi elementami (chcialoby si¢ rzec po
heglowsku: momentami) nadrzednej w stosunku do nich, niejako emanatystyczne;j,
totalnosci nieskoriczonej substancji duchowej40. Skoro tak, to intersubiektywnoéé
implikowana w do$wiadczeniu religijnym jest fundamentalna, w tym mianowicie
znaczeniu, ze nie tylko strukturalnie (formalnie) odpowiada pojeciu pryncypium
ducha absolutnego (sformulowanemu w p. 3.b.), lecz takze — i jest to powdd decy-
dujacy — gwarantuje ontologiczno-aksjologiczna pryncypialnosé jednostki, osoby
duchowej, jej ,nierozptywalnosé” w bezosobowej ogdlnosci.

Natomiast bez uwzglednienia pojecia wspdlnoty religijnej 4! status osobowosci
Jjest niezdeterminowany: nic nie przeszkadza zredukowaé osoby, na gruncie ogdlnej
formuly zasady ducha absolutnego, do warunkujacych ja struktur bezosobowych.

37 Jednoscig czystego mysélenia jako ogdlnoéci, rzeczywistosci jako okreélonosci i tozsamosci obu
jako jednoéci ~ 83 to o 8 o by, gdyz na kazdym poziomie obecna jest konstytutywna dla jazni
refleksyjnosé, co jest konsekwencjg nadrz¢dnosci myslenia.

38 Mamy przeto odpowieds na zadane wczesniej pytanie, skad wynika wyniesienie filozofa ponad
to, co empiryczne i skorczone.

39 W jak najszerszym znaczeniu stowa ,,0s0ba”.

40 Jak dalece heglowskie rozumienie religii odbiega od schleiermachowskiego, mimo zbiezno-
éci ,watku emanatystycznego”, éwiadczy fakt, ze w Mowach o religii zaprzecza sie, jakoby dla
okreélenia pojecia religii w ogdle bylo istotne pojecie Boga, nie méwiac juz o absolutnosci chrze-
écijaristwa i prawdziwoéci luteranizmu.

41 A jeszcze lepiej: wspdlnoty duchowej chrzescijan-luterandw, ktdra jest wzorcowa dla wszy-
stkich innych.
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Ale jezeli ogdlna zasada systemu swd) pelny sens uzyskuje dopiero w kontekscie
religijnosci, to byé moze w ogdle nie da si¢ tej zasady adekwatnie ujaé poza tym, co
religijne? Za takim utozsamieniem intersubiektywnego Absolutu ogdlnosystemo-
wego z intersubiektywnym Absolutem religijnym przemawia fragment o naturze
ducha z Wyktadow: ,Wedtlug filozoficznego pojecia Bdg jest duchem, czyms kon-
kretnym; a gdy pytamy dalej, czym jest duch, to podstawowym pojeciem o duchu
Jjest to, ktérego rozwinieciem jest cala teoria religii. (...) mozemy powiedzieé, ze
duch jest tym oto: samoobjawieniem, by ciem dla ducha. Duch jest dla
ducha, a mianowicie nie w sposdb zewnetrzny, przypadkowy, lecz tylko o tyle jest
on duchem, o ile jest dla ducha; na tym polega pojecie ducha jako takiego. Albo,
aby wyrazié to bardziej teologicznie, BSg jest istotnie duchem, o ile jest w swoje]
gminie. Mdwi sie, ze swiat, zmyslowe uniwersum, musi mie¢ widzéw 1 by¢ dla
ducha - tym bardziej Bég musi byé dla ducha” 42.

Oczywiscie, jeden cytat nie zastapi rzetelnej i mozolnej interpretacji, uwzgled-
niajacej inne fragmenty 1 konteksty. Niech bedzie jednak przynajmniej wyrazem
glebokiego przekonania — wyniesionego z lektury Hegla — o tym, ze swiadoma
samej siebie w swych wiernych wspdlnota religijna jest rzeczywistoscia podmioto-
woscl, podstawa, absolutnosci ducha i Zrédlem wszystkich prawdziwych wspdlnot
empirycznych.

5. Podsumowanie

Refleksja nad miejscem 1 funkcja pojecia intersubiektywnosci w systemie He-
gla doprowadzita do ustalenia, ze wspolnotowosé jest podstawowym okresleniem
ducha absolutnego 1 ze nie mozna jej w pelni zrozumieé bez nadania jej sensu
religijnego. Tylko bowiem dialektyka objawiajacego sie — 1 w tym objawianiu ,,toz-
samego z soba w tym, co inne” — ducha boskiego pozwala konsekwentnie i bez
niedopowiedzen rozwiazac problem napiecia miedzy refleksyjnoscia — i wiazaca sie
z nia jednostkowoscia, — a dialogicznoscia myslenia i podmiotu myslacego. A to
w ten sposdb, ze samoodniesienie jest stwarzaniem tego, co inne, jest jednocze-
snym pozostawaniem w relacji do innej osoby, zas dialog jest rozpoznawaniem
siebie, swojej tozsamosci w innej samowiedzy. Obie strony — ogdlne medium inter-
akcji 1 odrebna osobowosé — wzajemnie sie warunkuja i ,podtrzymuja”’, ale taki
stan jest niezauwazalny poza afirmujaca pozytywny status ontologiczny i aksjolo-
giczny jednostki religijnoscia.

42 Werke 16, s. 52-3.
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