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G.W.F. Hegel, Wyktady z filozofii religii, t. 1, przet. S.F. Nowicki,
Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2006.

Jednym z charakterystycznych ryséw scholastycznej wykladni poznania
religijnego jest zakladana na jej gruncie niewspétmiernoéé miedzy ograniczonym (z
natury) rozumem ludzkim a nieskoriczonym rozumem boskim, niewspétmiernos¢
pozostajagca w mocy przynajmniej w perspektywie ,, doczesnego” zycia ludzkiego.
Pewnym paradoksem jest to, ze wyzwalajaca si¢ spod autorytetu teologii
chrzescijariskiej mysl nowozytna (od Kartezjusza poczawszy) w istocie nie porzu-
ca tego zalozenia, lecz ubiera je w nowy (filozoficzny) aparat pojeciowy. Czlowiek
Spinozy nie stoi juz wprawdzie przed obliczem Boga osobowego, lecz przed
naturalnym porzqdkiem rzeczy, nie zmienia to jednak ogélnego charakteru samej
relacji poznawczej. Absolutna substancja Spinozy, podobnie jak monada pierwotna
Leibniza (rozumiana jako — ostateczna racja rzeczy) reprezentuje wyzszy szczebel
rozumnosci, do ktérego jednostka ludzka wprawdzie nieustannie sie wznosi, ale

7

ktorego efektywnie nie osigga. Kropke nad ,i” stawia w tej kwestii oSwiecenie
niemieckie (Kant), ktére formutuje doktryne spekulatywnych granic rozumu
ludzkiego, oddzielonego bezmiarem niekoriczacej sie przepasci epistemologicznej
od domeny intellectus archetypus!. Filozofia krytyczna Kanta zdecydowanie pod-
waza wiec fundamenty racjonalnej wiedzy o Bogu, czyli kwestionuje teoretyczne
podstawy teologii, pozostawia jednak (w rezultacie tego transcedentalnego zwrotu
antymetafizycznego) nieograniczone miejsce dla wiary. Ta ostatnia znajduje

nastepnie w mysli romantycznej swoje oparcie w domenie indywidualnego

uczucia, uwolnionego teraz spod wszelkiej kurateli rozumowego poznania.

1 Por. I. Kant, Krytyka wladzy sqdzenia, przet. ]. Gatecki, PWN, Warszawa 1964, s. 387, 389.
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Paradygmat Heglowskiej filozofii religii stanowi do$¢ zasadniczy wylom w
tej ciaggnacej si¢ przynajmniej od czaséw wczesnej scholastyki? tradycji samo-
ograniczania sie suwerennego rozumu spekulatywnego3. Istota stanowiska Hegla
jest ,pojeciowe” ujecie religii, przekraczajace z jednej strony ,wyobrazeniowa”
perspektywe naiwnej religii i wiary, z drugiej za$ przekraczajace ,rozsadkowy”
punkt widzenia bezposredniej negacji $wiadomosci religijnej, punkt widzenia
charakterystyczny dla , 0éwieconej” mysli nowozytnej. Zaproponowana przez
Jacobiego i Schleiermachera préba obrony religii przed o$wieceniowa krytyka,
préba polegajaca na zredukowaniu religii do sfery uczucia stanowi natomiast w

rozumieniu Hegla jedynie przedluzenie wspomnianej antyspekulatywnej ten-

2 Tzn. od przetomu XII i XIII w. — por. E. Gilson, Historia filozofii chrzescijaniskiej w wiekach Srednich,
przet. S. Zalewski, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1987, s. 213 i n.

3 Spekulatywna mys$l zachodnia ulega doé¢ istotnym przeobrazeniom w wyniku zetkniecia sie z
filozofia arabska oraz zwigzanego z nim odrodzenia zainteresowania Arystotelesem (ibid., s. 215).
Historyczna konfrontacja intelektualna miedzy filozofig arabska a teologia chrzescijariska wymu-
sza wzrost poziomu formalizacji dyskursu teologicznego. Gtéwnym osrodkiem wspomnianej kon-
frontacji staje sie w poczatkach XIII w. §wiezo powstaly Uniwersytet Paryski, gdzie przekltadane sg
i interpretowane pisma Arystotelesa oraz jego arabskich komentator6w. Nadrzedne usytuowanie
Wydziatu Teologicznego w strukturze organizacyjnej uczelni i zagwarantowanie formalnego auto-
rytetu teologii w programie i toku nauczania stwarza warunki zachowania elementarnej rozwagi i
poprawnosci teologicznej, niezbednej w okolicznoéciach tego naglego zderzenia mysli facinskiej z
duza iloscig nieznanych wczesniej doktryn (ibid., s. 222, 225). Nowy, ,,szkolny” sposéb uprawiania
refleksji spekulatywnej, rozszerzajacy sie na szereg nowo powstajacych osrodkéw uniwersyteckich
w catej Europie, stwarza mozliwo$¢ otwarcia sie tej refleksji zaréwno na wptywy obce, jak i na
wlasne dziedzictwo antyku. Ceng tego otwarcia s3 natomiast formalne ramy teologiczne, w jakich
spekulacja Zachodu zostaje w ten sposéb bezposrednio skanalizowana i na wiele lat zamknieta. To
specyficzne samoograniczenie suwerennosci rozumu spekulatywnego i pozostawienie miejsca dla
odréznionego wskutek tego nieskoriczonego rozumu boskiego, rozumu zasadniczo niedostepnego
poznaniu ludzkiemu i przyjmowanego w oparciu o autorytet teologii chrzescijariskiej, wymaga w
rozumieniu Hegla historycznej korekty w ramach filozofii spekulatywnej. Por. G.W.F. Hegel,
Wyktady z filozofii religii, t. 1, przet. S.F. Nowicki, PWN, Warszawa 2006, s. 33-34: ,nie moze by¢
dwojakiego rozumu i dwojakiego ducha, nie moze by¢ jednego rozumu boskiego a drugiego ludzkiego,
jednego ducha boskiego, a drugiego ludzkiego, ktére bylyby po prostu rézne. Rozum ludzki,
Swiadomos¢ swojej wlasnej istoty, jest rozumem w ogble, jest tym, co boskie w cztowieku; a duch o
tyle, o ile jest duchem Boga, nie jest jakim$ duchem po tamtej stronie gwiazd, po tamtej stronie
Swiata, lecz Bog jest obecny, wszechobecny i istnieje jako duch we wszystkich duchach. [...]
Wyksztalcenie rozumu spelniajace sie w mysleniu nie stoi zas§ w przeciwieristwie do tego ducha, a
zatem nie moze tez ono by¢ bezwzglednie rézne od tego dzieta ducha, ktére wytworzyt on w
[postaci] religii. [...] Kosciét czy tez teologowie moga ta pomoca wzgardzié, albo widzie¢ co$ ztego
w tym, ze ich nauka staje si¢ rozumowa; moga nawet z wyniosta ironig odrzuca¢ wysitki filozofii,
kiedy nie kieruja sie one wrogo przeciw religii, ale raczej maja na celu zgtebienie jej prawdy, i
pokpiwac sobie z ,robionej” prawdy. Ale ta wzgarda na nic sie nie zda i jest czyms czczym, kiedy
obudzita sie juz raz potrzeba poznania i [ujawnita sie] jego niezgodnoé¢ z religia. Poniewaz wlasne
rozumienie (Einsicht) ma swoje prawa, ktérych nie mozna mu juz w zaden sposéb odmoéwic,
pojednanie [stron] przeciwienistwa jest triumfem poznania”.
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dencji, polegajace na catkowitym juz sprowadzeniu wiedzy religijnej do poziomu
bezposredniej wiary. Tymczasem religia, zdaniem Hegla, jest w swej najglebszej
istocie okredlong forma samowiedzy ducha, ktdrej poszczegdélne momenty wylania-
ja sie w planie historii ludzkiej nie w spos6b przypadkowy, lecz zgodnie z logika
pojecia jakie 6w duch uzyskuje w toku tego procesu o sobie samym. Najglebszym
celem ducha jest wiec wedlug tego pogladu doskonate poznanie siebie samego za
posrednictwem kolejnym historycznych postaci religii, w ktérych w coraz bardziej
adekwatnej formie duch ludzki przedstawia sobie swoja (czystg) istote. R6znorod-
ne formy religii s, z tego punktu widzenia, z jednej strony etapami rozwoju religii
jako takiej, i w tym sensie stanowia jak gdyby czastkowe momenty $wiadomosci
religii pelnej, a z drugiej strony kazdy z historycznych etapéw ksztaltowania sie
tej w petni adekwatnej formy religii wystepuje jako odrebna swiadomos¢ siebie —
szereg tych form tworzy pojeciowo ujetq historie religii.

Hegel zaklada wiec zasadnicza jednos¢ porzadku historycznego w rozwoju
religii z logicznym porzadkiem ksztaltowania sie jej prawdziwego pojecia.
Pierwotna forma religijnosci, czyli prymitywne czarownictwo przechodzi w tym
historyczno-pojeciowym ciagu w religie chiriskq jako religie miary, kolejna forma
jest religia hinduska, identyfikujaca substancje boska z dziedzing fantazji, nastepnie
wylania sie buddyzm — jako religia bytu w sobie, religia perska — jako religia dobra,
czyli Swiatta, religia syryjska — jako religia bolu i egipska — utozsamiajgca boskos¢ ze
sferq zagadki i tajemnicy. Poszukiwanie przez czlowieka wilasciwego pojecia istoty
absolutnej przenosi si¢ w ten sposéb stopniowo z domeny okresleri przyrody na
domene coraz silniej przeczuwanego i coraz pelniej uobecnianego ducha samego.
W religii Zydowskiej Swiadomos¢ religijna ujmuje boskos¢ juz w formie wzniostosci,
dla religii greckiej absolutem jest pigkno, za$ dla rzymskiej — celowosé. Ukorono-
waniem historycznego procesu dojrzewania religii do swojej w pelni adekwatnej
postaci jest wg Hegla chrzescijanistwo, identyfikujace absolut ostatecznie wiasnie ze
sfera ducha jako takiego. Koficowy etap rozwoju §wiadomosci religijnej to zatem
ten, na ktérym duch ludzki przestaje szuka¢ swojej absolutnej istoty poza sobg.
Oznacza to jednak nie tyle ,ubdstwienie” bezposredniej natury ludzkiej, co raczej

wyniesienie na szczyt i uczynienie najwyzszym przedmiotem kultu religijnego
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swoistego potencjalu , przemienienia” duchowego cztowieka (potencjatu, ktéry na
gruncie pézniejszej rosyjskiej filozofii religijnej od W. Solowjowa poczawszy
interpretowany jest pod wptywem wschodniochrzescijariskiej tradycji teologicznej
jako zasadnicza wspoéimierno$¢ miedzy Bogiem a czlowiekiem i wigzany jest z
pojeciem ,Bogoczlowieczenstwa”4). Jednostronne utozsamienie tych dwu kwestii,
czyli zredukowanie ,Bogoczlowieczenistwa” Chrystusa do poziomu swego rodza-
ju ,czlowiekobdstwa” staje si¢ z kolei podstawa krytycznej wobec Heglowskiej
filozofii religii antropologii Feuerbacha® (a posrednio Marksa), , demaskujacej”
istote chrzescijanistwa jako (projektowany na wyimaginowany obiekt) kult natury
ludzkiej. Tymczasem Hegel w przeciwienstwie do Feuerbacha te dwie kwestie
wyraznie odréznia. Dla niego prawdziwa tres¢ religii tkwi nie w absolutyzacji
bezposredniej natury ludzkiej, lecz w absolutnej transcendencji, czyli przekroczeniu
przez czlowieka jego naturalnego istnienia w imie pelnej wolnosci duchowe;.
Czlowiek jako istota zrodzona z ciata i bezposrednio uwiklana w $wiat zmystowy
domaga sie wiec zgodnie z tym pogladem swoistego odrodzenia z ducha, bo to ten
ostatni okazuje sie prawdziwga istota czlowieka i to on jest ostatecznie ,boski”.
Stad szczegolna rola religii chrzescijaniskiej, ktéra nazywa Hegel ,religia prawdy i
wolnosci”®. Prawda ducha wystepuje bowiem w wyobrazni religijnej chrzescijan-
stwa juz niejako ,,we wlasnej osobie” i bez zastony — jako jego w pelni rozwiniete
pojecie o sobie, czyli wolnos¢ (ktoérej ikong stal sie w wymiarze historycznym
Chrystus).

Heglowska wykladnie filozofii religii trudno byloby pogodzi¢ wprost
zaréwno z punktem widzenia wspoétczesnej teologii czy filozofii chrzescijariskiej, jak i
z perspektywa socjologii religii, badajacej religie wylacznie jako historyczny
fenomen kulturowy. Obie te perspektywy ujete w optyce systemu Heglowskiego

nalezaloby =zaliczy¢ raczej do intelektualnego dziedzictwa epoki oswiecenia,

4 Por. Niemarksistowska filozofia rosyjska. Antologia tekstéw filozoficznych XIX i pierwszej potowy XX
wieku, cz. 11, red. i wybér L. Kiejzik, Wydawnictwo Ibidem, £.6dz 2002, s. 107-203.

5 Por. L. Feuerbach, O istocie chrzescijaristwa, przet. A. Landman, PWN, Warszawa 1959, s. 27, 376-
378.

6 G.W.F. Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Religion II, w: G.W.F. Hegel, Werke: [in 20
Bédnden], Bd. 17, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main 1996, s. 203.
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ktéremu Hegel przeciwstawia punkt widzenia filozofii (w sensie wilasciwym)’.
Filozofia jest wedlug tego ujecia, podobnie jak religia, najwyzsza forma samo-
wiedzy ducha ludzkiego, r6znica lezy tylko w formie — tzn. treéc religii wystepuje
w formie wyobrazenia, natomiast to, co filozoficzne jest przedmiotem myslenia.
Mysl oswieceniowa ostatecznie podwaza historyczny monopol religii na ujmowanie
prawdy, ale robi to, wedtug Hegla, w sposéb jednostronny, przez bezposrednia
negacje religii i odrzucenie wraz z formg religijnego wyobrazenia takze catej
chronionej przez nig przez wieki tresci — najwyzszej prawdy ducha. Rola filozofii
polega, w przeciwienistwie do tego, na usprawiedliwieniu tej tredci jako obiekty-
wnej i tym samym, posrednio, na rehabilitacji religii w jej w pelni rozwinietej
pojeciowo postaci (czyli religii chrzescijaniskiej) — jako religii ,prawdziwej”,
»absolutnej”. W ten sposéb filozofia stawia sie jedynie ponad formgq ,wiary”, tres¢
pozostaje natomiast ta sama. Religijna sfera zycia ludzkiego stanowi w rozumie-
niu Hegla substancjalny osrodek zycia duchowego, ktéry reprezentuje gleboko
ukryta istote pojednania cztowieka ze samym sobga, wskazujac mu jego najbardziej
~wlasng” domene aktywnosci. Czerpanie z tej domeny odstania przed jednostka
perspektywe wolnosci od wszelkich ograniczonych i przemijajacych zwigzkéw i
zewnetrznych relacji egzystencjalnych, dostarczajac idealnej sity napedowej w
realnym dziataniu. Tak rozumiana fres¢ religijna nie moze podlega¢ erozji (i
marginalizacji), mimo iz podlega takiej erozji historyczna forma, ktéra tej tresci
poczatkowo towarzyszyta. Tylko myslenie spekulatywne jest w stanie usprawiedli-
wic te treéc jako obiektywna i tylko w tworzywie filozofii spekulatywnej prawda
religii moze si¢ (w warunkach zaawansowanego juz procesu o$wiecenia) zacho-
wacd w pojeciu i przez mySlenie zostaé¢ przywrdcona i usprawiedliwiona.

Ogo6lny sposéb uswiadamiania prawdy religijnej nabiera w ten sposéb
swoistej tréjstopniowej dynamiki. Stan pierwszy reprezentowany jest przez stopiern
bezkrytycznej (jeszcze) wiary religijnej, ktéremu przeciwstawia sie z kolei stan drugi,
czyli dystansujacy sie od tej bezposredniej wiary stopieri ,wyksztatconego” rozsqdku i

,oswieconej” refleksji, by na koniec mogt sie z kolei wylonic stan trzeci, czyli finalny

7 Por. ibid., s. 341.
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stopien filozoficznego ujecia tresci religijnej8. Wynikaloby z tego, ze $wiadomosc
prawdy religijnej wychodzaca od swojej bezposredniej formy, jaka jest wiara,
przejé¢ musi przez faze przeciwienstwa i dotrze¢ do fazy pojednania ze soba,
ktérym jest filozofia. Filozofia w rozumieniu Heglowskim wydaje sie w zwigzku z
tym, z jednej strony przeciwstawiac tradycji Kosciota, poniewaz chce , zrozumiec”
prawde i nie zatrzymuje si¢ wylacznie na jej ,wyobrazeniowej” formie, a z drugiej
strony wydaje sie wystepowac zarazem przeciwko duchowi o$wiecenia, poniewaz
nie rezygnuje z dazenia do prawdy ,absolutnej” i nie zadowala si¢ (chronicznie
,wzglednym”) mniemaniem. W jednym i drugim przypadku faktycznym
przeciwnikiem filozofii jest jednak, zdaniem Hegla, przywigzany do sztywnych,
schematycznych kategorii pojeciowych, a usytuowany w istocie po obu stronach
nowozytnego sporu o prawde religijng, rozsgdek, czyli taki typ refleksji, ktory
zadowala sie jednostronnoscig i czastkowym charakterem poje¢ i zapewnia, ze
absolutu w ogole nie mozna poznac¢. Hegel dostrzega zasadnicza zwodniczo$¢
tego rodzaju postawy w mysleniu, ktéra z jednej strony rezygnuje z poszukiwania
bezwzglednych okresdlern prawdy?® i zadowala si¢ bezposrednim mniemaniem, a z
drugiej strony zada dla siebie godnosci najwyzszej instancji poznawczej, jako ta,
ktéra (rzekomo) uchwycita $wiat ludzki w jego nieredukowalnej wzglednosci.
Cecha charakterystyczng rozsgdkowego ujmowania prawdy jest wedtug Hegla jego
nadmierny formalizm, pod wptywem ktérego ginie z pola widzenia istotna tres¢
poznania. Z refleksja , 0éwieconych” racjonalistow z jednej strony i teologéw z
drugiej strony konfrontuje zatem Hegel filozoficzne mySlenie pozytywno-
rozumowe, czyli spekulatywne, ktére spoza dialektyki jednostronnych form uswia-
damiania prawdy religijnej potrafi dostrzec istotna tresc religii i na niej sie skupic.
W odréznieniu od tego, oswieceniowy racjonalizm widzi tylko ograniczona forme
tejze prawdy i nie jest w stanie dostrzec tresci, natomiast (pozostajgca w opozycji
do oswiecenia) teologia nie jest z kolei w stanie oderwa¢ wzroku od swych
ograniczonych, przebrzmiatych form i okreslen i poswieci¢ ich dla ocalenia

zywotnej tresci religii. (Z tej perspektywy to ostatnie stanowisko reprezentuje de

8 Ibid., s. 342.
9 Por. ibid., s. 340-341.
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facto analogiczny punkt widzenia, jak o$wiecenie, tylko z odwréconym niejako
znakiem).

Wynikaloby z tego, ze filozoficzny sposéb ujecia religii nie wchodzi w jakas
zasadnicza kolizje z bezposrednia wiarg religijng, pojawia sie natomiast
niewatpliwie konflikt na styku relagji filozofii z ateizmem o$wieceniowym z jednej
strony, i z punktem widzenia teologicznych obroncéw wiary z drugiej strony.
Bezposrednia wiara (chrzescijariska) i towarzyszaca jej poboznos¢ w ogole nie
zaprzata sobie, wedlug Hegla, glowy rewelacjami filozoficznymi — opiera sie¢ na
uczuciu religijnym i akceptuje prawde Objawienia w oparciu o autorytet Pisma
Swietego (i tradydji). Zupelnie inaczej przedstawia sie punkt widzenia wyksztatco-
nej refleksji, w tym zwlaszcza poglad na religie nowozytnych uczonych? (i to nie
tylko tych ,$wieckich”). O ile racjonalizm o$wieceniowy wysuwa pod adresem
tilozofii pretensje o to, ze ta dostrzega w ogole rozumna tresc religii, o tyle teologia
nie dopuszcza z kolei filozoficznych préb wykroczenia poza bezposrednig forme
ujmowania prawd wiary, czyli wykroczenia poza forme dogmatu. Oba te na
pozér przeciwstawne punkty widzenia — oswiecenie i teologia — tacza si¢ we
wspoélnym froncie oporu przeciwko zasadniczym prébom rehabilitacji zywotnej
tresci religii (w nowej, filozoficznej formie), poniewaz dla nich prawda zostata
okreslona juz niejako z gory i raz na zawsze i zadne ,spekulatywne myslenie” nic
w tej sprawie nie moze, w ich mniemaniu, zmienié. ,Cala prawda” sa tu
mianowicie pozbawione wszelkiej aktywnej tresci duchowej abstrakcyjne formuty
pojeciowe i czysto rozsadkowe procedury; wszystko inne ma by¢ historycznie
wzgledne. W Wyktadach z filozofii religii stawia Hegel wyraznie na otwarta kon-
frontacje z tym jednostronnym punktem widzenia, nie zywi jednak specjalnych
nadziei w kwestii pozytywnego wyniku tej konfrontacji (przynajmniej w ogdélnym
wymiarze spotecznym!!). Wynika to z pewnych szerszych, historiozoficznych
uwarunkowan Heglowskiej filozofii religii, o ktérych nalezy tu na koniec

wspomniec.

10 Por. ibid., s. 342.
11 Jbid., s. 343.
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Religia jest w rozumieniu Hegla niezbedna na poczatkowym etapie
rozwoju historycznego ludzkosci; kiedy pojawia sie filozofia woéwczas forma
religii przestaje by¢ konieczna, cho¢ nie dotyczy to w tym samym stopniu tresci tej
ostatniej — ta zachowuje swoja bezwzgledna waznos¢. Wyraznie podkresla jednak
Hegel, ze to filozoficzne ujecie tresci religijnej nie staje sie wcale jakas powszechna,
zbiorowq rzeczywistodcig, ze ograniczone jest ono juz jedynie do pewnego,
wzglednie izolowanego (w ukladzie spolecznym) stanu duchowego, ktérego
zadaniem czy raczej swoista ,stuzba” (quasi kaptariska) staje sie przechowanie
ponadczasowej prawdy ducha na przekér rozproszonej i nieustannie rozmywaja-
cej ja terazniejszoscil?. Ten rodzaj ugruntowania prawdy religijnej, ktérego
dostarczy¢ moze filozofia (Hegla) okazuje sie w zwigzku z tym czyms$ skrajnie
dwuznacznym. Autor Fenomenologii ducha, z jednej strony, nie uderza jeszcze w
ostrzegawczy ton charakterystyczny dla pézniejszych diagnoz socjologicznych,
krytycznie oceniajacych skutki nowozytnego procesu zepchniecia religii do sfery
zycia prywatnego!3, ale, z drugiej strony, nie pozostawia nam Hegel takze
zadnych ztudzen odnosnie trwatosci ,,08wieconego”, nowozytnego obrazu $wiata
i ufundowanego na nim (historycznie) porzadku spotecznego. Rozsgdkowy poglad
na religie utrwalony w $wiecie zachodnim ostatecznie w epoce o$wiecenia jest
jako zjawisko historyczne czym$ wedlug Hegla nieodwracalnym, nie zmienia to
jednak faktu, ze jako taki opiera sie on na uniwersalizmie juz tylko formalnym i
pozbawionym substancji, substancji wylanej tu z kapielag w toku procesu ,,odcza-
rowania $wiata” (jak bySmy dzi§ powiedzieli). Prawda religijna przeniesiona
calkowicie w sfere prywatng automatycznie traci obiektywna moc uzasadniania
(jakiegokolwiek) porzadku publicznego, poniewaz zachowuje odtad normatywny
sens wylacznie dla pojedynczych jednostek w spoleczenstwie, a nie dla spote-

czenistwa jako catoécil4. Z Wyktadow z filozofii religii bije wiec finalnie umiarkowany

12 Por. ibid., s. 343-344.

13 Por. E. Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego. System totemiczny w Australii, przel. A.
Zadrozyniska, PWN, Warszawa 1990, s. 400, 406-411; J. Szacki, Historia mysli socjologicznej. Wydanie
nowe, PWN, Warszawa 2005, s. 389-393.

14 Wspolczesna socjologia religii swoje wlasne analizy tego do$¢ zlozonego problemu skupia wokét
dwéch kluczowych pojeé: ,sekularyzacji” i ,prywatyzacji” sfery religijnej — por. P.L. Berger, Swigty
baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, przet. W. Kurdziel, Nomos, Krakéw 1997; T.
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pesymizm - dni $wiata germarnsko-chrzescijariskiego (ktérym to okreSleniem
Heglowska filozofia dziejow obejmuje rdzenny obszar historycznej kultury zacho-
dniej z wylaczeniem Ameryki i krajow stowiariskich'®) zdaja sie by¢ policzone!’®.
Wiasciwym depozytariuszem prawdy pozostaje w tym przemijajacym Swiecie juz
tylko filozofia spekulatywna, zamknieta w matych, ograniczonych waskim zasie-
giem swojego faktycznego oddzialywania enklawach. Filozofia ta nie dysponuje
generalnie zdolnoécig praktycznego powstrzymywania procesu erozji obiekty-
wnie istniejacych formacji kulturowych (w tym konkretnych epok czy, szerzej,
catych historycznych paradygmatéw cywilizacyjnych), ale posiada teoretyczng moc
przechowywania $wiadomosci zasadniczej ciaglosci duchowej miedzy tymi
formacjami. Na tej ciggltosci, na tym fundamentalnym zwigzku lezacym u podstaw
wszelkich przejawéw aktywnosci duchowej czlowieka polega w rozumieniu
Hegla prawdziwa natura tresci religijne;.

ook ok

Oddawane wtlasnie do rak polskiego czytelnika Wyklady z filozofii religii opieraja
sie na dwutomowej edycji niemieckiej opublikowanej po raz pierwszy (juz po
$mierci Hegla) w roku 1832. Autorem przekladu, a takze opracowania naukowego
oraz obszernego wstepu jest — podobnie jak w przypadku wydanych poprzednio
(w serii Biblioteka Klasykéw Filozofii) Wyktadéw z historii filozofii i Encyklopedii
nauk filozoficznych — Swiatostaw Florian Nowicki. Wydawnictwo Naukowe PWN
udostepnia nam tym razem pierwsze pelne tlumaczenie na jezyk polski dzieta,
ktoére uzna¢ mozna z wielu wzgledéw za kluczowa czes¢ rozwazan Hegla z zakre-
su filozofii ducha absolutnego. Wraz z planowana edycja tomu II Wykfadow z filozofii
religii wypelniona zostanie tym samym podstawowa luka w dostepie polskiego

czytelnika do gléwnego korpusu spuscizny Hegla.

Luckmann, Niewidzialna religia. Problem religii we wspdiczesnym spoleczenistwie, przet. L. Bluszcz,
Nomos, Krakéw 1996. Na przeciwlegtym biegunie teoretycznym znajduje si¢ natomiast gtosna w
ostatnich latach koncepcja ,,deprywatyzacji” religii J]. Casanovy — por. J. Casanova, Religie publiczne
w nowoczesnym swiecie, przet. T. Kunz, Nomos, Krakéw 2005.

15 Por. GW.F. Hegel, Wykfady z filozofii dziejow, t. I, przel. J. Grabowski, A. Landman, PWN,
Warszawa 1958, s. 130in., 154.

16 Por. G.W.F. Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Religion 11..., op. cit., s. 342-343.
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