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HUBERT MYNAREK

FILOZOFIA PRZEZYCIA RELIGIJNEGO
W UJECIU JANA HESSENA

(Studium krytyczne)
WSTEP

Zagadnienia genezy, istoty, wlasciwego sensu i wartosei po-
znawczej przezycia religijnego naleza do probleméw, ktére
nie znalazly jeszcze definitywnego rozwigzaria. Jednym z glow-
nych powodéw takiego stanu rzeczy jest zapewne ogromne
bogactwo form, w jakich przezycie religijne sie przejawia oraz
zlozonoéc jego struktury. Trafnie o tym pisze jeden z najlep-
szych znawcow zjawisk religijnych, protestancki psycholog
religii, W. Gruehn: ,..malo jest przedmiotow w obrebie
ozywionej i nieozywionej przyrody, ktore odznaczajg sie tak
swoistymi uvksztaltowaniami, tak osobliwymi strukturami, tak
skomplikowanymi objawami, jak fakty wyzszego Zycia psy-
chicznego a zwlaszeza niezbadane jeszcze w duzej mierze dzie-
dziny przezycia religijnego*.!)

Trzeba jednak przyznaé, ze literatura filozoficzna, ktéra
odnosi sie do przezycia religijnego, jest ogromna. Od chwili,
kiedy Schleiermacher wydal swoje Reden iiber die
Religion, zainteresowania, zwlaszcza protestanckich filozofow,
apologetow i teologéw a nawet szerokich ké! inteligencji sku-
pialy si¢ coraz bardziej na przezyciu religijnym. Asolutyzujac
jego znaczenie upatrywali niektérzy w nim nowy ,dow6d‘
istnienia Boga ma miejscu starych, w stosunku do ktdrych

1) Werner G r u e h n, Religionspsychologie, Wroctaw 1926, s. 7.
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w szerokich kotach my$li europejskiej szerzyl sie sceptycyzm,
wywotany ich krytyka ze strony Kanta. Trafnie opisuje t¢
sytuacje, w ktorej filozoficzna mys$l nowozytna znalazla sie
wskutek destrukcyjnej pracy Kanta, Franciszek Sawicki:
,»,Kant zachwial poteznie zaufaniem w $cistos¢ dowodow ma
istnienie Boga i to w takim stopniu, ze w szerokich kregach
uwaza sie niemozliwoéé udowodnienia istnienia Boga za dog-
mat. Krytyka czystego rozumu — tak twierdzag — wykazala
w sposob nie do odparcia, ze rozum teoretyczny mie jest w sta-
nie wyjs¢ poza $wiat empiryczny*.2

Wilasnie to bylo jednym z glownych powoddw, ze rozwaza-
nia, ktére dotychczas zmierzaly do wykazania prawdziwosci
religii przez dowodzenie istnienia jej przedmiotu, ustepowaly
coraz bardziej — przynajmniej w laickiej i protestanckiej filo-
zofii religii — amalizom przezy¢ religijnych. Starano sie przed-
stawia¢ przezyaie religijne tak, by bylo samo w sobie, bez po-
wotywania si€ na teoriopoznawcze i metafizyczne argumentacje,
oparte na faktach areligijnych, zupelnie wystarczajaca podsta-
wa religii, by bylo jedynym, najsilniejszym dowodem istnienia
Istoty majwyzszej.

Inng przyczyna przejscia od metafizycznych argumentéw
na rzecz istnienia Boga do refleksji nad istota samego religij-
nego zachowania sie byto to, ze filozof religii a zwlaszcza apo-
logeta starajac sie o podanie czlowiekowi nowozytnemu argu-
mentéw na istnienie Boga musiat liczy¢ sig z jego nastawieniem
i sposobem warto$ciowania. To zas nastawienie bylo i jest
subiektywne, intrawertywne, przekiada wole i uczucie nad ro-
zum, ceni rado§¢, pociechy, uszcze$liwiajace przezycie Boga,
jednym slowem ,,dowody‘ serca wyzej od logiki zimnego ro-
zumu i od abstrakcyjnych rozumowan teologéw, ktore maja
za przedmiot istnienie i istote Boga.

Te prawdy, ktére od dawna nurtowaly kregi przede wszyst-
kim $wieckiej i protestanckiej filozofii religii i apologetyki
(cho¢ mieli z nimi pewne punkty styczne tacy zblizeni do po-

?) Franciszek S a wic k i, Die Wahrheit des Chnstentums, Pader-
born4 1920, s. 29.
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gladéw $w. Augustyna mysliciele w Kosciele katolickim
jak np. Malebranche, Pascal, Newman, Gra-
try), znalazly swe wierne, choé¢ stosunkowo pozne odbicie tak-
ze po stronie katolickiej, mianowicie w modernizmie, ktory
zostal przez Kosciétl potepiony. Musi jednak tkwié jakas gle-
boka, obiektywna racja w samym przezyciu religijnym, ktéra
nie pozwala uwazaé je jedymie tylko za sprawe mody i smaku,
z ktérg mozina by sie ,zalatwi¢ z gbéry negatywnie, skoro
pomimo nieprzychylnego ustosunkowania sie Urzedu Nauczy-
cielskiego Kosciota do modernizmu interesowanie sie ortodok-
syjnej czeSci katolickich filozofow tym przezyciem wcale nie
ustalo, lecz wrecz przeciwnie jeszcze sie wzmoglo. Wystrze-
gajac sie skrajnosci modernistéw, ktérzy upatrywali w wybu-
chajacych z pod$wiadomosci przezyciach jedyme miarodajne
i normatywne zrédlo prawdy o Bogu i w ten sposdéb doszli do
zaprzeczenia Objawienia oraz — wskutek zaleznoéci formy
i tresci przezy¢ religijnych od usposobienia poszczegdlnych
jednostek — do zrelatywizowania prawd religijnych, chciano
jednak w oparciu o obiektywne i gruntowne badania zjawisk
religijnych znalezé wszystko to, co prawdziwe i trwate w no-
wozytnych i wspoélczesnych pogladach na przezycie religijne.

Odtad takze w katolickiej filozofii religii zwracano uwage
nie tylko na terminy stosunku, jakim jest religia (czyli na ist-
nienie, istote 1 przymioty Boga oraz na czlowieka, jego nature,
istnienie duszy duchowe]j, nieSmiertelnej) lecz takze na samg
relacje (czyli na stosunek czlowieka do Boga jako taki). Nie
znaczy to, ze samej relacji nie po$wiecono dawniej w katolic-
kiej filozofii zadnych wywodow. Ale po pierwsze nie uwzgled-
niono w obrebie tego stosunku przezycia religijnego, nie jakoby
negowano jego istnienie, uwazano bowiem za rzecz zwyczajna,
ze ludzie maja przezycia religijne, lecz traktowano je jako
co$ czysto osobistego, subiektywnego, relatywnego do danej
osoby. ,,Katolicka apologetyka... zwykla oceniaé przezycia reli-
gijne nie jako przezycie rzeczywistosci, lecz jedynie jako prze-
zycie wartoéci, jako doznanie nadprzyrodzonych pociech i ra-
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doéci lub moralnego odrodzenia. Ze wzgledu na to, ze te do-
znania sa wylacznie relatywne do podmiotu, nie mozna im bylo
przyznaé¢ zadnej wlasciwej silty dowodowej odnoénie sadu eg-
zystencjalnego: Bog jest, a wiec odnos$nie poswiadczenia (Be-
zeugung) jakiego§ pozapodmiotowego stanu rzeczy (transsub-
jektiven Tatbestandes)“.?) A po drugie ograniczano sig czesto
do dawania ogo6lnego, abstrakcyjnego okres$lenia istoty religii,
ujmowano ten stosunek w sposéb zbyt formalny jako uznanie
Boga i stuzenie Mu za pomoca moralnego zycia i postgpowania
nie starajac sie o wnikniecie w glebsza, przebogata istote zycia
religijnego. To ostatnie zadanie przekazano niejako na podsta-
wie miespisanej umowy literaturze budujacej, popularno-reli--
gijnej, ascetycznej, mistyceznej. Natomiast w rozwazaniach filo-
zoficznych o istocie religii przewazat punkt widzenia apologe-
tyczny. Trafnie opisuje ten stan rzeczy J. P. Steffes: ,Nie
uprawiano dotychczas, jako osobnej gatezi wiedzy w obrebie...
nauk, zajmujgcych sie badaniem religii, i katolickiej filozofii
czysto filozoficznego rozwazania religii dla niej samej, tzn. bez
stawiania sobie apologetycznego celu. Pytania, jakie sie¢ nasu-
waty odnoénie istoty i uprawnienia religii, traktowano w spo-
sob apologetyczny w zatgczeniu do metafizyki w tzw. teodycei
lub w teologii fundamentalnej*.*

Te wystepujace w nowszej i najnowszej katolickiej filozofii
religii tendencje do wydobycia z przezycia religijnego wszyst-
kich tych momentdéw, ktére maja obiektywna wartos¢ i nara-
stajaca z roku na rok ilo§¢ dziel,” poswigeconych przez mySli-
cieli katolickich zagadnieniom, zwigzanym z przezyciem reli-
gijnym, sag wyraznym dowodem wielkiego znaczenia, jakie maja

3) Karol A d a m, Glaube und Glaubenswissenschaft im Katholizis-
mus. Rottenburg a. N.2 1923, s. 108.

4) Jan Piotr Stef fes, Religionsphilosophie, Miinchen 1923, Przed-
stowie s. V.

5) Do tych dziet naleza m. i. prace Maksa Schelera (zwlaszcza:
Vom Ewigen im Menschen, I, Leipzig 1921), O.Griindlera, K. Ada-
ma, prace Larosa poSwiecone Pascalowi i Newman o-
wi OO Karrera, R.Guardiniego G . Siegmud a,
H Getzenyego Wunderlego Rademachera,
Hessena Przywary, Geysera Maréchala ii
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prace badawcze, dotyczace tej dziedziny do$wiadczen ludz-
kich.®

Pomimo ogrommnej pracy badawczej, jakg — jak wynika
Z powyzszego — juz poswiecono zagadnieniom, zwigzanym

z przezyciem religijnym, jeszcze daleko nam do ostatecznego,
wyczerpujacego i rozwigzujacego zadowalajaco i obiekiywnie
wszystkie kwestie opracowania tego dziatu filozofii religii. Do
ogélnej charakterystyki stosunku tego, co juz osiagnieto, wo-
Pec tego, co jeszcze ‘nzaleiy zbada¢, mozna zastosowaé slowa
A. M. Wachsmann a, odnoszace sie do wynikow w ogobdle
wszystkich dotychczasowych do$wiadezalnych prac z dziedziny
psychologii religii (a wiec dziedziny, ktora jest spokrewniona
z filozofig religii i ktorej rezultaty refleksja filozoficzno-reli-
gijna poglebia): ,,..terenefbadan] jest zbyt wielopostaciowy,
zbyt bogaty w czynniki, ktore tutaj wspéldziatajg, rozcigga sie
zbytnio poprzez wszystkie przestrzenie zycia psychicznego.
Pomiedzy poszezegblnymi okregami badan i postawieniami
probleméw istnieja wszedzie duze luki, co wigcej, sktonni byli-
bySmy powiedzie¢, Ze dotychczas tylko poszczegblne wyspy
dokladniejszej znajpmosci wystaja z morza otwartych zagad-
nien‘.?

Do tych luk, o ktérych wspomina Wachsmann, nalezy prze-
de wszystkim zagadnienie genezy przezycia religijnego, ktore
nie zostalo dotad dostatecznie wyjasnione. Nie przedstawiono
dotychczas w sposéb wyczerpujacy wszystkich istotnych, ko~
niecznych warunkéw jego powstania. Ma sie nieraz przy czy-

%) Takze niektérzy wybitni neotomisci, jak np. J. Geyser (por. zwlasz-
cza tegoz mysliciela dzieto pt. Augustin und die phdnomenologische Reli~
gionsphilosophie der Gegenwart mit besonderer Berriicksichtigung
M. Schelers, Minster 1923) 1 E. Przywara (np. w dziele Religionsbe-
griindung, Freiburg i Br., 1926), ktérzy ustosunkowujg sie z wiekszg re-
zerwg do przezycia religijnego, sg zmuszeni zwrdci¢ baczng uwage na
nie, zajaé stanowisko wobec wywodow, poswieconych temu zjawisku
przez zwolennikéw przezycia religijnego. I oni réwniez przyznaja pew-
nym momentom tego przezycia obiektywng wartosé. To wszystko jest
w kazdym razie dowodem tego wielkiego znaczenia, jakie posiadaja
w dzisiejszej filozofii, apologetyce i teologii zagadnienia zwigzane z prze-
zyciem religijnym.

7) Alfons Maria W a ¢ h s m a n n, Das Religidse im Gesamtablauf
des Seelischen, Paderborn 1935, s. 12.
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taniu dziet filozoficzno-religijnych wrazenie, ze przezycie reli~
gijne wyskakuje jak deus ex machina, ze zaistnienie tego prze-
zycia w tej wiasnie chwili i na tle tej wlasnie sytuacji jest
nieuzasadnione. Wprawdzie nie znajdziemy chyba wsp6lczes-
nego podrecznika filozofii religii, w ktorym by w agdle nie bylo
mowy o warunkach lub przynajmmiej okolicznosciach, wiaza-
cych sie z przyjeciem religii. Ale przewaznie chodzi w tych
dzielach o sporadyczne, dorazne wzmianki, ktére autorzy czynig
przy okazji omawiania innych zagadnien.?) Gdzie za$ napotyka-
my na dluzsze wywody, poswiecone temu zagadnieniu, nie moga
one sobie roscié pretensji do zupelnosci w przedstawieniu, nie
odznaczajy sie zazwyczaj zwartoScig i logicznym powigzaniem,
ograniczajg sie raczej do wyliczenia tylko réznych mozliwosci
powstania przezycia religijnego.®

A sprawa wyczerpujacego wyodrebnienia wszystkich wa-
runkéw (a mawet zasadniczych przeszkod jak i przynajmniej
wazniejszych okazji) przezycia religijnego nie zdaje sie byé
blahg z dwu racji: ‘

1) bez wymienienia przez filozofoéw religii wszystkich istot-
nych warunkéw przezycia religijnego, czyli tych, ktére s con-
ditio sine qua non jego powstania, zachodzi pomiedzy stadium
przygotowawczym przezycia religijnego a nim samym prze-
pas¢ mnie do przebycia (przynajmniej w dzielach tych filozo--
f6w). Latwo wiec moze powstaé mniemanie u czytelnikéw tych

s') Jako przyklad niech postuzy G. Wunderle, w ktérego Grundziige der
Religionsphilosophie, (Paderborn? 1942) nie ma ani jednego rozdziatu, ani
nawet podrozdziatu, ktéry by byt poswiecony temu badz co badz waznemu
zagadnieniu. Tylko w zwiazku z omoéwieniem pogladéw oksfordzkiego
badacza religii Maxa M 111 e r a Wunderle wspomina, Ze potezne
zjawiska przyrody, wywolujgce w czlowieku poczucie maloéci, moga byé
pobudka zastanowienia si¢ cztowieka nad jego stanowiskiem we wszech-
s’wégcie i dojécia do wniosku o zaleznos$ci od wyzszej potegi. Por. tamze
s. 55.

%) W osobnych rozdzialach traktuja o tym zagadnieniu mp. J. P. Steffes
(w dziele cyt. wyz. rozdziat zatytutowany: Die Motive der Religiositit,

" s. 72 nn. oraz rozdzial, noszgcy tytul Hemnisse der Religiositdt, s. 77 nn)
oraz R. O t t o (w Das Heilige, Miinchen 22-25 1936, rozdziat pt. Aus-
drucksmittel des Numinosen). Najwiekszg systematyczno$ciai i zwartoscia
pod wzgledem omawianego zagadnienia odznaczaja sie wywody Hessena
w Religionsphilosophie, 2 torny, Essen 1948, II. wyd. Miinchen 1955, jak
to jeszcze szerzej omoéwimy. :
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dziel, ze takze w zyciu, w rzeczywisto$ci przezycie religijne
powstaje bez przyczyny (abstrahuje tu od %Laski, ktéra nie
czyni zbednymi pewnych warunkéw psychicznych, pewnego
przygotowania ze strony psychiki ludzkiej), ze wiec jest pod
wzgledem swojej genezy czyms$ nie tylko cze$ciowo, lecz cal-
kowicie irracjonalnym.

2) Jezeliby pewne akty, stany lub dyspozycje psychiczne
ciagle wracaty, ciggle wystepowaty jako stale i konieczne mo-
tory przezyé religijnych i my wykrylibyémy te momenty
w nich, ktére sg podstawa tej ciaglo$ci wywolywania przezyc
religijnych, to mozna by sie nimi w specjalniejszy sposdéb po-
slugiwaé do prowadzenia ludzi do przezyé religijnych, do bu-
dzenia uczué religijnych, a zwlaszcza w dziedzinie pedagogiki
religijnej, w nauce religii, ktora przeciez dzisiaj zgodnie z po-
stulatami wspoélczesnego nauczania w ogo6le ma apelowaé do
przezycia, ma budzié przezycia, dzieki kborym tresci teoretyczne
najlepiej sie utrwalaja.

Drugie wazne zagadnienie, ktore czeka jeszcze na zadowa-
lajgce rozwigzanie, to problem samego ujecia przezycia religij-
nego z jego przedmiotowej i podmiotowe] strony. Wiekszose¢
filozofow dos$é zgodnie uwaza -— idac za Rudolfem Otto
i Maksem Schelerem!?) — ze glownym i podstawowym
skladnikiem przedmiotu przezyé religijnych jest ,Swiete.
Jednak, o ile mi wiadomo, nikt z nich nie postawil uzasadnio-
nego (z racji odmiennej tresci Swiadomosci wielu ludzi religij-
nych) pytania, czy poza tym nie istniejg jeszcze przezycia,
ktore takze nalezy uznaé za autentycznie religijne, chociaz sg
— gdy chodzi o ich przedmiot — pozbawione cechy ,,Swigtego®.
Gdyby odpowiedz na to pytanie wypadla pozytywnie, powsta-

%) Dowcdem, ze Scheler doszed! samodzielnie, niezaleznie od Rudolfa
Otto do idei Swietego*“ jest nastepujacy tekst z jego dziela cyt. wyz,
5. 592n ,,Als wir sein (tj. Rudolfa Otto m.p.) tiefes, schones und die Pro-
bleme der Religionsphinomenologie seit Jahren wieder einmal ernstlich
forderndes Buch lasen, haben wir es mit Erstaunen erlebt, wie ganz
unabhiingig vorgenommene Untersuchungen — die seinigen und die
meinen — zu streng analogen Resultaten gelangen miissen, wenn sie sich
nur moglich naiv und unbekiimmert durch traditionelle Schultheorien
der Fithrung durch die Sache selbst iiberlassen.*
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loby nowe zagadnienie: Jak mianowicie nalezy zdefiniowat
takie przezycia, ktérych gléwnym przedmiotem intencjonalnym
nie jest ,Swiete“, lecz jaki§ inny przymiot Bozy?

Wydaje sie tez, ze glebsza refleksja nad wlasciwym sensem
niektérych skadinad znanych filozofom religii przezyé religij-
nych powinna doprowadzi¢ do wniosku, do dzi§ nie uwzgled-
nionego jeszcze przy okreSlaniu przezyé religijnych, ze nie-
ktore przezycia religijne zwracajg sie zasadniczo i w pierw-
szym rzedzie tylko do istnienia Boga, ze wiec intencjonalnym
przedmiotem niektérych doswiadezenn religijnych nie jest
w ogbéle w pierwszym rzedzie istota Boga ani zaden z Jego
przymiotéw, lecz raczej prawda o Jego istnieniu (w ktorej
wspolzawiera sie oczywiscie jakie$ mgliste pojecie o istocie
bozej).

Gdy chodzi o strone podmiotowsa przezycia religijnego, to
filozofowie religii zgadzaja sie juz dzi§ do$é powszechnie na
to, ze przezycie religijne nie jest wylgcznie sprawg uczucia,
lecz ze w nim muczesimiczg wszystkie funkcje psychiczne a na-
wet caty czlowiek,!! cho¢ sposdb filozoficznego uzasadnienia
tego wspdtudziatu wszystkich sit duszy ludzkiej (jezeli sie ta-
kie uzasadnienie w ogoéle przeprowadza, caly bowiem szereg
autor6w ogranicza sie do ogdlnikowego stwierdzenia o wspoi-
uczestniczeniu wszystkich funkeji psychicznych w doSwiadcze-~
niu religijnym) zostawia nieraz wiele do zyczenia.'? Spér to-
czy sie jednak weigz jeszeze — nawet w obrebie katolickiej fi-
lozofii religii — o to, jakiej funkcji psychicznej przyznaé
pierwszenstwo i role kierownicza w przezyciu religijnym, choé¢
wiekszos¢é katolickich mys$licieli uznaje naczelne znaczenie in-

1) Stusznie pisze w tej sprawie Hessen, dz. cyt., II, s. 146: ,,Aber auch
die religionswissenschaftliche Forschung.. hat immer klarer erkannt,
dass die Religion eine Funktion des ganzen Menschen ist. Man hat es mit
Recht als ein gesichertes Ergebnis der Forschung bezeichnet, dass an der
Religion alle Seelenkrifte des Menschen beteiligt sind.“ A A. Rade-
macher podkre$la: ,,Organ fiir die Religion ist nicht der Verstand, noch
der Wille, noch das Gemiit, sondern die ganze Seele, ja der ganze Mensch*
(Die Gottsehnsucht der Seele, Miinchen 1922, s. 36).

2) Takze Hessen stwierdza: ,Die These, dass die Religion Sache des
ganzen Menschen ist, dass sie alle Seelenkrifte in Anspruch nimmt,
wird meistens ohne nihere Begriindung aufgestellt“, Dz. cyt., II, s. 170.
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telektu. Ale jest szereg katolickich filozofow, ktorzy starajg sie
uzasadnié prymat funkcji emocjonalnych w przezyciu religij-
nym.!3 Sposéb tego uzasadnienia nastrecza — moim zdaniem —
logiczne trudnosci. O ich wykazanie postaram sie w niniejszej
rozprawie.

. Najbardziej jednak ,,odlogiem‘* lezy jeszcze sprawa poznaw-
czej*wartosci przezycia religijnego. Zasadniczo mozna by ka-
tolickich filozofow religii podzieli¢ ze wzgledu na ustosunko-
wanie sie do tego zagadnienia ma takich, ktérzy absolutyzuja
poznawcze znaczenie przezycia religijnego uwazajac je za
oczywiste i pewne, gltéwne i podstawowe zrédio maszej wiedzy
o Bogu (np. Scheler, Adam, Hessen, Rademacher),?)
oraz na takich (niewatpliwie o wiele liczniejszych),'”) ktérzy
odmawiajg przezyciu religijnemu wszelkiej wartosci 1) (przy-

13) Do nich nalezg np. Griindler, Hessen, czeSciowo M. Scheler. Ten
ostatni bowiem uwaza, ze ujmujemy wprawdzie za pomoca akiéw emo-
cjonalnych te ceche bostwa, jaky jest ,,Swiete”. Natomiast Boga jako
ens a se, jako absolutny byt poznajemy intelektem. Griindler wyraZnie
méwi o ,,dem religiosen Gesamterlebnis zugrunde liegenden Akt des
Wertfiihlens.” Zob. tego autora Elemente zu einer Religionsphilosophie
auf phinomenologischer Grundlage, Miinchen 1922, s. 45. Z odno$na teza
Hessena zapoznamy sie w czeSci gléwnej tej rozprawy.

14) Tak pisze np. Scheler: ,,Kann denn die Religion — auch subjektiv
die wurzeltiefste aller Anlagen und Potenzen des menschlichen Geistes —
auf einer festeren Basis stehen als — auf sich selbst, auf ihrem Wesen?...
Wie sonderbar ist doch das Misstrauen in die Eigenmacht, die Eigene-
videnz des religiosen Bewuftseins, das sich darin bekundet, dass seine
ersten und evidentesten Aussagen auf etwas anderes gestellt werden
sollen als auf den Wesensgehalt der Gegenstinde eben dieses Bewuftseins
selbst? Soll das Fundamentalste auf ein weniger Fundamentales gestellt
werden?“ Dz. cyt., s. 582. A K. Adam wyraza sie w dziele cyt. wyz,
s. 37 n: ,Diese Beweise haben also lediglich apologetischen, defensiven,
meine Glaubensgewissheit vor meiner Vernunft legitimierenden Charak-
ter, keinen konstruktiven, den Heilsglauben auferbauenden. Sie verur-
sachen nicht den Glaubensakt, sie tragen nicht seine Gewissheit, sondern
rechfertigen lediglich seine Setzung vor Wissen und Gewissen“. Rade-
macher twierdzi podobnie w swym wyz. cyt. dziele, s. 10: ,Es gibt ein
unmittelbares Gottesbewuftsein. Fiir den Menschen mit gesunder Seele
bedarf es eines Gottesbeweises nicht. Fiir ihn ist Gottes Dasein so gewiss
wie das eigene.“

15  Die Mehrzahl der katholischen Religionsphilosophen vermag sich
freilich mit dem Gedanken der Selbstbegriindung der Religion nicht zu
befreunden. Im Banne der Scholastik stehend, glauben sie, am ratio-
nalen Gottesbeweis unter allen Umstéanden festhalten zu sollen. Nur er
erzeuge objektive Gewissheit... J. Hessen, dz. cyt. I, s. 315. .

18) Jednym z czolowych przedstawicieli tego kierunku jest J. Geyser,
W sporze z Schelerem tak pisze: ,,Ist es nicht Subjektivismus, dass jemand
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najmniej pierwotnej, albowiem pochodna warto$¢ niektorzy
myéliciele tej grupy uzmaja o ile uwazaja przezycie religijne
za skrotowe, praktyczne, zyciowe ujecie metafizycznych do-
wodéw na istnienie Boga).!” Mozna by wyrdzni¢ jeszeze trzecia
grupe katolickich filozofow, ktorzy zajmuja stanowisko umiar-
kowanie przychylne wobec wartosci logicznej przezycia reli-
gijnego, zwracajac réwnocze$nie dorywczo uwage na pewne
jego ciemie.'® Ale nikt z nich — o ile mi wiadomo — nie zajat
sig systematycznie i ex professo zagadnieniem bezposrednioéci
ujecia Boga w przezyciu religijnym i wigzaca sie z nim kwe-
stig pewnosci i prawdziwosci przezycia religijnego. Nikt z nich
nie wzigl krycznie pod uwage wszystkich aspektow wyliczo-
nych poprzednio. Nieliczne tezy, jakie myé$liciele, nalezacy do
tej trzeciej grupy, wysuwaja w zwigzku z tymi zagadnieniami,
robig wrazenie niezbyt mocno uzasadnionych, bedac raczej
dzietem intuicji ich autora niz odzwierciedleniem obiektywnego
stanu rzeczy.

Tymczasem wydaje sie, ze zywe i juz od dluzszego czasu
trwajace zainteresowanie przezyciem religijnym ma wiasnie tu
swe zrodto. Z chwila bowiem wykazania w sposéb nie zosta-
wiajacy watpliwosci, ze przezycie religijne nie ma Zadnej war-
tosci poznawcze]j bedac uwarunkowane wylacznie subiektywnie,
zainteresowanie filozoféw religii tym przezyciem ustatoby pra-
wie zupelnie. Mogloby ono jedynie stanowié¢ przedmiot badan
dla psychologéw, podobny np. do psychologii bledéw myslo-
wych.19

Dlatego chce zagadnieniu logicznej wartosci doSwiadczenia

die Gewissheit eines Glaubens, den er hat, auf ein Erlebnis seines Innern
statt auf objektive &ussere Tatsachen und allgememgultlge Axiome
stiitzt. Dz. cyt., s. 177.

17) Tak np. E, Przywara w dziele cyt. wyz.

18) Do tej grupy zaliczytbym Fr. Sawickiego (por. jego dzielo pt. Die
Gottesbeweise, Paderborn 1926), Romano Guardiniego {(por. zwlaszcza
jego Die Offenbarung, Wiirzburg 1940), O. Karrera (Das Religise in der
Menschheit und das Christentum, Freiburg im. Breisgau® 1936), J. P.
Steffesa (dz. cyt.).

19) Filozof moéglby najwyzej jeszcze zastanawia¢ si¢ mad glebszymi
przyczynami powstania i istnienia tak mocno zakorzenionej w naturze
ludzkiej iluzji.
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religijnego po$wiecié w niniejszej rozprawie specjalng uwage,
bo wydaje sie, ze praca, ktora przyczynilaby sie do rozwiaza-
nia chodby czesci tych probleméw, jakie wiagza sie z kwestiami
bezposredniosci, pewnosci i prawdziwosei przezycia religijnego
i w ten spostb posuneta nawet tylko o maty krok naprzod ba-
dania nad nim, jest bardzo wazna i na czasie, jest po prostu
postulatem wspolczesnego zycia umystowego. Wszak wiadomo,
ile z jednej strony zwigzano i wciaz jeszeze wigze sie bled-
nych opinii i przesadnych nadziei z przezyciem religijnym a ilu
z drugiej strony ludzi zraza sie do niego wlasnie z powodu tych
absolutyzujacych warto$é przezycia religijnego mmnieman nie
mogac dojrze¢ wlasciwej, widzianej w swoich shusznych ra-
mach i granicach wartosci do$wiadczenia religijnego i stajac
si¢ z tego powodu tym bardziej tupem przezyé nizszego rzedu.

Stad tez zwazajac na aktualno§é probleméw, zwigzamych
z przezyciem religijnym, ma fakt, Ze ono wsréd wszystkich za-
gadnien filozoficzno-religijnych, poruszanych przez myélicieli
najrozmaitszych kierunkow, wysuwa sie dzi§ niewatpliwie na
pierwsze miejsce oraz na konieczno$é krytycznego, lecz jak
najbardziej obiektywnego rozpatrzenia wartosci logicznej, po-
znawcze]j fego przezycia i wydobycia z niego wszystkiego tego,
co prawdziwe, wartoSciowe i trwate, zdecydowatem sie na pod-
jgctie niniejszej rozprawy. Stawia ona sobie za zadanie szcze-
golowe, systematyczne i w miare moznosci wyczerpujace opra-
cowanie krytyczne tych aspektow przezycia religijnego, ktoére—
jek wyze] staralem si¢ wykaza¢ -—— nie s3 jeszcze zadowala-
jaco zbadane.

Sposob, w jaki sobie wyobrazam przeprowadzenie tego ba-
damia, jest do pewnego stopnia juz ustalony tematem pracy.
Tytul rozprawy (,,Filozofia przezycia religijnego itd.) ma bo-
wiem wyrazié to, ze chee bada¢ przezycie religijne pod katem
metafizycznym, tzm. ukazujac najglebsze, ostateczne przyczyny
genezy jak i najglebsza istote tego przezycia. Przezycie reli-
gijne mozna bowiem rozpatrywaé z dwojakiego punktu widze-
nia. Mozna przeprowadza¢ analize empiryczna, czyli analize
Swiadomosci podmiotu takiej, jaka ona jest w czasie powstania

Collectanea Theologica 28 (1957) - 9
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i trwania przezycia religijnego i bada¢ te rzeczywisto$¢ psy-
chiczng, jaka przezycie religijne, rozpatrywane tak in statu
fieri jak in statu essendi, jest ze wzgledu na to, ze odbywa si¢
przeciez w psychice ludzkiej. Ale mozna takze postugiwaé sig
tym zdarzeniem psychicznym, tym faktem $wiadomosciowym,
jakim jest budzenie sie i przezywanie przez psychike jakiej$
tresci religijnej jako materiatem, dostarczonym przez psycholo-
gie i rowniez historie religii, na podstawie ktérego docieramy
do dostepnych juz tylko filozoficznymi metodami badania Zro-
del i istoty tego przezycia. Aby uniknaé mogacych sie skoja-
tzy¢ z stowem metafizyka nieporozumien, zastrzegam sie, ze
W staraniu si¢ o rozwigzamie jednego z zagadnien, stanowig-
cych przedmiot rozwazan niniejszej pracy, a mianowicie zagad-
nienia prawdziwosci przezy¢ religijnych, nie uwzglednie argu-
mentdw metafizycznych, ktdre zmierzaja do udowodnienia ist-
nienia przedmiotu religii drogg wnioskowania, wychodzacego
od profanicznych, areligijnych faktéw S$wiata empirycznego.
Natomiast zgodnie z tytulem pracy (wszak chodzi o filozofig
nie przedmiotu religii, lecz przezycia religijnego) analizuje
i oceniam krytycznie te aspekty samego przezycia religijnego,
te momenty w samym przezyciu religijnym, ktére moga by¢
argumentami wzglednie nawet dowodami prawdziwosci prze-
zycia religijnego, lub moga stanowi¢ przestanke wyjsciows
dla takich dowodow.

Zastanawiajac sie¢ nad kwestia, czyje poglady na przezycie
religijne wzia¢ za podstawe, ma ktorej moéglbym rozwingé
wlasng krytyczng oceng wyzej wyodrebnionych zagadnien, do-
szedlem do przekonania, ze najodpowiedniejsze pod tym wzgle-
dem s3 wywody Jana Hessemn a.2?) Skionit mie do tego sze-

20) Jan Hessen urodzil sie 14 wrzesnia 1889 roku w Lobberich (Dolna
Nadrenia). Po zlozeniu egzaminu dojrzaloéci studiowat od roku 1910 do
1914 w Monastyrze (Miinster) filozofie i teologie. W roku 1916 otrzymat
S§wiecenia kaplanskie. Tamze, w Monastyrze, doktoryzuje sie w roku
1916 z teologii, za§ tytul doktora filozofii zdobywa w Wiirzburgu w ro-
ku 1918. Na uniwersytecie kolofiskim habilituje sie w roku 1920 z filo-
zofii. Ten to uniwersytet powotuje go tez w roku 1927 na profesora nad-
zwyczajnego. Wyklada tam az do poczatku wojny, dokladniej az do ro-
ku 1940. Dzialalno$é jego naukowa przypada na czas tworzgcego sie, do-
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reg powodéw. Oto najpierw dwutomowe dzieto tego mysliciela
pt. Religionsphilosophie (I wyd. Essen 1948; II wyd. Miinchen
1955), ktoére przedstawia w sposéb najbardziej logicznie powia-
zany jego przekonania filozoficzno-religijne, jest jedng z maj-
nowszych pozycji w katolickiej literaturze filozoficzno-religij-
nej. Stanowi ono — zwlaszcza w polaczeniu z wezeSniej wy-
danym dzielem Die Werte des Heiligen*' oraz z pogladami
sporadycznie wystepujacymi w innych pracach tego pisarza —
moze najbardziej wszechstronne oméwienie prawie wszystkich
zagadnien filozoficzno-religijnych i jest majbardziej systema-
tycznym z dziet, ktére ukazaly sie ze strony katolickiej. Nie
glosi, jak te ostatnie, wlasne tylko poglady a raczej glosi je
tez, lecz w intencji autora maja one stanowié synteze i pod
niektérymi wzgledami korekture, kontynuacje i rozbudowe
wszystkich uznanych przez Hessena za trwale osiggnieé i zdo-
byeczy psychologii i historii religii oraz wszystkich tych dziet
tilozoficzno-religijnych, ktére przyczynity sie — jego zda-
niem — pozytywnie do rozwigzania réznych zagadnien, zwiaza-

chodza'cego do glosu a wreszcie do wladzy i samowladztwa systemu hitle-
rowsk1ego.'Hessen nalezy do tych niemieckich myslicieli (jak np. takze
B. B avin }:, TH. Haerin g), ktorym nie mozna zarzucié¢, ze
tchérzliwie milezeli, gdy trzeba bylo wskazaé na niebezpieczenstwa
i zgubne skutki hitleryzmu dla wilasnego narodu. Atakuje on zwlaszcza
w swoich dzietach teorie rasistowska. W roku 1940 rezim hitlerowski po-
zbawia go katedry profesorskiej. W roku 1943 dolgcza sie do utraty ka-
tedry zakaz publikacji jakichkolwiek dziet i wszelkiego oddzialywania na
opinie publiczng nie tylko za pomoca slowa pisanego, lecz nawet i gloszo-
nego. ,,Po usunieciu tyranii hitlerowskiej mégt on znéw podjac®, jak sam
pisze, ,,swoje wyklady na Kolohskim uniwersytecie“, na ktérym i obec-
nie nadal kontynuuje swojg dziatalno&é profesorska.

O olbrzymiej pracowitosci i imponujacej tworczosci tego mySliciela,
obejmujacej duzy wachlarz zainteresowan, mozna sobie wyrobi¢ pewne
wyobrazenie ué§wiadamiajac sobie, Ze napisal okolo trzydziestu dziet
naukowych na rozmaite tematy filozoficzne a conajmniej drugie tyle
o charakterze popularno-religijnym. Dane biograficzne zaczerpnatem
z notatki zamieszczonej na okladce Wertlehre Hessena — jest to drugi
tom jego Lehrbuch der Philosophie, ktérego trzy tomy wyszty w Mo-
nachium kolejno w latach 1947, 1948, 1949 — oraz z encyklopedii Her-
manna Gunkel i Ieopolda Zscharnak pi Die Religion in Ge-
schichte und Gegenwart, Handwérterbuch fiir Theologie und Religions-
wissenschaft, 2 tom, Tiibingen? 1928, kolumna 1861/1862.

i) J, Hessen, Die Werte des Heiligen. Eine neue Religionsphilo-
sophie. Regensburg 1938.
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nych z religia.2? Hessen rozpatruje jak najwszechstronniej prze-
zycie religijne. PoSwieca on samemu tylko przezyciu religij-
nemu jako takiemu 75 stron?) traktujgc poza tym jeszcze osobno
akty religijne i dajagc filozoficzne pogiebienie przedmiotu przezy-
cia religijnego. Obok Schelera ¢ Grindlera stawia Hessen
moze najradykalniej i najbardziej zdecydowanie na przezycie
religijne, stara sie wydoby¢ z sumiennej analizy przezycia reli-
gijnego jak majwiecej sktadnikéow, ktére by Swiadczylty mnie
tylko o niezrownanym pieknie, lecz takze o prawdzie tego prze-
zycia. Przede wszystkim wyodrebnionym przeze mnie zagad-
nieniom przezycia religijnego, ktoére nie zostaly jeszcze malezy-
cie  wyjadnione, poSwieca Hessen stosunkowo o wiele wiecej
miejsca niz inni filozofowie religii. Mozna wiec powiedzie¢, ze
filozofia religii Hessena — aczkolwiek nie moze pretendowat
z powodu skrajnego sformulowania niektorych swych tez do
roli reprezentowania katolickiego pogladu na przezycie religij-
ne — odzwierciedla jednak stosunkowo najszerzej wspoéiczesne
rozwazania i poglady na nie, czy to akceptujac te poglady, czy
tez prowadzac z nimi polemike.?

Gdy chodzi o tok przedstawienia zagadniefi, ktore znajda
omoéwienie w niniejszej rozprawie, to wyznaczajg go dwa kry-
teria a mianowicie wyodrebnione wyzej zagadnienia, ktére cze-
kaja jeszcze na definitywne rozwigzanie, oraz fakt, ze chce
dojs$¢ do wynikéw, ktore rzucg ostrzejsze $wiatlo na przezycie
religijne w ogéle, poprzez krytyczne rozpatrzenie filozofii prze-
zycia religijnego w ujeciu Hessena.

Zgodnie z tym rozprawa dzieli sie na cze$¢ sprawozdawcza,
w ktérej ujmuje kwintesencje pogladéw Hessena i na czesé
krytyczna, w ktérej podaje ich ocene. W obu czesciach biore

22) Catly pierw;zy tom jego Religionsphilosophie jest poswiecony kry-
tyczngmu oméwieniu réznych pradéw i kierunkéw filozoficzno-religij-
nych i ,eksploatacji* z nich wszystkiego tego, co jego zdaniem stanowi
trwaty wkiad do filozofii religii.

%) Dz. cyt., II, s. 80-155.

#) Chcialbym tu dodaé jeszcze to zastrzezemie, ze nie przedstawiam
w niniejszej pracy caloksztaltu poglagdéw filozoficzno-religijnych Hes:
§eir;a¢1, trlecz tylko jego poglady ma samo przezycie religijne, jego geneze
i istote.
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pod uwage cztery najwazniejsze aspekty przezycia religijnego
a mianowicie geneze, istote, bezpos$rednio$¢ i pewnosé przezy-
cla religijnego, przy czym te dwa ostatnie aspekty, jako oid-
noszgce sie do samego przezycia religijnego, w stadium, gdy
ono juz zaistniato, omawiam pod osobnymi paragrafami w roz-
dzialach, z ktérych jeden referuje, drugi krytycznie ocenia
istote tego przezycia.

W cze$ci krytycznej podam majpierw ogéing charaktery-
styke przeszkéd, warunkoéw, okazji przezycia religijnego przed-
stawionych przez Hessena. Postaram sie wykaza¢, o ile odnosne
poglady Hessena stanowia wkiad do systemu, kbéry zostanie
ewentualnie zbudowany w przysziosci i ktéry przedstawi wy-
czerpujaco wszystkie aspekty, jakie moga odgrywaé jakakol-
wiek role w powstaniu przezy¢ religijnych, a o ile poglady
tego autora zawierajg bledy i braki, domagajace sie uzupelnie-
nia. Specjalnie za$ bede staral sie zbadaé, czy podany przez
Hessena zbior warunkéw, ktore — jego zdaniem — sg koniecz~
ne do powstania przezycia religijnego, jest kompletny, tzn. czy
wyodrebnione przez tego mys$liciela warunki wystarczajg i sg
zdolne sprowadzi¢ z koniecznoscig przezycie religijne. Okaze
sie, ze mie uwzgledniono dostatecznie motywoéw racjonalnych
i ze brakuje zwlaszcza jednego istotnego warunku, tj. wiary
w Boga. Na tym tle wyloni sie nowe zagadnienie, ktére mozna
by najkrécej strescié w pytaniu: Wiara warunkiem albo skut-
kiem przezycia religijnego?

W rozdziale poswieconym Kkrytycznej ocenie istoty przezy-
cia religijnego zobaczymy, ze przedmiot przezyé religijnych
(i momenty, ktére sie nan skladaja) musi byé¢ szerzej ujety
i zdefiniowany inaczej niz to czyni Hessen.

Glownym zagadmieniem, o ktérego rozwiazanie bede sie sta-
ral w trakcie krytycznej charakterystyki zachowania sie psy-
chiki w czasie przezycia religijnego, jest teza Hessena o naczel-
nej roli czynnikow emocjonalnych w przezyciu religijnym.

Za najwazniejszg kwestie czesci krytycznej tej rozprawy
uwazam zagadnienia bezposredniosci i pewmosci przezycia re-
ligijnego oraz wiazgce sie z nimi zagadnienie prawdziwosei re-
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ligii. W oparciu o rozwazania teoretyczne, jak i o analize Swia-
domosci ludzi religijnych, postaram si¢ ustali¢ wiasciwy udzial
czynnikéw obiektywnych (transcendentnych) i subiektywnych
w powstaniu bezpodrednio$ci i pewnosci przezy¢ religijnych,
co z kolei rzuci takze Swiatlo na kwestie, czy przezycie reli-
gijne moze samo w sobie stanowi¢ dowod ma istmienie swego
przedmiotu, tj. Boga.

L
FILOZOFIA PRZEZYCIA RELIGIJNEGO W UJECIA JANA HESSENA

Rozdziat 1.
Genezaprzezyciareligijnego
§ 1. Czynniki przeszkadzajgce powstaniu przezycia religijnego.

W swojej analizie przeszkoéd przezycia religijnego Hessen
wychodzi z zasady, ze w przezyciu religijnym nawigzujemy
kontakt z summum bonum, z najwyzsza wartoécig, z ,,Swig-
tem“. Zajmuje ono wtedy nasze wnetrze, ,sfere absolutng® na-
szej duszy. Z tego wyprowadza Hessen wniosek, ze przezycie
religijne mie moze zaistnie¢, nie mozemy mawiazaé¢ kontaktu
z ,Swigtem®, gdy czlowiek przywiazuje sie do jakiego§ doczes-
nego dobra, do skoniczonej wartoSci w sposéb tak bezwzgledny,
ze ,,w jego duszy nie ma juz miejsca dla dobra nieskonczonego,
dla summum bonum®.?) Dla niego staje sie wtedy ta skoriczona
wartos¢ nieskonczong, nabiera cech absolutu i wszystkie akty
religijne, jakie sie Bogu maleza i jakie w mormalnym wypadku
cztowiek kierowalby do Boga, koncentruje teraz ma miej.2s

28) Wertlehre, s. 121.

%) Por. tamze, s. 118-121, oraz Religionsphilosophie I, s. 262, 263; II
s. 165, 166, 167. Jak widaé¢ z powyzszego, podejmuje tu Hessen znane pogla-
dy Maksa Schelera, dotyczace koniecznosci spelniania aktéw religijnych
przez kazdego czlowieka a streszczajgce sie w spos6b najbardziej tresci-
wy i lapidarny w jego tezie filozoficzno-religijnej: ,Kazdy skonczony
duch wierzy w Boga albo w bozka.“ Dz. cyt, s. 559. Zarazem jednak
zobaczymy w dalszym ciggu, jak daleko i w jak réznych kierunkach
wychodzi Hessen poza to, co Scheler podat tylko w sposéb szkicowy lub
ogdlny wzgl. nawet domysiny.



Jana Hessena filozofia przezycia religijnego 135

Absolutyzowaé moze czlowiek rézne wartosci skonczone.
Przez warto$é rozumie Hessen wszystko to, co zaspakaja jakies
potrzeby czlowieka.?” Potrzeby za$ cztowieka sg, zgodnie z je-
go natura zmystowo-duchows, dwojakiego rodzaju: zmystowe
i duchowe. Wobec tego mozna podzieli¢ wartosci na nizsze lub
zmystowe oraz wyzsze, duchowe.?® Do nizszych naleza — zda-
niem Hessena — wartosci przyjemmosei lub rozkoszy (hedoni-
styczne), wartosei biologiczne lub witalne, oraz wartosei uzy-
tecznoéei Iub ekonomiczne. Do wyzszych wartosci nalezg war-
toéci logiczne (warto$é wiedzy, poznania, badania prawdy),
etyczne (wartoéé dobra moralnego), estetyczne (warto$é piek-
na) i religijne (wartosé ,,Swietego*).2?)

Jezeli wiec cztowiek oddaje sie warto$ciom mizszym, zmy-
stowym, wtedy droga do przezycia religijnego bedzie oczywi-
Scie dla miego zamknigta, poniewaz wartosci religijne naleza
do warto$ei duchowych i jako takie zakladajg juz u czlowieka
pewne uduchowienie, pewnsg przewage dzialania duchowego
nad funkcjami, wynikajgcymi wylacznie z pragnienia zaspaka~
jania naszych popedow.%)

Ale powstaniu przezycia religijnego przeszkadza — zdaniem

#) Takie okre$lenia warto$ci zndjdujemy w dzielach Hessena pt. Der
Sinn des Lebens, Rottenburg a. N. 21936, s. 30 oraz w Wertlehre, s. 25.
Nie jest ono, jak widzimy i jak to Hessen tez podkre§la, definicjg w sen-
sie Scislym, poniewaz mie orzeka, na czym polega istota wartosci, lecz
opisuje ja tylko ze wzgledu na jej skutki. Pod tym wzgledem nie réz-
nig si¢ od tego okreSlenia takze dwie inne definicje, umieszczone w ostat-
nim z przytoczonych dziel a wydajace sie troche bardziej uScislonymi:
»wert ist immer Wert fiir jemand. Wert, ist die Eigenschaft eines
Dinges, die ihm im Bezug auf ein wertfiihiendes Subjekt zukommt.”
(s. 28) oraz: ,so kénnen wir den Wert als Wertidee gefasst, bestimmen
als eine ideale Wesenheit, die auf die emotionale Seite des Geistes, dh.
auf sein Wertfiihlem bezogen und hingeordnet ist.” (s. 31). Przyczyna, dla
ktérej mie znajdujemy u Hessena definicji istoty wartosci, tkwi w tym,
ze warto$ci nie mozna w ogéle, jego zdaniem, w sensie Scistym- zdefi-
niowaé: ,Der Begriff ,Wert* lidsst sich nicht im strengen Sinne defi-
nieren. Er gehort zu jenen obersten Begriffen (wie ,Sein“, ,Existenz®
u. a.), die keine eigentliche Definition zulassen. Man kann daher nur
versuchen, den Gehalt des Begriffswortes , Wert® zu verdeutlichen.”
(tamze, s. 23). '

28) Der Sinn des Lebens, s. 31; Wertlehre, s. 25, 66.

%) Der Sinn des Lebens, s. 31; Wertlehre, s. 64-72.

30 Religionsphilosophie 1I, s. 133.
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Hessena — mie tylko nadmierne przywiazanie si¢ do dobr niz-
szego rzedu; podobne niebezpieczensiwo dla niego grozi takze
wtedy, jezeli cztowiek uznaje i przyjmuje jedynie tylko jedng
z klas warto$ci wyzszych z wykluczeniem innych rodzajow
warto$ci duchowych.3! Bo takie ekskluzywne uznanie tylko
jednej warto$ci duchowej, czy to logicznej. czy etycznej, czy
estetycznej, sprzeciwia sie obiektywnej hierarchii wartosci,
w kibrej najwyzsze miejsce zajmuje ,Swiete“? i prowadzi
zawsze do jej absolutyzacji, poniewaz na niej koncentruje sig
W spos6éb niezgodny ze swoim przeznaczeniem tkwigcy w czio-
wieku ped do nieskonficzonosei.

Rozpatrzmy teraz, jak przedstawia sie konkretnie wedlug
Hessena to przywiagzanie sie czlowieka do jakiej§ skonczonej
wartosci i spowodowana mim mniemozliwosé powstania przezy-
cia religijnego: :

Sa ludzie, dla ktérych istnieje wlasciwie tylko jedna, jedy-
na wartos¢: rozkosz, wynikajaca z zaspakajania popedu samo-
zachowawczego albo seksualnego.3® Jest rzecza jasna, ze dla
nich mie ma zadnej mozliwosci dotarcia do sfery wartosci reli-
gijnych, albowiem jak wszyscy wielcy mysliciele ludzkosci
(Sokrates, Platom, Porfiriusz $w. Augustyn,
Sredniowieczni mistycy, G oeth e) podkresdlali weigz na nowo,
czystos¢ jest podstawowym warunkiem wzniesienia sie czlo-
wieka do bytu absolutnego. Czystoéé polega na wlasciwym sto-
sunku czlowieka wzgledem jego sfery zmystowej, oznacza. jej
opanowanie i wstawienie w stuzbe ducha. Nieczystoéé jest kon-
sekwentnie naduzyciem sfery cielesnej, polega ma egoistycz-
nym oddaniu sie rozkoszy. Za mig idzie koniecznie coraz wiek-
sza $lepota, gdy chodzi o poznanie i uznanie wartosci ducho-
wych.34

Podobng $lepote ma wartosci duchowe w ogdle a religijne

31y Der Sinn des Lebens, s. 58.

32) Por. Wertlehre, s. 75, a takze Die Werte des Heiligen, s. 55, 56;
oraz Religionsphilosophie I, s. 298, 299.

#3) Der Sinn des Lebens, s. 61; Wertlehre, s. 67.

34) Die Werte de$§ Heiligen, s. 78-86.
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w szezegolnosei dostrzega Hessen w typie czlowieka witalnego.
Jedynymi wartosciami sg dla miego zycie i sita biologiczna,
piekno i zdrowie cielesne, kultura fizyczna i sport. Za Nie tz-
sch em uwaza za dobre wszystko to, co podnosi poczucie sity,
wole do potegi, za zle wszystko to, co pochodzi ze stabosci lub
do niej prowadzi.??)

Takze dla czlowieka typu ekonomicznego nie istniejg war-
toéci duchowe. Przez wartoSci ekondomiczne rozumieé nalezy —
wedlug Hessena — wszystko, co stuzy zaspakajaniu naszych
potrzeb naturalnych, a wiec pokarmy, napoje, ubrania, miesz-
kanie oraz wszystkie narzedzia i $rodki, stuzace do sporzadza-
nia tych doébr.3%) Jak widaé z tego, wartosci ekonomiczne maja
by¢ tylko $rodkiem dla nas, sg przeznaczone do tego, by utrzy-
ma¢ i utatwi¢ nam zycie fizyczne. Tak pojete spelniajg one —
zdaniem Hessena — wazng role stuzebng w stosunku do na-
szego zycia duchowego, umozliwiajac nam prace duchows,
etyczna, estetyczng, mySlows., Tymczasem u cziowieka typu
ekonomicznego traca ten swdj charakter jako $rodkéow a staja
sie celem samym, oérodkiem wszystkich jego zabiegow i za-
miaréw. Poza dobrami materialnymi czlowiek ekonomiczny ni-
czego wiecej nie widzi.??)

Jak juz wyzej zaznaczyliSmy, grozi przezyciu religijnemu
podobne mniebezpieczenstwo wtedy, gdy uznajemy tylko i wy-
Iacznie jeden rodzaj warto$ci duchowych z wykluczeniem in-
nych. W ten sposdb moze sie zdarzy¢, ze kto§ uznaje tylko war-
tosci logiézne, inny etyczne, trzeci estetyczne.

Przez wartos$ci logiczne rozumie Hessen nie warto$é prawdy
jako takiej, bo prawdziwy sad, jak np., ze 2 X 2 = 4, jest czy-
sto teoretycznym stwierdzeniem zgodnosci miedzy podmiotem
i orzeczeniem, odnosi si¢ tylko i wylacznie do mnaszego inte-
lektu, wartosci za$ s3 — zdaniem Hessena — czyms$ ateore-
tycznym, odnoszacym si¢ do emocjonalnej sfery maszej duszy.
Gdy wiec méwimy o wartosciach logicznych, to mamy na

%) Der Sinn des Lebens, s. 86 n; Wertlehre, s. 61.

%) Wertlehre, s. 67.
) Der Sinn des Lebens, s. 60.
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mys$li warto$§é poznania, wiedzy, badania, posiadania i dazenia
do prawdy.28)

Ot6z czlowiek teoretyczny, zimny intelektualista uznaje tylko
jedna warto$¢, wlasnie warto§¢ poznania prawdy, zdobywania
ciggle nowej wiedzy, wnikania coraz gle¢bszego w dane zagad-
nienie, rozwigzywania coraz zawilszych probleméw. Pielegnuje
on zbyt jednostronnie te¢ jedng wiadze swojej duszy, jaka jest
rozum, ze szkoda dla innych funkcji duchowych, ktére skut-
kiem tego coraz bardziej ulegaja zanikowi. Stad tez laczy ta-
kiego cztowieka z ludzmi, rzeczami, zdarzeniami stosunek czy-
sto poznawczy bez wszelkiego udzialu uczucia i woli; stoi on
poza rzeczywistos$cia, patrzac na nig z daleka i starajgc sie wy-
tgcznie o to, by ja uja¢ w odpowiednio przygotowane ramy
pojeciowe. Typ, co dopiero przedstawiony, spotykamy — zda-
niem Hessena — do$¢ czesto wiérdd réznych badaczy przyrody,
wsréd naukowcow, specjalizujacych sie w jakiejsé szczegoélo-
wej galezi wiedzy.?®) Mamy u nich do czynienia z przerostem
intelektu.40)

Przeszkodg dla powstania przezycia religijnego nie jest jed-
nak — zdaniem Hessena — tylko zbyt jednostronne pielegno-
wanie funkcji umyslowych, lecz takze moze jg stanowi¢ pewna
tre$¢ tego umyslu, niezgodna z wierzeniami religijnymi czyli
Swiatopoglad sprzeczny z $wiatopogladem spiritualistyczno-tei-
stycznym. Taki $wiatopoglad nie zwraca sie bezposrednio prze-
ciwko przezyciu religijnemu jako takiemu, zaprzecza tylko
prawdzie religii, co oczywiscie pociaga za soba takze niemozli-
woé¢ powstania dalszych przezyé religijnych. Konsekwentny
bowiem intelektualista, wyznajacy $wiatopoglad przekreéla-
jacy prawde religii, musi konieczmie wnioskowaé, Ze zacho-
dzace u niego czy innych przezycia religijne sg tylko iluzjs,
mrzonks. Zasadniczo mozna — zdaniem Hessena — przyto-
czy¢ trzy Swiatopoglady, ktéore prowadzg do zaprzeczenia

38) Wertlehre, s. 67, 68.

%) Der Sinn des Lebens, s. 64; Die Werte des Heiligen, s. 138 139;
Wertlehre, s. 67, 68; Relzgwnsphzlosophze II, 131, 132,

1) Der Sinn des Lebens, s. 64; Die Werte des Heiligen, s. 138, 139;
Religionsphilosophie II, s. 131; Wertlehre, s. 100.
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prawdy religii: pozytywizm, idealizm teoriopoznawczy oraz ma-
terializm. Pierwsze dwa megujg wszelkg mozliwo$¢é poznania
metafizycznego, trzeci jest zasadniczo systemem metafizycz-
nym, wykluczajagcym wszystko, co nie jest materia lub co nie
daje sie do niej sprowadzi¢. Pierwsze dwa, odrzucajac wszelka
metafizyke ze wzgledu na gloszong przez sidbie miemozliwosé
poznania metafizycznego, zaprzeczaja konsekweninie mozli-
wosci poznania Boga a przewaznie przechodza od tego wmiosku
teorio-poznawczego takze do zaprzeczenia istnienia Swiata po-
zazjawiskowego w ogole a wiec i Boga, ktory do tego Swiata
nalezy. Trzeci stawiajac teze metafizyczng, ze nie ma nic nie-
materialnego, przekresla istnienie Boga jako nieskonczenie do-
skonatego ducha.*!) )

Patrzac z punktu widzenia psychologiczmego, ze wzgledu
na jazh ludzks, stwierdza Hessen, ze nawet ze strony etyki,
ktorej przeciez przystuguje prymat pod wzgledem godnosci
w stosunku do wartosei logicznych i estetycznych,*?) grozi reli-
gii pewne niebezpieczenstwo. Méwige o wartosciach etycznych,
mamy na my$li dobro moralne. W nim kryje sie wielkie bo-
gactwo najrozmaitszych cnét, ktdre okrela sie mianem wspo6i-
czesnej nauki o wartoSciach jako wartosci. W tym znaczeniu
wartoSciami sg np. mito$é, czystosé, pokora. Sg to, postugujac
sie znowu terminem zaczerpnietym z wspdtczesnej filozofii
wartosci, warto$ci materialne w tym znaczeniu, ze w pojeciu,
w idei np. mitosci kryje sie pewna tre§¢ (wartosciowa). Tym-
czasem samo bonum morale jest wartoscig formalna, tzn. ze
jest wiasciwym stosunkiem istoly rozumnej do hierarchii war-
tosci, stanowi, jak moéwi trafnie §w. Augustyn, ordo amoris
czyli whasciwy porzadek w naszym ustosunk-waniu sie do nich,
w naszej milosci débr. To samo wyraza fenomenologiczna filo-
zofia warto$ci, gdy twierdzi, ze dobro (moralne) zasadza sie
na przektadaniu wartoSci wyzszej nad nizsza.*3)

" 1) Religionsphilosophie I, 250, 251 n; II, s. 32, 33, 132, 133, 225; Wir-
klichkeitslehre, s. 193 n; Erkenntnistheorie, Berlin und Bonn 1926, s. 35,
:li\;ié Zg{,} 0.Dise %hgosophischen Stromungen der Gegenwart, Rottenburg a.

42y Wertlehre, s. 75.
4%) Tamze, s. 69, 70.
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Wartoéci etyczne, formalne i materialne, domagaja sig od
czbowieka postuszenstwa. W kazdej poznanej przez nas wartosci
etycznej zawiera sie absolutna norma, bezwzgledna powinno$é:
»Masz to czynié, masz tego unikac!“ Wartosci moralne zadaja
od nas, by$my je urzeczywistnili. Na tej podstawie méwil Kant
o kategorycznym imperatywie moralnym. Te powinno$é sty-
szymy w swoim sumieniu. To ono wydaje nam pewne rozkazy
i zakazy zadajgc od mas absolutnego postuszenstwa. Glos su-
mienia poznaje czilowiek jako glos swego lepszego ja, swego
wlasciwego, glebszego ja, ktore jest niejako ja pozaindywidual-
nym ze wzgledu na to, ze spelnienie pewnej ilosci identycznych
obowigzkéw moralnych domaga sie sumienie od kazdego.

I oto tu lezy, wedlug Hessena, niebezpieczenstwo etyki dla
religii z punktu widzenia nie obiektywnego, nie ontologicznego,
lecz psychologicznego. Bo czlowiek doswiadezajac, ze jego gleb-
sze ja wydaje mu rozkazy, dotyczace najwyzszych wartosci
ludzkich, ktérych spelnienie prowadzi go dopiero do prawdzi-
wego cziowieczenstwa, czyni z niego osobowos$¢, moze dojsé
do wniosku o absolutnej autonomii tego ja, moze je uznaé za
ens absolutum, ktoére samo z siebie jako ostateczna, alsolutna
wola moralna wydaje rozkazy, bedac ostateczng przyczyng
i zrédiem wszelkiej powinnosci i obowigzkéw moralnych.44)

Podobna mozliwo$¢ apoteozy ludzkiego ja powstaje takze —
zdaniem Hessena — w zwigzku z wolnoscia samostanowienia
o sobie, z uzdolnieniem cztowieka do zdeterminowania same-
go siebie w celu spelnienia czynu moralnego. Czlowiek typu
etycznego poznajac jasno i bezwzglednie normy i obowiazki
moralne, spelniajac je energicznie, tatwo i bez wahania moze
dojé¢ do przekomania, ze jego sily moralne sg wystarczajace,
by: przezwyciezy¢ zto i postapi¢ na drodze dobra moralnego az
do zupelnej doskonatosci etycznej. Sadzi on, ze posiada catko-
witg wolnosé etyczna, ze zrealizowana przezen warto$¢ moralna
jest w zupelnosci jego majbardziej wlasnym, bez czyjejkolwiek

4) Tamze, s. 114, 115; por. takze podobng uwage w Der deutsche

Genius und sein Ringen um Gott, Kéln 1936, odnoszaca sie¢ do M. Hart-
manna (s. 34) oraz do Kanta (s. 52, 53).
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pomocy dokonanym czynem. Na tej podstawie wnioskuje, ze ta
bezwzgledna wolno$é samostanowienia etycznego o sobie jest
skutkiem bezwzglednej takze samodzielno$ci ontycznej, ze on
sam, ze ludzkie ja jest absolutem.?) W ten sposob z miezalez-
noéci i wolnosci etycznej, wyolbrzymianej przez miego, nie wi-
dzianej w odpowiednich rozmiarach, wnioskuje na bezwzgledna,
ontyczng samodzielnos¢ podmiotu czyli absolutyzuje siebie,
czyni z siebie samego bozka.6)

Ale nawet witedy, gdy tego ostatecznego wniosku nie wy-
cigga, moze sobie czlowiek etyczny — zdaniem Hessena —
zamknaé droge do przezycia religijnego. Gdy bowiem zauwazy,
ze zbliza sie szybko ku postawionemu sobie ideatowi moralne-
mu, gdy uswiadamia sobie te swoja wolnos$¢ i zdolno$¢ deter-
minacji samego siebie, te swoja samodzielno§¢ etyczng, te nie-
zalezno$é od nikogo w pelnieniu czyndéw etycznych, wtedy na-
pelni¢ moze jego wnetrze ogromne samopoczucie, bezwzgledne
zaufanie w wlasne sily, moze on sie sta¢ pysznym i zarozu-
miatym. Tymczasem przezycie religijne domaga sie wlasnie
jako warunku koniecznego do swego powstania — jak to jesz-
cze pdzniej oméwimy — pokory, poczucia swej skoriczonosei.4?)

Wszystkie trzy omdwione dotychczas drogi, ktoérymi czio-
wiek na podstawie etyki moze doj$¢é do zaprzeczenia religii,
prowadzg — zdaniem Hessema — zarazem do uznania za jedyne
wartosci etycznych, do wyrugowania ze §wiadomosci, ze sfery
wolitywnej i emocjonalnej juz nie tylko wartosSci religijnych,
lecz i wszystkich innych duchowych wartoSci. Powstaje wiedy
— jak moéwi Hessen — karykatura czlowieka etycznego, zimny
cztowiek obowigzku, rygorysta, ktéry swoim rygoryzmem
zraza do siebie innych ludzi a dla samego siebie jest tyranem.
Uznaje bowiem tylko taki czyn za etyczny, ktorego motywem
jest suchy, formalny obowiazek, kategoryczny imperatyw, dia-
wi za§ wszelki czyn, ktéry wyplywa z radosnego uczucia, ze
moze przyczyni¢ sie do wzrostu dobra moralnego w Swiecie,

4) Wertlehre, s, 115; Die Werte des Heiligen, s. 139.

4%) Hessen nazywa takiego cztowieka ,Mikrotheos®, Wertlehre, s. 114
47) Der Sinn des Lebens, s. 65 n; Religionsphilosophie II, s. 52, 53.
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ze moze pomdc blizniemu, ze moze siebie uczynié¢ szlachetniej-
szym. Zabija on w sobie jakiekolwiek zZywe impulsy i w ten
spos6b doprowadza do zaniku w sobie wilaénie najdelikatniej-
szych i najszlachetniejszych strun ludzkiej duszy.%§)
Ostatnimi wreszcie wartoSciami, ktérych wylaczne uznanie
prowadzi — zdaniem Hessena — do niemozliwo$ci powstania
przezycia religijnego, sg warto§ci estetyczne. Do nich naleza
najrozmaitsze odmiany piekna, jak to, co wznioste, mile, tra-
giczne itd. Samo za$ piekno (niezaleznie od tego, czy chodzi
o piekno matury, czy o piekno, ktére jest wytworem artysty)
definiuje Hessen za He glem jako ,zmyslowe przeswiecanie,
zmystowy przebtysk idei“. O picknie wiec moéwimy, jezeli —
wyrazajgc si¢ pozornie sprzecznie — zmystami oglagdamy co$
niezmystowego, tzn. gdy jaka$ tres¢ duchows, jaka$ idee wy-
razamy tak, ze staje sie dostepng oglagdowi zmyslowemu.)
Co wiec rozumie Hessen przez czlowieka estetycznego? Jest
to czltowiek, ktérego centrum duszy zajmuje przezycie piekma.
Jego najglebsze ja, dno jego duszy, skad wyplywaja wszystkie
jego czynnodci, jest estetyczmie nastawione wobec $wiata.
Wszystko, co go otacza oraz wiasne zycie duchowe, widzi i roz-
patruje tylko pod katem estetycznym. Taki czitowiek jest po-
dobny do obserwatora, dla ktérego caly $wiat jest jednym
wielkim widowiskiem teatralnym i dla ktérego cala rzeczy-
wisto$¢ sprowadza sie do gry.fantazji. Swiat i zycie mieszcza
w sobie olbrzymie bogactwo wartosci, pieknych form i ksztal-
tow. Stad czlowiek o nastawieniu estetycznym przezywa ciagle
na nowo ich pieknosé, rozkoszuje sig zawartymi w nich dobra-

48) Der Sinn des Lebens, s. 65; Wertlehre, s. 101. Fakt, ze z punktu
widzenia psychologicznego, ze strony czlowieka, ktéry realizuje war-
todci etyczne, moga grozi¢ religii pewne niebezpieczenstwa, nie §wiadezy
oczywiscie o jakiej§ obiektywnej, ontologicznej antynomii miedzy etyka
a religia. Jak zobaczymy, istnieje tu wrecz przeciwnie bardzo $cisly
zwigzek miedzy obu dziedzinami. A nawet czlowiek, realizujgcy war-
todci etyczne, gdy tylko wystrzega si¢ powyzej wymienionych trzech
niebezpieczenstw, styka sie¢ na kazdym prawie kroku z sferg wartosci
religijnych, przekraczajac raz po raz sfere wartoSci efycznych. Analo-
gicznie bowiem do niebezpieczehstw ze strony etyki istniejg takze do-
godne ,,odskocznie z etyki do religii.

4%) Wertlehre, s. 70.
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mi. A wlasne usposobienie przyczynia si¢ jeszcze do upieksza-
nia, do idealizowania, do otaczania wszystkiego blaskiem ideal-
nego pickna. Swiadomie lub nie§wiadomie prowadzi to do
ubdstwienia $wiata i zycia,®) bo nasyconemu ciagle nowymi
ich wartosciami nie przychodzi nawet ma my$l skonczonosé
i niewystarczalno§é tego $wiata, miemozliwo$é, by Swiat byl
ostatecznym celem, najwyzszym, absolutnym dobrem. W ten
sposdb zamyka sobie czlowiek estetyczny droge do Boga, bo
doczesno$é go callkowicie pochtania, zadna z jego wiadz ducho-
wych, absorbowana catkowicie wartosciami immanentnymi, nie
odczuwa potrzeby przebicia sie poprzez zastone swiata zjawis-
kowego do przyczyny transcendentnej.’!)

§ 2. Warunki powstania przezycia religijnego.

Pierwszym warunkiem powstania przezycia religijnego be-
dzie oczywiscie usunigcie tych przeszkéd, o ktorych byla mowa
w poprzednim paragrafie. Ta praca negatywna jednak mie wy-
starczy, muszg do niej jeszcze dojé¢ warunki pozytywne, praca
przygotowawcza pozytywna bedzie musiata zmierzyé do tego,
by wytworzyé pewme podatne, sprzyjajace przyjeciu summi
boni sktonnoéci i tendencje w podimiocie ludzkim. Stad wynika
podziat obecnego paragrafu. Bedzie w mim mowa najpierw
o warunkach megatywnych, potem o pozytywmnych, wymaga~
nych do tego, by doszlo do przezycia religijnego w danym
cztowieku.

RozpatrywaliSmy poprzednio caly szereg przeszkéd, unie-
mozliwiajgeych, zdaniem Hessena, powstanie przezycia religij-

%) Zjawisko to nazywa Hessen w dziele co dopiero, cytowanym ,di-
winizacjg zycia“. W tym dziele po$wieca mu nawet osobny rozdziat pod
tym wlasnie tytulem: Die Divinisierung des Lebens (s. 118-121). We
wrecz przeciwnym znaczeniu uzywa Hessen tego wyrazu w dziele pt
Der Sinn des Lebens, w ktorym przez niego rozumie wlasnie przezwy-
ciezenie wartoSci skonczonych i uznanie warto§ci najwyzszej. Por. Der
Sinn des Lebens, s. 69. Zjawisko za$§ absolutyzacji warto§ci nizszych
nazywa ,demonizacjg“. Por. osobny rozdzial w tym dziele pt. Die Dd-
monisierung des Lebens (s. 58-70).

51) Tamze, s. 64, 65; Die Werte des Heiligen, s. 139, 140; Wertlehre,
s. 118-121: Religionsphilosophie II, s. 135.
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nego a wynikajacych z ekdkluzywnego przywigzania sie czlo-
wieka do réznych warto$ci zmystowych i duchowych. Patrzac
ze stanowiska psychologii, od strony podmiotu, zaistniat tu reli-
gijny stosunek cztowieka do przedmiotu, blednie utozsamione-
go z Bogiem. Podloze religijne w cztowieku zwrécito sie do nie-
wihasciwej wartosei dokonujac jej absolutyzacji, jej ubodstwienia.
I to bezwzgledne, ,religijne* przywigzanie sie czlowieka do ja-
kiegos dobra skonczonego jest — zdaniem Hessena — dowodem
ze czlowiek jest istota religijng, ze bez Boga obej$¢ sie nie
moze, ze w jego duszy zawiera sie ontologiczna odnosnia do
Boga, ze w jego jestestwie, w jego naturze tkwi potencja reli-
gijna, ze jego mnajglebsza istote stanowi dazenie do bytu ab-
solutnego, do Boga.’?)

W tym fakcie lezy zarazem — jak to Hessen wykazuje —
mozliwosé usuniecia przeszikod, stojacych na drodze do Boga.
Bo czlowiek oddajac sie jakiej§ wartosci skonczonej, uwazanej
mylnie przez siebie za warto§¢ najwyzsza, szuka w niej tego,
co moze uszcze$liwié go catkowicie, zaspokoi¢ aspiracje calego
jego czlowieczenstwa, a co daé¢ mu w rzeczywistosci moze
tylko Bog. Gdy wiec nie znajdzie w miej tego, czego pragnat
i szukat, gdy bolesnie do§wiadcza, ze to dobro, ktore ubodstwial,
zawiodio jego majglebsze potrzeby i tesknoty, wtedy uswiada-
mia sobie, ze jest na drodze falszywej, ze stat si¢ ofiarg wiel-
kiej pomylki.>3)

Dojscie do takiego wmiosku mozna takiemu cztowiekowi
takze utatwi¢, mozna sie przyczynié do tego, ze predzej i mniej
bolesnie poznaje, ze ta wartoéé, ktérg ubdstwial, nie jest war-
toscig absolutna, innymi stowy mozna mu dopomée do usunie-
cia przeszkody, hamujacej powstanie przezycia religijnego
(w Scistym tego stowa znaczeniu) i uniemozliwiajacej mu doj-
Scie do Boga. Musi wiec to nastgpié, co Sch el er nazwat |, roz-
biciem bozka“. Rozbicie to polega wedtug niego na wykazaniu
danemu cztowiekowi przez analize jego zycia, ze absolutyzowat
dobro stworzone. Przez taka analize i oparty na niej dowdd

52) Wertlehre, s. 121.
5%) Tamze, s. 123.
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absolutyzacji dobra skoficzonego zdejmuje sie zastong sprzed
oczu danego czlowieka i nastepuje znéw ustalenie i uznanie
wlasciwej hierarchii warto$ci przez niego. Wtenczas podioze
religijne zwraca samo znowu swoje akty religijne w odpo-
wiednim kierunku, do wlasciwego przedmiotu, tj. do Boga.?%)

Ot6z Hessen, przejmujac te poglady Schelera, nie ogranicza
sie jak Scheler do ogoélnikowego twierdzenia, ze przez analize
zycia 'kazdego czlowieka, przywiazanego do wartoéci skonczo-
nych, mozna go doprowadzi¢ do odwrécenia sie od nich, lecz
nawigzujac do powyzszej wskazowki metodycznej Schelera wy-
krywa szczegdtowo w kazdej z oméwionych poprzednio przez
nas warto$ci to wszystko, co sprawia, Ze nie moze zaspokoi¢
calego czlowieka i wszystkich jego aspiracji, innymi stowy, co
moze go skloni¢ do porzucenia jej i postawienia na jej miejscu
znowu Boga. '

Sprobujmy mnajpierw uzasadni¢ miemozliwo$é zaspokojenia
przez wartoSci nizsze, zmystowe, wszystkich potrzeb natury
ludzkiej. Przede wszystkim wskazuje tu Hessen na mnieodpo-
wiednio$¢ tych wartosci dla czlowieka jako istoty nie tylko
posiadajgcej ciato, lecz i pierwiastek duchowy i bedacego wia-
$nie dzieki duszy korong stworzenia, czyms$ réznym i wyzszym
od zwierzat, z ktérymi cialo ma wspélne. Czlowiek wiee, ktory
zyje tylko w sferze warto$ci zmystowych, ktéry neguje wszel-
kie warto$ci duchowe, staje sie zwierzeciem, zniza sie do po-
ziomu zwierzat. Powstaje w ten sposob istota Slepa na wszyst-
ko, co duchowe. Taki czlowiek moze wprawdzie dostrzegaé
wyzsze warto$ci, moze nawet lubie¢ sztuke czy wiedze, ale
pojmuje on je tylko i wylacznie jako $rodki uintensywnienia
swych przyjemnosci zmyslowych, nie za§ jako wartosci same
w sobie i godne uznania dla nich samych. Przewraca zupelnie
porzgdek wartosci, wérod ktorych wlasnie wartosci zmystowe,
jako stuzgce utrzymaniu czy rozmnazaniu zycia, sa tylko srod-
kami i warunkami dla realizacji wyzszych wartosci, nie za$
celem samym w sobie. Z faktu, ze przywiazanie do wartosci

54) Scheler, dz. cyt., s. 559 n.

Collectanea Theologica 28 (1957) — 10
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cielesnych nie odpowiada prawdziwemu czlowieczenstwu, kté-
rego istotng cechg jest przewaga ducha nad ciatem, wynika
niemozliwo$é doznawania prawdziwego szczeScia przy przezy-
waniu tych warto$ci. Hessen przejmuje od Schelera aksjomat,
ktory orzeka, ze glebia zadowolenia, wyplywajaca z przezycia
jakiej§ wartosci, jest tym wieksza, im wyzsze zajmuje ta war-
to$¢ miejsce w obiektywnej hierarchii wartosci.?)

Zgodnie z tym aksjomatem zadowolenie jest najwieksze, do-
ciera do najglebszych warstw duszy nie obejmujac tylko jej
»powierzchni, gdy chodzi o wartosci duchowe, a zwlaszcza
wartos$ci etyczne i religijne.’® Wynika takze z miego, ze zado-
wolenie, zwigzane z uzywaniem wartosci nizszych, cielesnych,
materialnych, jest najbardziej powierzchowne i peryferyczne.
Stad czlowiek odczuwa ciagla pustke, bo zyciu brak wszelkiej
glebszej treSci. W specjalny sposéb odnosza sie te krytyczne
uwagi Hessena, poswiecone absolutyzacji jakichkolwiek war-
tosci zmystowych, do typu hedonisty, bo rozkosz zmyslowa
jest z istoty swojej rozkoszg chwilows, kroétkotrwala. Stad goni
on od -nozkoszy 'do rozkoszy, od przyjemnosci do przyjemnosci
z coraz wieksza zachlannoscia, ciggle mienasyconly, coraz ra-
dykalniej i bezwzgledniej, by tylko nie musial odczuwaé strasz-
nej pustki, wytwarzajacej sie w jego wnetrzu. Ta ustawiczna
gonitwa za doznawaniem rozkioszy, aczkolwiek nigdy mnie jest
ukoronowana. i zakonczona znalezieniem prawdziwego szczgscia,
jest jednak — zdaniem Hessena — dowodem tkwiacego w ludz-
kiej maturze pedu do wiecznosci i nieskonczonosci. Sprawdzaja
si¢ tu cytowane czesto przez Hessena stowa Nietzschego, ze
wwszelka rozkosz pragnie wiecznosci®. Ale i gonitwa za bo-
gactwem materialnym, za pienigdzem, za mamong, cechujaca
typ cziowieka ekonomicznego, konczy sie ostatecznie fiaskiem,
bolesnym rozczarowaniem i dojSciem do wniosku, ze mawet
najwieksze dobra materialne nie potrafiag wypeini¢ catkowicie

) Por. np. Wertlehre, s. 76; i w ogble rozdzial, w tym dziele umiesz-
czony pt. Die Rangordnung der Werte, s. 72-71.
56) Tamze, s. 74-75.
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serca ludzkiego, nie przyczyniajg sie do zaspokojenia wszyst-
kich jego glebszych aspiracji.

Amnalogiczne uwagi poswieca Hessen wartosciom witalnym.
Czlowiek troszczy sie tylko o zycie biologiczne, o pelnie zycia
swego ciata, uprawiajacy w tym jedynie celu sport i kulture
fizyczng, musi wreszcie przekonaé¢ sie o préznosei swoich za-
biegéw, o blednosci swojego postgpowania, ktére zostawia zu-
petnie na uboczu troske o wnetrze, o dusze, o wszystko to, co
stanowi dopiero witasciwg tresé zycia ludzkiego jako Iludz-
kiego. Narzuca mu sie tio przekonanie z tg wigkszg sitg i oczy-
wistoscia, gdy do$wiadceza wskutek chordb, nieszczedliwych wy-
padkéw, cierpien fizycznych i béiéw, jak bardzo to cialo, ktére
uwazal za absolutng wartoé¢ i cel wszystkich swych zamierzen,
jest slabe, watle, wzgledne. Hessen jest zdania, ze po takich
spostrzezeniach, poczynionych przez hedoniste, czlowieka typu
ekonomicznego lub witalnego, nastepuje, obrazowo modwiagce,
»rozbicie bozka' i droga do glebszych wartosci a zwlaszcza do
Boga, do mawiazania z Nim kontaktu w przezyciu religijnym
jest znowu wolna.5?)

A w jaki sposéb mozna usungé, zdaniem Hessena, prze-
szkody w dazemiu do Boga, ktére powstaly na tle zbytniego
przywigzania sie¢ do jednej klasy wartosci duchowych z wy-
Iaczeniem innych. Przede wszystkim trzeba wskazaé znowu na
nieodpowiednio$é¢ takiego ekskluzywizmu dla natury ludzkiej.
I tu bowiem wystepuje czlowiek przeciwko swojemu czlowie-
czenstwu, ktore domaga sie uznania i urzeczywistnienia calej
skali wartosci duchowych. Czlowiek nie moze doj$é¢ do pelnego
rozwoju osobowosci, do aktualizacji wszystkich jej dyspozycji
i mozliwosci, gdy jednostronnie jest skierowany tylko do jed-
nej sfery wartosci. Osiagniecie doskonalej osobowosci ludelEJ
uzaleznia Hessen od dwoéch warunkow:

1) od poznania, uznania i zrealizowania wszystkich bez
wyjatku wartosci duchowych i 2) od poznania i uznania ich
wedlug ich wlasciwego, przypadajacego im w obiektywnej hie-

57) Der Sinn des Lebens, s. 61-63.
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rarchii wartosci, stanowiska %%) Stad czlowiek, ktory nie spelnia
tych dwoch warunkéw, nie moze dojéé ani do peini cztowie-
czenstwa, ani do wyplywajacego z miej prawdziwego szczeScia,
catkowitego zaspokojenia wszystkich istotnych pragnien swej
istoty. Odnosi sie to w réwnej mierze do jednostronnego inte-
lektualisty, jak do zrozumianego w wyzZej oméwionym sensie
typu czlowieka etycznego i estetycznego.

WeZmy najpierw pod uwage pierwszy typ. W zwiazku z je-
go wyodrgbnieniem wskazuje Hessen przede wszystkim na
niewystarczalno$¢ wiedzy, do ktérej tak zajadle dazy intelek-
tualista. Wiedza bowiem, nawet najwieksza, najwszechstron-
niejsza™) jest — zdaniem Hessena — tylko zawsze malym wy-
cinkiem z olbrzymiego, nie dajacego sie nigdy w pelni ogarna¢
przez ludzki umysl caloksztaltu prawd obiektywnych o czto-
wieku, o $wiecie, o sferze transcendentnej. Im wiecéj duch
ludzki zbadal, im glebiej wniknal w najrozmaitsze kwestie, tym
bardziej widzi sie otoczonym najrozmaitszymi problemami i za-
gadkami. Gdy rozwigzuje szcze$liwie jeden problem, nasuwa
mu sie¢ tysigc innych. Hessen powoluje sie w tym wzgledzie
na Fr. Paulsen a, ktory powiedzial, ze: ,,Cho¢by$ faktycznie
znal wszelkie nauki, chotby$ potrafil sobie odpowiedzie¢ na
wszystkie pytania, o ktérych rozwigzanie starajg sie bez wy-
tchnienia znawcy historii i badacze przyrody, czy byloby to
czyms$ wielkim? Poza tym, co mozemy wiedzie¢ i wyobrazié
sobie i wypowiedzie¢, lezy to, co rzeczywiste i doskonate“.®)
Ale nawet wtedy, gdyby — co jest miemozliwe — czlowiek
ogarnal catoksztalt dostepnej czlowiekowi w zyciu doczesnym
wiedzy, nie wplyneloby to na zupelne zaspokojenie wszystkich
jego istotnych tendencji. A to dlatego, Zze nie poznanie, ale
%) Tamze, s. 66, 67. '

%) Taki czlowiek moze objgé poznaniem nie tylko wartoéci logiczne,
lecz i inne, np. etyczne, estetyczne a nawet religijne. Ale stosunek jego
do tych wartofci jest stosunkiem czysto intelektualnym, logicznym, po-
znawczym, abstrakcyjnym. Zna on te warto$ci, lecz nie realizuje ich,
nie wciela ich wolg i uczuciem w zycie, nie zyje nimi. ,,An die Stelle
von Werterleben und Wertverwirklichen {ritt das Wissen um Werte; an
die Stelle von Kunst, Sittlichkeit und Religion {treten Reflexionen

liber sie, treten Asthetik, Ethik und Religionsphilosophie® (tamze, s. 64).
%) Fr. Paulsen, Einleitung in die Philosophie, Berlin? 1895, s. 342
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zycie, nie wiedza, lecz usposobienie i czyn decyduja o war-
tosci ludzkiej osoby, ludzkiego zycia. Najglebsze sily ducha
ludzkiego, najbardziej elementarne i podstawowe daznosci du-
szy. ludzkiej mie dochodza tu w ogoéle do glosu. Stad tez 1 ta
dusza ubozeje. Wskutek tego bedzie intelelktualista dazy! bez
wytchnienia do coraz szersze kregi obejmujacej i coraz gleb-
sze] wiedzy, by w jaki§ sposéb zaspokoi¢ nurtujacy w giebi
jego duszy gltod za szcze$ciem, wolanie jego wnetrza za praw-
dziwym, pelnym zyciem, lecz kazde rozwigzane zagadnienie,
kazde rozszerzenie jego horyzontu wiedzy bedzie tylko kroikim
przystankiem w jego nieskonczonej gonitwie, pozwoli mu je-
dynie na krétka przerwe, na wytchnienie, lecz nie da mu nigdy
tego pokoju, ktérego mu $wiat da¢ nie moze a ktéry moze mu
da¢ tylko Bog i wartosci religijne.St)
Gdy chodzi o sposdb usuniecia przeszkéd, wynikajgeych
z przejecia sie czitowieka jakim$ $wiatopogladem, sprzecznym
z prawdg religii, to Hessen zaznacza, ze zaden $wiatcpoglad
nie jest nigdy wytworem samego tylko rozumu, samego tylko
* bezinteresownego badania rzeczywistos$ci. Jego podstawy nie
s3 nigdy czysto racjonalnej matury, lecz zaleza od srosobu
warto$ciowania danego mysliciela, od jego stosunku wartosciu-
jacego wobec $wiata i stad od jego etosu, jego etyki w naj-
szerszym tego stowa znaczeniu. Stad nazwano mysélenie swiatc-
pogladowe w odrdéznieniu od myslenia naukowego, wiasciwego
naukom szczegdtowym, mySleniem wartodciujagcym, ktorego
organem jest nie tylko rozum, lecz ¥ wola i serce, rozpatrujace
dany byt, dang rzecz, dana prawde pod katem ich wartosci cla
czlowicka i uznajgce je o tyle, o ile taka warto$¢ majg. To
myslenie $§wiatopogladowe, wartosciujace, Hessen uwaza za
wiare w szerszym tego stowa znaczeniu, bo, wedlug niego,
Swiatopoglad, jaki dany mys$liciel wyznaje, jest ostatecznie wy-
razem jego wiary w taki a nie inny Swiat, w taka a nie inng
strukture wrzeczy'wistoécd, w takg a mie inng hierarchie bytéw,

$1) Die Werte des Heiligen, s. 140, 174, 175; Der Sinn des Lebens,
s. 64, 67.
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débr, celéw i norm.%2) Wobec takiego stanu rzeczy, wobec faktuy,
ze $wiatopoglad mie jest, zdaniem Hessena, nauka, nie widzi
on powodu, dla ktérego miato by sie wyrzec religii na ko-
rzy$é takiego lub innego, sprzecznego, niezgodnego z nig $wia-
topogladu.

Gdy chodzi o typ etyczny, to stara sie Hessen najpierw
wykazaé logiczne niekonsekwencje, do jakich dochodzi czlo-
wiek, ktory ma tej podstawie, ze jest etycznie wolnym, uwaza
swoje ja za takze ontycznie calkowicie miezalezne, czyli za ab-
solut. Ostatecznym zalozeniem takiego stanowiska jest myilny
poglad o niemozliwoéci pegodzenia teleologii czlowieka z teleo-
logia panujaca w przyrodzie, w cato$ci wszechSwiata a bedaca
skutkiem wszechprzyczynowosci Boga. Ten typ etyczny uwaza,
ze celowe dziatanie czlowieka, jego wolnosé stanowienia o so-
bie, jego moznosé¢ determinowania samego siebie w celu urze-
czywistnienia wartosci etycznych bylaby niezrozumials, bykaby
ztudzeniem, gdyby w przyrodzie, w wszechSwiecie, w jego wia-
snej naturze, panowata celowosé, czyli gdyby wszech§wiat wraz
z cziowiekiem byt zdeterminowany przez Boga, przez przyczyneg
pozaswiatows do zrealizowania pewnych, okreslonych zadan
i warto$ci. Wedtug miego istnieje tylko alternatywa: albo ce-
lowe, realizujace wartoSci etyczne, wolne dzialanie czlowieka,
albo Bog, dziatajacy sam jako wolny a determinujacy jako ab-
solutna, jedyna przyczyna wszystko inne, przynode i czbowieka,
ktory stanowi jej cze$é. Poniewaz za§ mamy pelng $wiado-
mos¢ maszej etycznej wolnosci, naszej wolnosci w determino-
waniu samych siebie niezaleznie od jakiejkolwiek przyczyny
poza soba samymi, wobec tego trzeba odrzuci¢ istnienie Boga
i celowos$é w przyrodzie, ktora, gdyby Bog istniat, bytaby Jego
dzietem. Taki jest np. poglad N. Hartmann a, ktéry uwaza -
to stanowisko za konieczne dla ocalenia wolnosci etycznej czio-

$2) Por. Wertlehre, rozdzial pt. Wertendes und wissenschaftliches
Denken, s. 91-97; Wirklichkeitslehre (Taki tytul nosi 3. tom jego Lehr-
buch der Philosophie). W tym tomie cala 3. ksigga pt. Weltanschauungs-
lehre jest po§wiecona analizie zagadnien, wigzacych sie z $wiatopoglag-
dem. Por. zwl. s. 277-294. Por. takze Hessena, Das Substanzproblem in
der Philohophie der Neuzeit, Berlin u. Bonn 1932, s. 281, 282.
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wieka twierdzgce, ze ono wypltywa konsekwentnie z istoty etyki
jako nauki o wolnym dziataniu cztowieka.®®) Hartmann i ludzie
typu co dopiero przedstawionego odrzucaja wiec wszelka ce-
lowo$é w wszech§wiecie, w przyrodzie, w naturze ludzkiej,
ktora to celowosé byla by niezalezmg od wolnego dziatania
etycznego cztowieka. Przed wolnym dziataniem etycznym czio-
wieka, zanim czlowiek zaczgl dziata¢ etycznie, nie istnialy zad-
ne warto$ci. Swiat i natura ludzka byly wtedy jeszcze pozba-
wione wszelkiego sensu, wszelkiego nastawienia i skierowania
do pewnych celéw, do zrealizowania jakichkolwiek wartosci.
Swiat byl zupehie obojetnie, jezeli nie wrecz wrogo nastawio-
ny wobec nich.

Otoz tu lezy, zdaniem Hessena, cata trudnos$é tego stano-
wiska. Bo jezeli §wiat jest zupelnie bezcelowy, bezsensowny,
nie skionny do przyjecia, do wchioniecia w siebie wartosei, to
i wolne dziatanie czlowieka nie mogloby nigdy jakichkolwiek
wartosci stworzyé, zrealizowaé ani w $wiecie, niewrazliwym
zupelnie na wartosci, ani w wiasnej naturze, bedacej jego czast-
k3. Zadna kultura wiec, jezeli przez nig rozumie sie jakiekol-
wiek dziatanie, zmierzajgce do urzeczywxstmlema wartosci,®)
nie jest mozliwa w takiej koncepcji. Tylko bowiem wtedy,
jezeli §wiat i natura ludzka juz posiadaja pewne dyspozycje,
spetniaja pewne warunki, koniecznie wymagane do realizacji
wartoéci, mozna moéwié o mozliwosci kultury.®) Przyznaje jed-
nak Hessen, ze w zagadnieniu stosunku taski do wolnosci, do
ktorego da sie sprowadzi¢ powyzsza alternatywa, chodzi osta-
tecznie o tajemnice, a moze nawet o najwickszg tajemnice na-
szego istnienia. Z faktu atoli, Ze tego stosunku nie mozna wy-
razié w sposdb czysto racjonalny, nie moze — zdaniem Hes-
sena — wynikaé¢ koniecznos$é skreSlenia jednego z czlondéw lub
biegunéw tego stosunku. Zycie w ogdle polega na pewnym na-
pieciu, istniejgcym pomiedzy réznymi biegunami jednej i tej

36) Wertlehre, s. 116; Religionsphilosophie II, s. 45, 46; Der deutsche
Genius und sein Ringen um Gott, s. 34.

%) Wertlehre, s. 102,

$) Por. tamze, s. 115-117.
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samej rzeczywistosci, polega na pewnej — jak si¢ wyraza
Hessen — ,,biegunowosci (Polaritit). Do jej istoty za§ malezy,
— jak twierdzi nasz autor — ze jest czyms$ irracjonalnym, nie
dajacym sie zamknaé adekwatnie w logicznych formutach po-
jeciowych. Religia takze jest zyciem a nie teorig. Stad pew-
no$¢ istnienia Boga i Jego wszechprzyczynowosci nie doznaje
— zdaniem Hessena — uszczerbku, gdy sig poznaje niemozli-
wosé czysto racjonalnego przedstawienia i ujecia tego zagad-
nienia stosunku laski do wolnej woli ludzkiej.%%) Ale niemozli-
wos¢ absolutyzacji ludzkiego ja, majacej by¢ wynikiem, kon-~
sekwencjg jego wolnego, mniezaleznego od nikogo dziatania
etycznego, wolnego realizowania wartosci etycznych, mozna —
zdaniem Hessena — wykazaé jeszcze bardziej naocznie, a zara-
zem praktyczniej niz na podstawie czysto teoretycznych roz-
wazan, majacych na celu ujawnienie logicznych btedow takiego
stanowiska. Okazuje sie bowiem w praktyce,tzn. whasnie w dzia-
laniu etycznym, jak bardzo ta dommiemana, niezalezna niby
zupelnie wolno$é czlowieka jest ogramiczona, jak bardzo siaba
jest jego sila moralna w reglizowaniu warto$ci, i to nie tylko
ze wzgledu na uniemozliwiajgce czesto wolne dzialanie czlo-
wieka sily kosmiczne oraz ze wzgledu na stabo$é i $miertel-
nos¢ jego ciala, lecz przede wszystkim ze wzgledu na niestalosé
i bezsile samej wolnej woli ludzkiej. Jezeli nawet czlowiek
tatwo i bezblednie poznaje obowigzek moralny, to jednak péj-
Scie za nim w kazdym a zwlaszcza w trudniejszych wypadkach,
speinienie wymagajacych wiekszego samozaparcia aktéw cnét,
realizowanie wyzszych idealdéw etycznych prawdziwej miloéci,
czystosci, pokory w stopniu doskonalszym, okazuje si¢ dla nie-
8o rzeczy bardzo trudng i czesto mie idzie za tym, co mu su-
mienie kaze, lecz za tym, co jest niezgodne, przeciwne prawom
i normom moralnoéci. Jezeli juz nie na podstawie poznania
normatycznych, to w kazdym razie na podstawie dzialania
etycznego winien czlowiek — zdaniem Hessena — doj$¢ do

66) Tamze, s. 117, 118.
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przekonania, jak bardzo skonczonym, przygodnym i ograniczo-
nym jest bytem.

Pomiedzy $wiadomos$cia norm moralnych a ich wykona-
niem, pomiedzy idealem a rzeczywistoscia, tym, co jest, a tym,
co powinno byé¢, zachodzi, zdaniem Hessena, przepa$¢ nie do.
przebycia. Dualizmu tego czltowiek etyczny nigdy nie przezwy-
ciezy. Stad ulega on zludzeniu, jezeli uwaza, Ze sily moralne
czhowieka sg wystarczajgce do urzeczywistnienia w peini etycz-
nej osobowosci, do zrealizowania ideatu moralnego. W rzeczy-
wistoSci bowiem nie zbliza sie on coraz bardziej don, nie
weciela w swoje zycie osobiste coraz wyzszych wartosci, nie
spetnia coraz to trudniejszych aktéw cnét, a tylko wzmaga sie
w nim w ciggu tego usilnego dazenia do idealu znajomosé
i $wiadomos¢ coraz to subtelniejszych norm etycznych a zara-
zem coraz delikatniejszym staje sie jego odczucie i poczucie
zta, tego wszystkiego, co jest niezgodne z tymi normami. Kaz-
dy, ktory glebiej zastanawia sie nad swoimi czynnosciami
etycznymi, dochodzi do tego wniosku o dualizmie pomiedzy
poznang przez siebie norma moralng a swoim dziataniem, a za-
razem usSwiadamia sobie, Zze igo wlasnymi sitami nie zdota
przezwyciezy¢.5%)

W jaki sposob stara sie Hessen usungé ostatnig z omowio-
nych wyzej przeszkod, ktéra zaistniala wskutek ekskluzyw-
nego przywigzania do warto$ci estetycznych?

Uwaza on, Zze mastawienie estetyczne wobec $wiata i zycia
jest jednostronne i1 powierzchowne. Zawodzi ono wobec twar-
dej rzpezywistosci. Czlowiek estetyczny majac wzrok utkwiony
tylko w jasnych, radosnych stronach zycia, traci zmyst dla jego
powagi, nie chce dostrzega¢ tego aspektu Zycia, jakim jest bol,
zlo, cierpienie, jednym stowem tragizm ludzkiego istnienia.
Ten ostatnio wymieniony aspekt zycia i $wiata ukazuje —
zdaniern Hessena — jaskrawo niewystarczalno$é postawy
estetyzujacej. Bo gdy doswiadczaja czlowieka ciezkie ciosy

%) Dig, Werte des Heiligen, s. 140, 141; Der Sinn des Lebens, s. 67;
Wertlehre, s. 118; Religionpshilosophie 1II, s. 52, 53.



154 Hubert Mynarek

losu, gdy bol i cierpienie go nawiedzaja, gdy walczy oko woko
ze Smiercia, wtedy zadna sztuka, zadna sentymentalna miloéé
$wiata, zadne uboéstwienie piekna przyrody nie potrafia go po-
cieszy¢ i przywrécié mu réwnowagi ducha. Zarazem prowadzi
to wylgczne nastawienie kontemplacyjne oraz zigczone z nim
ustawiczne duchowe uzywanie ogladanego piekna takze do
pewnego subtelnego egoizmu.

Z niego za$ jak w ogoéle z absolutyzacji piekma i uwazania
g0 za najwyzszg norme wyplywa — jak wywodzi Hessen —
druga jednostronno$é, polegajaca ma tym, ze czlowiek este-
tyczny traci poczucie konieczno$ci moralnego dziatania. Bedac
wylacznie zwrécony ku pieknu, zapomina, ze istote czlowie-
czenstwa stanowi nie kontemplacja piekna, lecz moralne, zgod-
ne z normami etycznymi dzialanie. Zamika w nim zrozumienie
dla powagi i znaczenia decyzji moralnych. Za tym idzie $le-
pota, nieuznawanie takich zjawisk etycznych jak wina mo-
ralna, przewinienie, wyplywajgce z przestapienia porzgdku mo-
ralnego, ktéry on przestal uznawaé, a ktére to przewinienie
jest wystgpieniem czlowieka przeciwko swemu wiasnemu prze-
znaczeniu jako istoty obdarzonej rozumem i wolng wolg.%)
W ten sposob Hessen wykazuje, ze stanowisko estetyzujace nie
mogac sie¢ ostaé zwlaszcza wobec realnosci zta fizycznego i mo-
ralnego, wobec cierpienia i winy, przyczynia si¢ do rozbicia
tego bozka, ktdremu na imie piekno tego Swiata, otwierajac
znowu cziowiekowi droge ku Temu, ktéry mnie cierpi cudzych
bogoéw obok siebie.

Oprécz tego najbardziej zasadniczego warunku, jakim jest
usuniecie przeszkéd, uniemozliwiajgcych, jak diugo istnieja,
powstanie przezycia religijnego, sg jeszcze konieczne pewne po-
zytywne warunki, by czlowiek mogt wejsé w kontakt z Bo-
giem, by ,,.Swiete* moglo zamieszkaé¢ w jego duszy. Nie wystar-
czy, ze dusza juz oderwala sie od przywigzania do wartosci
nizszych, by jej nie zajmowalo zadne dobro stworzone, lecz
muszg jeszcze zaistnie¢ w niej pewne dyspozycje i tendencje,

%) Wertlehre, s. 120; Die Werte des Heiligen, s. 141, 142; Der Sinn des
Lebens, s. 65, 67. *
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ktore by ja usposabialy na przyjecie Boga i przygotowywaly
ja pozytywnie do przezycia religijnego. Chodzi tu o warunki
istotne, konieczne, bez ktérych Bog, nie znajdujac odpowiedniej
podstawy w podmiocie ludzkim dla przezycia religijnego, nie
wywohluje go w nim.

Jakie to sa warunki? Hessen dzieli je na trzy grupy. Po-
dziat taki wynika -~ jego zdamiem — z samego pojecia prze-
zycia religijnego. Przezycie religijne jest bowiem, najogoinie]
biorge, przezyciem, jednym z rodzajéw przezy¢ jak réine inne
przezycia, np. etyczne, estetyczne.

Z tego wynika pierwszy, najogélniejszy pozytywny waru-
nek przezycia religijnego, mianowicie zdolno§¢ do przezy¢
w ogdle jako podstawa zdolnosci do przezycia religijnego
w szczegblnosci. Ta za$ zdolno§é do przezywania w ogole za-
klada juz dwa dalsze warunki a mianowicie prostote i natu-
ralnosé. Bo tylko ten, ktory zachowal pewna prostote i matu-
ralnosé¢ charakteru, jest zdolnym do przezywania.

Druga grupa warunkéw, koniecznych do powstania przezy-
cia religijnego, wyptywa z jego charakteru jako przezycia
pewnej warto$ci i to wartoSci duchowej. Przezycie wartosci
duchowej wymaga dwéch warunkéw, dwu cech, ktérymi musi
sie odznaczaé dany podmiot, a mianowicie pewnej glebi i du-
chowosci. o

Przezycie religijne jest przezyciem wartosci duchowej i to
najwyzszej, bo wartosci ,,Swietego”. Stad domaga si¢ ono do
swego powstania specjalnych warunkéw a mianowicie pewnego
poziomu efycznego a zwlaszcza posiadania trzech cnét: bojazni
zaczone] z szacunkiem (Ehrfurcht), pokory i mitosci. Oto trze-
cia grupa warunkéw powstania przezycia religijnego.t?)

PrzejdZmy po kolei poszczegdlne warunki.

WymieniliSmy jako pierwszy zdolnoé¢ do przezyé, zdolnosé
przezywania w ogoéle. Czlowiek, posiadajacy te zdolnosé, po-
trafi sie wezuwat¢ w murt Zycia, rzeczy i zdarzenia przema-
wiajg do miego i kazda rzecz, kazde zdarzenie ma mu cos do

%) Religionsphilosophie II, s. 131-135.
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powiedzenia. Takie ugposobienie jest tylko wtedy mozliwe, gdy
czlowiek zachowal dwie podstawowe cechy (a zarazem sg to
warunki przezycia w ogole a religijnego w szczeg6lnosci) cha-
rakteru: naturalno$é i prostote. Sprawiaja one, ze czlowiek
przyjmuje wszystkie wrazenia i podniety $wiata, wszystko to,
co poznaje i doswiadcza, wszystkie zdarzenia takimi, jakimi s,
jak sie bezposrednio wyrazaja w jego $wiadomosci. Nie przy-
klada do mich z gory gotowej miary, jakich$ apriorycznych
kryteriéw, mie jest w do$wiadczeniu rzeczywistosci skrepo-
wany roéznymi zastrzezeniami, przesadami, najrozmaitszymi
teoriami, nieufnoscia, jednym slowem réznymi subiektywnymi
czynnikami hamujacymi poznania i przezywanie, lecz otwiera
szeroko jazn na wszystko, co wznioste i wielkie.”)
Przechodzimy teraz do drugiej grupy warunkéw, wyptywa-
jacych z przezycia religijnego, gdy sie je rozpatruje pod katem
do$wiadczenia wartosci duchowej. Wlaénie fakt, ze w przezy-
ciu religijnym chodzi o nawigzanie kontaktu z wartoScig na-
tury duchowej, sprawia, ze takze ze strony czltowiecka sg wy-
magane pewne korelatywne, odpowiadajace naturze duchowej
wartosci, dyspozycje. Sa nimi — zdaniem Hessena — glebia
i duchowoéé. Przeciwienstwem giebi jest powierzchownosé. Po-
lega ona mna tym, ze psychike cztowieka powierzchownego zaj-
muja wylacznie rzeczy zewnetrzne, materialne. Natomiast
wzrok, usposobienie czlowieka glebi zwraca sie ku witasnemu
wnetrzu; gdy tam troska o cialo zajmowata pierwsze miejsce,
to tu troska o dusze.”) Nie to, co zmyslami uchwytne, nama-

79 Por. tamze, s. 151, 152. O przeszkodzie, jakg stanowi przerost in-
telektu dla powstania przezycia religijnego, byla mowa wyzej. Widzie-
liSmy tam, jak wlasnie jednostronne zajmowanie sie pracg umyslows,
nadmierne pielegnowanie wiadzy rozumu, przeintelektualizowanie pro-
wadzi do zaniku sil wolitywnych a zwlaszcza elementéw emocjonalnych
w czlowieku, oddala czlowieka od zycia, rozrywa zywy, praktyczny kon-
takt czlowieka ze Swiatem, niszczgc wilasnie te dwie cechy w czlowieku,
ktére sg podstawg przezyé: naturalno§é i prostote.

7) Chodzi tu o ludzi typu ekonomicznego, witalnego i hedonistycz-
nego. Szczegdlowo o mich byla mowa przy ,Przeszkodach w powstaniu
przezycia religijnego®. Tu tylko bede moéwit o typie czlowieka powierz-
chownego i cielesnego, o ile to jest konieczne dla zrozumienia tego, co
Hessen rozumie przez pojecie glebi i duchowosei.
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calne, widzialne, lecz miltoé¢ do prawdziwych, wewnetrznych
dobr, kierunek ku temu, co istotne, wypemia soba dusze ta-
kiego czlowieka. Dlatego bedzie on takze — jak uwaza Hes-
sen — wrazliwy i zdolny do przyjecia Boga, nawiedzajgcego
go w przezyciu religijnym.??)

' Drugim warunkiem tej grupy jest duchowos¢. Jej przeci-
wienstwem jest cielesno$¢ albo zmyslowosé. Przez duchowos¢
rozumie wigc Hessen czysto§é w szerszym tego sltowa zna-
czeniu.”

Przeprowadzona przez Hessena charakterystyka cziowieka
cielesnego okazuje nam zarazem, jak koniecznym warunkiem
powstania przezycia religijnego jest duchowo$¢. Ona bowiem
sprawia, ze czlowiek ustosunkowuje sie w nalezyty sposéb do
swojego ciala, a $cislej do tej jego sfery, ktorg nazywamy zmy-
stowg. Ten wlasciwy stosunek do sfery zmystowej zasadza sie
przede wszystkim na szacunku wobec niej, na jej poszanowa-
niu. Hessen uwaza ten szacunek za podstawowy pierwiastek
czystosci. Nie jest to zwykly szacunek, lecz szacunek zlaczony
z pewnym lekiem, z pewna bojazniag (Ehrfurcht). Gdy za$ sta-
ramy sie dogtebnie wnikngé w przyczyne takiego wiasnie sto-
sunku wobec sfery zmystowej, to musimy doj$é do wniosku, ze
w owym zigczonym z bojaznig szacunku tkwi pewna odnos$nia
do Boga, chotbysmy sobie tego wcale nie uswiadomili. Bo osta-
teczng racjgy, ostatecznym wytlumaczeniem faktu, ze odnosimy
si¢ z szacunkiem wobec swej sfery zmyslowej, jest — zda-
niem Hessena — to, ze ta sfera, ktérg Bog przeznaczyt do spe-
cjalnych celéw, do dawania nowego zycia, nalezy w jaki$ spe-
cjalniejszy sposoéb do Niego, jest Jemu w tajemmiczy sposob
zastrzezona. Kto wykracza przeciw tej sferze, uniezalezniajac
ja od jej zwigzku z duchem, z duchowymi celami, wyrywajac
ja spod panowania duszy, dopuszczajac do jej samodzielnego
a raczej swawolnego dziatania, ten mnie tylko dopuszcza sie —
zdaniem Hessena, kiéry powoluje sie pod tym wazgledem
na znanego fenomemnologa zjawisk etycznych v. Hilde-

2) Tamze, s. 154.
) Die Werte des Heiligen, s. 83.
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branda — strasznego zbezczeszczenia i splamienia duszy,
zdrady wobec owego duchowego pierwiastka, lecz w specjal-
niejszy sposOb sprzeniewierza sie Bogu, zrywa radykalnie
z Nim wiezy przyjazni. Kto za§ traktuje ja zgodnie z wolg
Boza, nabywa dziwnej zdolnos$ci potgczenia sie z Bogiem w spo-
s6b o wiele Scidlejszy miz to poza tym jest mozliwe, staje sie
dziwnie czultym i wrazliwym mna $wiatlo Boga, odwiedzajacego
jego dusze w przezyciu religijnym. Stad tez siowa Chrystusa:
»Blogostawieni czystego serca, albowiem oni Boga ogladaé
beda“.”)

Przechodzimy do trzeciej grupy warunkéw przezycia reli-
gijnego. W przezyciu religijnym przezywamy nie taka lub in-
ng warto$¢ duchows, lecz warto$¢ najwyzsza, summum bonum,
»Swigte. Wartosé ,,Swietego* jest wartoscig swoista, zupelnie
odrebng od wartoéci logicznych, etycznych, estetycznych. Jest
wobec nich czyms$ catkowicie innym (das ,,ganz Andere*). Mi-
mo tej odrebnoéci istnieje — =zdaniem Hessena — bardzo
Scisly zwigzek miedzy nimi a wartoécig ,,Swietego. Bog bo-
wiem jest zarazem najwyzsza prawdg, jest najwyzszym dob-
rem moralnym, jest bezwzglednym pieknem. Pytanie, czy Bég
jest wiecej dobrem moralnym niz np. pieknem, jest oczywiscie
pozbawione sensu. Byloby jednak uzasadnionym pytamie, co
dla maszego umyshu, co logicznie stanowi glebszg istote Boga:
dobro moralne czy mp. piekno. Jezeli abstrahujemy od war-
tosci ,,Swietego”, ktéra stanowi najglebsza, najbardziej we-
wnetrzng istote Boga, to Hessen stwierdza, ze poza nig dociera
najbardziej do jadra istoty Bozej warto$¢ dobra moralnego.
» W obrebie klasy wartosci duchowych zajmujg pierwsze miej-
sce wartosci etyczne, gdyz okazuja sie wyzszymi tak wobec
wartosci logicznych jak i estetycznych*.””) Dochodzimy do ta-
kiego wniosku na podstawie faktu, ze wartoéci etyczne doma-
gaja sie od nas w sumieniu swego zrealizowania w sposob bez-
wzgledny, przemawiajac do nas — postugujac sie jezykiem
Kanta — kategorycznym imperatywem.

") Tamze, s. 78-86; Religionsphilosophie II, s. 133; Wertlehre, s. 192.
%) Wertlehre, s. 74.
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Nie mozna tego — zdaniem Hessena — w tej samej mie-
rze powiedzie¢ o wartosciach logicznych i estetycznych. Nie
kazdy jest powolany do badania mnajrozmaitszych zagadnien,
zwigzanych z prawda, do szukania prawdy i wiedzy. Nie kazdy
jest powolany do zrealizowania wartosci estetycznych, do two-
rzenia dziet sztuki. Natomiast kazdy bez wyjatku cztowiek jest
wezwany glosem bezwzglednie rozkazujacym do zycia etycz-
nego i to — postugujac sie terminem, wzietym z Teologii Mo~
ralnej — semper et pro semper. ™)

Z tego szczegblnego, jak mnajsciSlejszego zwiazku miedzy
wartoscig ,,Swietego* a warto$cig dobra moralnego w Bogu wy-
nika — zdaniem Hessena — takze dla cztowieka, ktory chce
nawigzaé kontakt z ,,Swietem* w przezyciu religijnym, ko-
niecznoéé posiadania pewnego poziomu moralnego.
Te konieczno§¢ wywodzi Hessen takze z idei czlowieczenstwa.
Czlowiek juz musi by¢ czlowiekiem w glebszym znaczeniu tego
stowa, musiat juz zacza¢ realizowaé idee prawdziwego czlowie-
czenstwa w sobie, jezeli religia ma sie w nim na state zako-
rzeni¢. Do tak pojetego czlowieczenstwa mnalezy nieodtacz—
nie zycie moralne i dazenie do dobra moralnego. To za$ daze-
nie zaklada juz etyczng $wiadomos$é dobra 1 zla. Zdarzyé sie
moze, ze tej Swiadomosci mie ma, ze jest albo zupelnie nieroz-
winieta, albo w zaniku. Brak wiadzy poznania dobra moralnego
sprawia, zdaniem Hessena, ze takze mie ma wladzy poznawczej
dla poznania ,,Swigtego*.

Do tej $wiadomosci dobra i zla musi — zdaniem Hessena —
jeszcze dojs¢ usilna praca nad wykorzenieniem rozmaitych wad
i ztych skionnosci, ktére przeszkadzaja wejSciu Boga do du-
szy. Rozne systemy mistyki uwazaly zawsze to oczyszczenie
duszy za istotny warunek poiaczenia sie z absolutem. Odnosi
sie to oczywiscie i do mistyki chrze$cijanskiej, ktora rozrdz-
nita trzy stopnie w dojSciu do Boga: via purgativa, illumina-
tiva, unitivae.’?)

Do osiggnietego w ten sposob przez oczyszczenie duszy po-

¢y Tamze, s. 71, 72, 74, 75; Religionsphilosophie I, s. 286; s. 55.
") Religionsphilosophie II, s. 51, 52.
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ziomu moralnego musza sie teraz jeszcze dolgczyé trzy cmoty,
trzy wartosci moralne, ktére stoja niejako — jak wywodzi
Hessen — na pograniczu moralnosci i religii, stanowigc juz
jakby przejscie do religii.”®) W nich stykaja i przenikajg si¢ —
jego zdaniem — wartoéei religijne i moralne, sfera etyczna ire-
ligijna. One s3 najsilniejszym dowodem jak najs$cislejszego
zwiazku, zachodzacego pomiedzy religig a moralnoscig. Przy ich
analizie napotykamy na kryjace si¢ w ich glebi tresci religijne.
Tymi trzema cnotami sg: szacunek potaczony z bojaznig (Ehr-
furcht), polkora i milosé.

Rozpatrzmy pokrdtce kazdg z nich. Co rozumie Hessen
przez szacunek polgczony z bojaznia? Istotnym dla tej cnoty
jest odczuwanie i zachowanie pewnego dystansu w stosunku
do jakiego$ przedmiotu a z drugiej strony przekonanie o Ijcz-
nosci, o zwigzku z nim. Chodzi tu wiec o dwa momenty prze-
ciwstawne.

Pierwszy sprawia, ze czlowiek odczuwa pewien lek, czuje
sie odpychanym od przedmiotu, drugi za§ moment powoduje,
Ze go pprzycigga, ze zmusza go do zblizenia sie do przedmiotu
i polaczenia z nim. Oba momenty lacza sie jak najsciSlej tak,
ze powstaje pewna jedno§¢ przeciwienstw.

O jaki przedmiot tu chodzi? Przedmiotem tej cnoty jest —
zdaniem Hessena — wiszystko, co jest, co istnieje, pelnia bytu
i rzeczywistosci. A wigc i ta strona rzeczywistosci, ktérg nazy-
wamy bytem, i ta, ktéra mamy na mysli, gdy méwimy o war-
toSciach. Cnota ta zwraca sie i do tej sfery rzeczywistosci, ktora
jest Swiat zewmetrzny, i do tej, jaka stanowi wlasne ja, jak
i do sfery os6b innych, do zywego ,,Ty*. Szacunek wobec calo-
ksztaltu rzeczywistosci sprawia, ze poznajemy wiele rzeczy,
ktérych bySmy bez niego nigdy nie dostrzegli. Szacunek z bo-
jaznig jest ,wladza, orgamem poznawczym‘ dla wszystkiego,
co wznioste, wielkie i $wiete, dla wszystkiego co dobre i bos-
kie. Tylko dzieki niemu poznajemy istnienie $wiata wartosci,

%) #tad Hessen nazywa je w dziele p.t Die Werte Des Heiligen ,,ethi-

sche Grundwerte* (s. 67) a w poéZniejszym dziele Religionsphilosophie
okresla je nawet wprost jako ,religivse Grundgefiihle” (II, s. 133, 134).
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dostrzegamy byty, rzeczy, wartoSci w ich wzajemnym powig-
zaniu oraz w ich odniesieniu do Boga. Bez miej czlowiek staje
sie — zdaniem Hessena — cynikiem, sceptykiem odmawiajg-
cym istnienia wszelkim obiektywnym warto$ciom, nihilista.
Ona sprawia, ze wzrok nasz nie zatrzymuje sie¢ na powierzchni
rzeczywistosei, lecz dociera do jej istoty, do samego jej dna.
W ten sposéb docieramy do coraz glebszych warstw naszej
duszy, odkrywamy coraz wicksze bogactwa, skarby i sity du-
chowe, az wreszcie — zdaniem Hessena — stajemy przed tg
jej warstwa, gdzie spotyka sie skonczonos$¢ z nieskonczonoscia,
gdzie nieskonczono$¢ ogladamy jako podstawe i fundament
bytu skonczonego. Chodzi tu o ,,miejsce* duszy, ktérag mistycy
nazywaja ,,dnem duszy* (Seelengrund).” Dzieki tej cnocie od-
krywamy takze tajemmnice innych oséb, prze'kanujemy sie o nie-
skoficzome] wartosci ich duszy, poznajemy, ze kazda dusza jest
$wigtynia Boga i kazda posiada pewna, majbardziej intymna
sfere, ktorej granic nie wolno mam przekroczyé, ktéra jest za-
strzezona tylko Bogu i jej samej.

Z powyzszego opisu tej cnoty wynika, Ze stoi ona naprawde
na pograniczu pomiedzy sferg religii 1 sferg moralng. Kto nig
prowadzony dociera do coraz gl¢bszych warstw rzeczywistosci,
spostrzega nagle, ze znajduje sie juz w sferze wartosci §wie-
tych. Zreszta taki stosunek do rzeczywistosci, jaki nam maka-
zuje zaja¢ ta cnota, jest — zdaniem Hessena — tylko wtedy
mozliwy, jezeli juz przeczuwamy w jaki$§ sposéb, ze istnieje
Stwoérca calej rzeczywistosci, ze za zastong bytow skonczonych
kryje sie Bog. Pewien religijny (w najszerszym stowa znacze-
niu) $wiatopogladu jest juz podstawg takiego — jakie wyzej opi-
sano — patrzenia na Swiat.8%)

Jaky tres¢ wklada Hessen w pojecie po:kory'? I ona przedsta-
wia sie mu jako pewna jednosé przeciwstawnych czynnikow.
Czlowiek pokorny ma bowiem z jednej strony S$wiadomosé

%) Die Werte des Heiligen, s. 17; Por. tez Der deutsche Genius und
sein Ringen um Gott, s. 26.

80) Religionsphilosophie II, s. 134; Die Werte des Heiligen, s. 73-78;
Der Sinn des Lebens, s. 81-84; Wertlehre, s. 190.

Collectanea Theologica 28 (1957) — 11
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wlasnej niedoskonato$ci i niewystarczalnosci, powstala na tle
poréwnania swego stanu etycznego z idealem moralnym wzgle-
dnie na skutek upadku moralnego. Z drugiej strony budzi si¢
wilasnie na tym tle wlasnego ubdstwa i wiasnych brakéw ogro-
mne pragnienie i tesknota za doskonaloscia, za wzbogaceniem
swej duszy wartoSciami i cnotami’®) Z ‘takiego nastawienia
wyprowadza Hessen dalsza ceche czlowieka pokornego, mia-
nowicie, ze uwaza wszystko, nawet najmniejsze szczesécie, ktore
go nawiedza, najmniejsza rados¢, ktora go spotyka, za nieza-
stuzony dar, za taske. Wreszcie wyptywa z istoty pokory jako
przekonania o swojej niedoskonatosci i nicosci poglad, ze wszys-
cy inni sg lepsi i doskonalsi. Stad powstaje w czlowieku pokor-
nym gotowosé i cheé stuzenia innym, czynienia im nawet naj-
wiekszych, najciezszych, najbardziej wymagajacych samoza-
parcia przystug. Uwaza sie on za stuge kazdego i w tej stuzbie
znajduje swioje szczeScie.

Najglebsza przyczyna, ostateczmg racjg faktu, ze czlowiek
moze sie czu¢ etycznie niedoskonatym i niewystarczalnym, jest
~— zdaniem naszego autora — jego ontologiczna przygodnosé.
Swiadomo$é etycznej miewystarczalnosci wyplywa z $Swiado-
mosci ontologicznej zaleznosci, przygodnosci i skoniczonoséci. Ta
zaleznoé¢ za$ ukazuje sie jako zaleznoéé od bytu absolutnego
i nieskoniczonego. W ten spos6b pokora staje sie poczuciem
stworzonos$ci i jako taka wiasnie jest najlepszym przygotowa-
niem do przyjecia ,,Swietego“.

Takze i z drugiej cechy pokory wynika, jak bardzo uzdalnia
ona czlowieka do nawigzania kontaktu z Bogiem. Jezeli bo-
wiem czlowiek, posiadajacy te cnote, jest otwartym na wszystkie
wartosci, jezeli tak bardzo rozglada sie za sita, ktora by mogla
go podnies¢ i poprowadzi¢ ku ideatowi, to na pewno nie bedzie
on stawial przeszkéd wkraczajagcemu do jego duszy Bogu, ktéry
jest i najwyzsza wartoscia, zdolng zaspokoi¢ jego gléd i prag-

81) Tu zarazem lezy dowdd, dla kiérego pokore omawiam na drugim
miejscu, po cnocie szacunku. Dzieki szacunkowi bowiem poznaliémy
tylko wszystko, co jest wznioste i dobre, pokora za$ sklania nas do
przyjecia tych warto$ci do swojego wmetrza. Por. tez Religionsphiloso-
phie 11, s. 134,
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nienie wzbogacenia sie warto§ciami, i najpotezniejszg silg, zdol-
ng zblizy¢ go do ideatu.

Wreszcie i ta cecha pokory, ktorg okresliliSmy jako cheé
i gotowoé¢ stuzenia drugim, swiadczy, jak bardzo pokora uspo-
sabia do przezycia religijnego. Jezeli bowiem myslimy o he-
roicznej gotowosci stuzenia innym, o przystugach trudniejszych,
ktéore wymagaja duzego samozaparcia sie, ktére upokarzaja
czhowieka i narazaja go ma pogarde lub $miech, to wydaja sie
cne mozliwe tylko witedy, gdy czltowiek prosi o taske z gory,
od Boga i ja tez otrzymuje.®?)

Ostatnim wreszcie warunkiem powstania przezycia religij-
nego jest miloé¢. Istnieja roézne stopnie i formy mitosci np.
mitoé¢ jako dobro¢ (zrozumiana tu jako cnota $cifle etyczna,s3)
mito§¢ jako zdolnos$¢ oddania sie catkowitego drugiej osobie,3%)
mitos¢ jako tesknota za Bogiem,%) miloéé jako posiadanie Bo-
£a,%0) mito§¢ bedaca reakcja, odpowiedzig czlowieka na uprzed-
nig mito$¢ Boga (agape, milo§¢ w $cistym sensie chrzescijan-
ska: ,,Bég nas pierwej umilowal“ por. 1. Jan 4,10),%7) mitosé¢
jako caritas (otrzymang od Boga miloscig obdarza sie braci).s8)

Jest rzecza jasna, ze tylko trzy pierwsze formy mitosei,
ktére sa zarazem stopniami podstawowymi dla nastepnych form
mito$ci, moga wchodzi¢ w rachube tam, gdzie jest mowa o po-
wstaniu przezycia religijnego, poniewaz nastepne zakladajg juz
przezycie religijne i polaczenie si¢ z Bogiem. Koniecznie wy-
maganymi jako warunki (w $cistym sensie stowa) powstania
przezycia religijnego mnie sg jednak wszystkie trzy formy pod-
stawowe milosci, lecz tylko dwie z nich: mito$¢ jako zdolnosé
catkowitego oddania sie oraz milo$é, pojeta jako tesknota za
Bogiem.%?) Gdy za$ zdolno$é oddania sie pojmujemy nie jako
" $) Tamze, s. 134, 135; Die Werte des Heiligen, s. 67-12; Der Sinn des
Lebens, s. 84-89; Wertlehre, s. 190.

8) Por. Die Werte des Heligen, s. 86-90.

8) Religionsphilosophie II, s. 135.

8) Die Werte des Heiligen, s. 170-176. -

8) Tamze, s. 176-178.

87) Tamze, s. 178-180.

8) Tamze, s. 226, 231.

8) Dobro¢ za$ etyczna moze byé okazjg powstania przezycia religij-
nego w tym znaczeniu, Zze nalezace do jej istoty przezwycigzenie wla-
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zdolno$é oddania sie jakiejkolwiek osobie, lecz jako gotowost
oddania sie Bogu, wtedy okazuje sie nam ona juz jako skutek
tesknoty za Bogiem. Kto bowiem ma prawdziwa, szczers i gle-
boka tesknote za Bogiem, jest tym samym zdolnym i gotowym
do oddania sie Jemu, gdy mu sie objawi. Ten warunek acz-
kolwiek niezbedny, bo bez zdolnosci i gotowosci oddania sig
»Swietemu* nie ma moznosci nawigzania kontaktu z nim, nie
ma przezycia religijnego,’?) sprowadza sie wige do drugiego
warunku, jakim jest mito$¢ pojeta jako tesknota za Bogiem.
I o niej bedzie teraz mowa.

Ta tesknota za Bogiem jest wlasciwie tylko dalszym cig-
giem pokory, a mianowicie moze wyptynaé z niej albo bezpo-
Srednio albo poSrednio. Oméwmy najpierw pierwszy sposob.
Pokora jako wznanie i $wiadomos$é swej ontologicznej zalezno-
Sci, przygodnosci i skonczono$ci moze wywola¢ w czlowieku
od razu tesknote za Bogiem jako bytem absolutnym, koniecz-
nym i nieskonczonym. W ten sposéb pokora staje sie podstaws,
z ktérej wyrasta — jak si¢ Hessen wyraza — ,,ped tego, co
niedoskonale ku temu, co doskonale, skoriczonego ku Nieskon- .
czonemu, ziemskiego ku Bogkiemu®, fundamentem, z ktorego
ptynie bezposrednio ,,tesknota duszy za jego wieczng ojczyz-
ng“.%) Opierajac sie o taki zwiagzek pokory z tesknotyg za Bo-
giem, ktorg takze mazywa erosem, moze Hessen powiedziet:
,,Pochodzi on (eros — tesknota za Bogiem) z ubdstwa, z pustki
i szuka tego, co go wzbogaca, co wypelnia jego pustke‘.%?)

Powyzszy proces przej$cia z pokory do tesknoty za Bogiem
moze jednak potrwaé takze diuzej, przechodzi czasem przez
ogniwo posrednie, ktérym jest tesknota za wartoSciami ziem-
skimi. Analizujgc cnote pokory powiedzieliSmy m. i.: ,na tle

snego samolubstwa i egoizmu z intencjg udzielenia pomocy drugim be-
dzie w trudniejszych, heroicznych wypadkach niemozliwe w oparciu
o wlasne sily etyczne. Czlowiek wiec staje sie wtenczas, gdy widzi, ze
wlasne sily nie wystarcza do zrealizowania cnoty dobroci, bardziej
sklonnym do przezycia religijnego, do oddania sie Bogu, ktéry potrafi
mu udzieli¢ odpowiedniej sity moralnej. Por. tamze, s. 86-90.

%) Por. Religionsphilosophie II, s. 133,

%) Die Werte des Heiligen, s. 171; Der Sinn des Lebens, s. 90.

92) Die Werte des Heiligen, s. 171; Der Sinn des Lebens, s. 90.
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wlasnego ubodstwa, wlasnych brakéw budzi sie w czlowieku
ogromne pragnienie i tesknota za doskonaloécia, za wzbogace-
niem swej duszy warto$ciami i enotami®. Chodzi tu o tesknote
za warto$ciami w ogole, za warto$ciami wzniostymi wpraw-
dzie, lecz jakiegokolwiek rodzaju czy klasy, chodzi jednym
stowem o wartosci duchowe wprawdzie, lecz ziemskie. Takze
te teskmote za wartoSciami w ogéle nazywa Hessen erosem.
Eros jest ,,wolg do (zrealizowania) warto$ci®.?%) Dopiero na tle
tej tesknoty za wartoSciami wyrasta tesknota za wartoscia
»Swietego*, za Bogiem. ’
W jaki sposob przechodzi cziowiek z jednej formy tesknoty
do drugiej? Mozna wymienié¢ kilka sposobéw. O nich bedzie
jednak dopiero mowa w mnastepnym paragrafie, gdy bedziemy
omawiaé okazje, posredniczace czasem w powstaniu przezycia
religijnego. Albowiem itylko tesknota za Bogiem jako taka jest
-— zdaniem Hessena — koniecznym warunkiem powstania prze-
zycia religijnego, rdzne za$ sposoby dojscia do niej poprzez
tesknote za warto$ciami skonczonymi nie muszg by¢ koniecznie
stosowane przez wszystkich ludzi. Moga byé mnawet ludzie,
w ktorych powstaje tesknota za Bogiem zupelnie miezaleZnie
od jakichkolwiek sposobow przejscia z tesknoty za wartosciami
ziemskimi do tesknoty za warto$cig absolutna, jak to zreszty
ma miejsce takze w procesie bezpo$rednim, opisanym wyzej.
Tu wymienie tylko dla zilustrowania i jasnego uswiadomienia
sobie, o co przy takim przejéciu chodzi, jeden z jego sposobéw.
Hessen opisuje np. czlowieka, ktéry przyswoil sobie duzg
ilo§¢ najrozmaitszych warto$ci immanentnych, napelnil nimi
swoje wnetrze. A mimo to nie czuje si¢ w pelni szczesliwym,
zaspokojonym. Coraz to nowe wartoéci przyjmuje, wprowadza
do swego wmetrza, lecz mitoséé, tesknota za czyms, czego nie zna,
w nim pozostaje. I im mniejszy staje sie zakres débr stworzo-
nych, ktérych jeszcze nie ,skosztowat®, tym wyraZzniejszym sta-
je sie kierunek jego tesknoty ku wartosci absdlutnej, nieskon-
czonej, ku summum bonum, tym bardziej uswiadamia sobie, ,,ze

*) Der Sinn des Lebens, s. 91; Wertlehre, s. 191,



166 Hubert Mynarek

serce ludzkie jest przepasciag. Cziowiek moze jak najwigksza
ilo§¢ dobr ziemskich do miej wrzucaé, nie uda mu sie jej wy-
peini¢, tylko nieskoniczone dobro moze idgcy w nieskonczono§é
glod wartosei i szezescia w cztowieku zaspokoic¢“.?4) W ten spo-
s6b tesknote za wartoSciami zastgpuje tesknota za Bogiem, pier-
wisza przechodzi w druga wskutek dojscia czlowieka do wnios-
ku, ze zadne dobro ziemskie nie moze zaspokoi¢ jego glodu bez-
wzglednego szczescia.

Dotychczas méwiliSmy raczej o sposobie powstania tesknoty
za Bogiem, mniej za§ o mniej samej i przymiotach, jakie musi
koniecznie posiada¢. Czym jest wiasciwie tesknota za Bogiem
sama w sobie? Z dotychczasowych uwag wynika, ze jest mi-
toScia czego$ absolutnego, absolutnej wartosci, Boga, ktorego
sie jednak jeszcze nie posiada. A jakie musi mie¢ przymioty?%)
Tesknota ta musi by¢ stata i szczera. Niektérzy ludzie wpraw-
dzie odczuwajg czasem — zdaniem Hessena — tesknote za
Bogiem, lecz ta jest tylko dzielem chwili, skutkiem jakiego$
nastroju. W zyciu takich ludzi istniejg godziny, kiedy czuja
sie znuzeni i zmeczeni cigglym wzywaniem coraz to mowych
przyjemnosci i rozkoszy. W takich godzinach budzi sie w nich
wstret i odraza wobec samych siebie, wobec brudu wilasnego
2ycia, wobec podiosci wlasnego ja. Wtedy powstaje tesknota za
jakims$ czystym, absolutnym dobrem, za Bogiem. Lecz ta tes-
knota jest tylko wyptywem krotkotrwalego mastroju; gdy on
ustaje, wtedy ludzie ci rozpoczynaja znéw gonitwe za dobrami
materialnymi.

U innych ludzi mozemy wprawdzie stwierdzié¢ stats teskno-
te, lecz ta tesknota nie jest w gruncie rzeczy zupelnie szczera,
nie zmierza do osiaggniecia swego przedmiotu, jest wiec bezce-
lowa. Tacy, poruszeni prawdziwg tesknota, szukaja Boga po-
czatkowo szezerze. W trakeie jednak tego szukamia zaczynaja
sobie podoba¢ w roli ,poszukiwaczy Boga“ i to, €0 miato byé

%) Religionsphilosophie II, s. 272.

%) Hessen sam nie podaje zadnej definicji tesknoty za Bogiem. Gdy
za$§ chodzi o przymioty ‘tesknoty, to znajdujemy je nie w jego nauko-
wych dzielach, lecz w jego religijnych pismach. Postuguje sie tu dzie-
lem pt. Von Gott kommt uns ein Freudenlicht.
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¢rodkiem, staje sie celem. Przekladaja szukanie prawdy nad jej
posiadanie, szukanier Boga nad Niego samego.*)

Gdy czlowiek spemit wszystkie powyzej omowione warunki
przezycia religijnego, gdy za ich pomoca usunat wszystkie Swia-
towe mysli i pragnienia z swej Swiadomosci, gdy skupil sie,
wszed! niejako w siebie, gdy otwarl drzwi do swej duszy i tes-
knie czeka na przyjscie Boga, wtedy wedtug zdania Hessena
przygotowanie ze strony cztowieka jest zakoficzone i teraz za-
lezy juz wszystko od taski, od woli Boga, czy chce, czy nie
chee udzielié, objawi¢ sie duszy. Wtenczas nastepuje cud spot-
kania sie czlowieka z Bogiem. Bog zajmuje oczyszezong i wy-
zwolona z przesadnego przywigzania do ziemskich wartosci
dusze, stajac sie jej Panem.

Jak widaé z zakohczonego przez nhas co dopiero przedsta-
wienia warunkéw, jakie podiug Hessena sa konieczne, by prze-
zycie religijne mogho powstaé, brakuje wsrod nich wiary w Bo-
ga. Czy faktycznie nie trzeba wierzyé w Boga, by byé obda-
rzonym przez niego przezyciem religijnym? Czy mozna w ogole
nawigza¢ kontakt z Bogiem w przezyciu religijnym nie majge
wiary, bez wiary w Boga? Hessen odpowiada na to pytanie,
wyraznie przez siebie postawione: ,czy wiara nalezy do wa-
runkow zycia religijnego?‘®?) w sposdéb jasny i niedwu-
znaczny: ,,Nie jest tak, jakobym, by Boga przezywaé, musial
juz wiedzie¢, ze on istnieje. Wrecz przeciwnie to przekonanie
(o Jego istnieniu, m. d.) tworzy sie wlasnie dopiero w przezy-
ciu i przez nie“.%) , Tezie: Bez wiary nie ma religijnego prze-
zycia wartodci przeciwstawiamy teze: Bez religijnego przezycia
wartosci nie ma wiau'y“.””j Hessen jest przekonany, Ze wiara

%) Co do calosci tego, co tu powiedziano o milosci por. Der Sinn des
Lebens, s. 89-91; Religionsphilosophie II, s. 135, 271, 272; Die Werte des
Heiligen, 5. 170-176; Wertlehre, s. 123-127, 190, 191; Von Gott kommt uns
ein Freudenlicht, s. 10-16.

¥) Religicnsphilosophie II, s. 153. W pierwszym wydaniu pytanie fo
brzmialo: ,,czy wiara nalezy do warunkéw przezycia religijnego.” (s. 157).

%) Tamze, s. 136, Ten tekst wykazuje zarazem, ze Hessen wyklucza
nie tylko miare, lecz i jakgkolwiek wiedze o istnieniu Boga z warunkéw
przezycia religijnego; ,Es ist nicht so, dass ich, um Gott zu erleben,
bereits wissen muss, dass er existiert®.

%) Tamze, s. 136.
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opiera sie calkowicie na przezyciu religijnym, ze jest skutkiem
przezycia religijnege, nie wyprzedza go, lecz wynika z niego ja-
ko z przyczyny i Zrodia.l®) Zgodnie z taka geneza wiary Hes-
sen definiuje wiare jako zewnetrzne przekonanie, ktére nie
opiera sie na wiedzy i dowodach, lecz na wewnetrznym do-
$wiadczeniu i przezyciu religijnym.1%t)

§ 3. Okazje powstania przezycia religijnego.

Przez pobudki lub okazje przezycia religijnego rozumie
Hessen najrozmaitsze przezycia natury niereligijnej, ktore jed-
nak posredniczg w powstaniu przezycia religijnego!®? i przy-
czyniajg sie do jego zaistnienia. Roznig sie one od warunkéw
przezycia religijnego tym, ze mie'sg conditio sine qua non jego
powstania, nie sa koniecznie wymagane do jego zaistnienia
a tylko zwyczajnie, normalnie warunkujg powstanie przezycia
religijnego. W przewazajacej wiec ilosci wypadkéw wykaze
analiza powstania przezy¢ religijnych, ze ma ich poczatku stato
jakie$ przezycie innej natury niz religijnej. Chodzi tu o prze-
zycia réznych aspektéw $wiata, ktére Hessen dzieli zasadniczo
na trzy grupy: przyroda, historia, cztowiek. Omoéwimy pokrétee,
w jaki sposéb, pod jakim wzgledem moga te aspekty wywo-
lywaé¢ powstanie przezycia religijnego.

Glebokie przezywanie przyrody, a zwlaszcza tego, co jest
w miej wielkie i potezne, tajemnicze i cudowne, co wywoluje

100 ,....dass das religiose Erlebnis den Glauben fuadiert. Der Glaube
stiitzt sich auf die religiose Erfahrung und schopft aus- ihr.” (tamze,
s. 136) ,Vielmehr wird der Mensch erst durch inneres Erfahren und
Erleben glaubig.“ (tamze).

1) ‘Mann kann den Glauben im allgemeinen definieren als ein
inneres Uberzeugtsein, das sich nicht sowohl auf ein beweisbares
Wissen, als vielmehr auf ein inneres Erleben und Erfahren stiitzt. Beim
religiosen Glauben ist dieses Erleben und Erfahren ein spezifisch reli-
gidses.“ (tamze, s. 87). ,Nun bezeichneten wir eine Uberzeugung, die
nicht auf einem Wissen und Beweisen, sondern einem inneren Erfahren
und Erleben berucht, als ,,Glauben®. (tamze, s. 158). ,;Glaube bedeutet
demnach wesentlich ein inneres Uberzeugtsein. Es ist ein argumentum
non apperentium (Hebr, 11, 1), ein Uberzeugtsein von etwas, was nicht
in die Ercheinung tritt, von dem es ein Wissen und eine Evidenz nicht
gibt.* Die Werte des Heiligen, s. 156.

102) Stad nazywa je Hessen ,,Vermittlungen des religiosen Erlebnisses “
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wrazenie niezmierzono$ci i wiecznoéei (jak np. morze lub goéry),
sprawia, zdaniem Hessena, ze czlowiek poprzez przyrode do-
strzega madprzyrode. W ten sposdb pewne mnatezenie i pogle-
bienie przezycia natury moze wywola¢ uczucia i przezycia na-
tury wyzszej, religijnej.

Juz zwrociliSmy uwage na jeden moment w aspekcie przy-
rody, ktéry jest zdolny budzi¢ przezycia religijne: jej wznio-
stos¢, nieograniczonos$¢, niezmierzonosé. Drugim momentem jest
— zdaniem Hessena — wyczuwanie cichych, ukrytych pedow
i sit w ziemi, ktére skladajg sie na wzrost roslin, przezywanie
tej tajemmiczej woli do zycia, obejmujacej i nurtujacej cala
przyrode. Ten potezny ped zyciowy, cechujacy nawet najmniej-
szg istote zywa, umozliwiajacy jej walke o byt, objawia nam
niejako, ze B6g musi by¢ nieskonczonym zyciem.

Trzecim wreszcie momentem, ktoty przede wszystkim do-
prowadzit wielkich uczonych przyrcdnikéw do poznania Boga,
to zelazne, nienaruszalne prawa, wiadajace wszystkimi zdarze-
niami w przyrodzie, bedace jakby odbiciem wiecznej, absolut-
nej sprawiedliwosci, oraz wspaniala, ¢udowna celowo$¢, cechu-~
jaca i1 makro- i mikrokosmos. Ta celowo$¢, harmonia, porzg-
dek, doskonalo$¢ i piekno w przyrodzie wskazuja na nieskon-
czong madros$é podloza swiata, ktore wszystko wedlug przemy- -
$lanego we wszystkich szczegblach planu stworzylo i urzadzito.
Na dowod tego powoluje sie Hessen w réznych dzietach na
Platona, Arystotelesa, Keplera, Kanta, Lin-
négo, Wernera von Siemensa, chemika J. Lie-
biga.1%3)

Takze i historia moze sie staé, jak Hessen sie wyraza, ,,0b-
jawieniem Boga‘‘.1%) Bedzie to jednak, jego zdaniem, miato
miejsce o wiele rzadziej, poniewaz dzieje ludzkosci sa bardzo
zawiklane i nowoczesne historioznawstwo wskazalo na ich wiel-
kg problematyke. Stad czytanie w dziejach marodow i ludz-

19%) Por. Religionsphilosophie II, s. 137-140; Die Werte des Heiligen,
s. 101-103, 123-126, 240; Der Sinn des Lebens s. 50; Platonismus und
Prophetismus, s. 92; Wirklichkeitslehre, s. 265, 266.

1%} Religionsphilosophie II, s. 163.
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kosci bedzie rzadko bezposrednim zrédtem przezyé religijnych.
Zazwyczaj bedzie posrednim, tzn. ze w czlowieku juz religij-
nym moga powsta¢ dalsze przezycia religijne, gdy bada histo-
rie juz w $wietle wiary w Boga. Wtedy dopiero zauwazy
czlowiek Boga madro$¢ oraz sprawiedliwosé Bozg, istniejaca
takze w historii a objawiajaca sie w tym, ze grzechy i zepsu-
cie moralne narodéw stajg sie przyczyna ich upadku, trzy-
manie si¢ za§ praw Bozych powoduje ich potege i wielkose.
Z punktu widzenia Bozego patrze¢ na dzieje potrafili przede
wszystkim prorocy Starego Testamentu. Bardziej niz w przyro-
dzie widzieli oni Boga w historii, w zyciu spoteczenstwa i ludz-
kosci. Historia oznaczata dla nich ,,manifestacje Boga w prze-
strzemi i w czasie*‘.1%%)

Jeden jednak dziat historii jest zdaniem Hessena zdolny bu-
dzi¢ bezposrednio przezycia religijne. Jest nim historia religii.
Studium historii religii, olbrzymiej ilosci typoéw i form, w ja-
kich sie przejawiata w ciggu istnienia ludzkosci, moze nam daé
wyobrazenie o nieskonczonosci i miewyczerpalnej peini ducha
Bozego, objawiajacego sie poprzez ich réznorodnosé.1%

Trzecim aspektem S$wiata, bardziej jeszcze niz poprzednie
dwa aspekty zdolnym budzi¢ przezycia religijne, jest sam
czowiek. Przezycie religijne moze powstaé przy okazji zetknig-
cia sie z cztowiekiem o szlachetnym charakterze. Gdy pozna-
jemy wysokie wartosci jego duszy, gdy wnikamy w jego do-
bro¢, bezwzgledng wierno$¢, gotowos$¢ poswiecenia sie i mi-
tos¢, wtedy zarazem rozumiemy, ze te warto$ci i cnoty tego
czlowieka wywodzg sie z Boga jako ich nieskonczonego Zrédla,
s3 promieniami, ktoérych zrédiem jest Bog.

W specjalny sposdb moze sie sta¢ okazjg przezycia religij-
nego cztowiek mnadzwyczajny. Dowodem tego ma by¢, zdaniem
Hessena, cata historia religii. Spotkanie si¢ z zmuszajgca in-
nych w dziwny sposéb do uleglosci potega jego duszy wywo-

105) Platonismus und Prophetismus, s. 95.

1%) Por. Religionsphilosophie II, s. 141; Die Werte des Heiligen,
s. 110-112; 126, 127; Platonismus und Prophetismus, s. 94, 95; Wirklich-
keitslehre, ostatni rozdziat.
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lafo w nich $wiety lek i przeczucie jakiejsS nadprzyrodzonej
potegi, ktoéra sie specjalnie jemu udzielita.

W jeszcze bardziej bezposredni sposdb moze budzi¢ prze-
zycia religijne wlasne zycie czlowieka. Wszystkie zdarzenia
jego zycia, czy to bedzie rado$é czy smutbek, bol lub choroba,
wszystko co ma jakie§ znaczenie, jaki§ wplyw na niego czy do-
datni czy ujemny, wszystko, co go w jaki§ sposéb obchodzi,
moze sig sta¢ zdaniem Hessena przyczyng spotkania z Bogiem.

WymieniliSmy wyzej jako jedng z przeszkéd przezycia reli-
gijnego usposobienie estetyzujace, polegajace ma absolutyzacji
piekna $wiata. Powiedzieliémy przy krytyce tego stanowiska,
ze miedzy innymi cierpienie jest zdolne oderwaé cztowieka od
ubdstwienia i absolutyzacji $wiata i zycia. Faktycznie mozna
— zdaniem Hessena — stwierdzi¢ bardzo czesto, ze cierpienie
ma w sobie jaka$ dziwng zdolno$é odwrdcenia cztowieka od
Swiata i zwrocenia, skierowania go do Boga. Kto zgadza sie
chetnie na ciezkie uderzenia losu, na cierpienie i bél, kto
przyjmuje pokornie i po mesku to, co wydaje mu sie z poczatku
bezsensownym i bezwarto$ciowym, kto idzie droga, narzucong
mu, wydawaloby sie w brutalny sposéb, przez zycie, ten po-
znaje po jakim$ czasie, ze jakas reka go prowadzi, ze Bog to
wszystko zrzadzil, ze przez takie cierpienie chciat go dopro-
wadzi¢ do siebie.

Do szczeScia i cierpienia jako czynnikéw, ktore sg zdolne
posredniczy¢ w przezyciu religijnym, dochodzi jako trzeci waz-
ny czynnik w powstaniu przezycia religijnego rozwazanie zda-
rzen swojego zycia, jak przedstawiaja sie czlowiekowi w ich
zwigzkach i sensie, gdy rozpatruje przebyty juz odcinek Zycia.
Przytacza Hessen Pawla de Lagardel%) ktory twierdzi,
ze w zyciu kazdego czlowieka zdarzaja sie chwile, w ktérych
zwraca sie mys$lg wstecz, w swa przesztos¢ i poznaje wtedy
jaki$ przemadry i celowy plan, wedtug kiérego jego zycie
ksztattowato sie dotychezas i ktéry poznaje jako nie swéj a mi-

107y Hessen moéwi o nim w Religionsphilosophie II, s. 143.
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mo to jako majacy specjalnie jego ma wzgledzie, ktérego zas
wykonanie nadaje jego zyciu prawdziwy sens.1%)

Zycie czlowieka jako istoty wyposazonej w duchowo$é od-
znacza sie pewnym stalym kontaktem z réznymi dziedzinami
duchowymi, z filozofia, etyka, estetyka, jednym slowem z calo-
ksztattern kultury duchowej. Poprzez te dziedziny moze czlo-
wiek takze doj§¢ do Boga, do religii. Pomiedzy wartoSciami
logicznymi, etycznymi i estetycznymi a wartosciami religij-
nymi istnieje bowiem — zdaniem Hessena — ontyczny, obiek-
tywny zwiazek. ,,Swiete* jest wartoécia odrebng i samodzielng
tak samo jak powyzej przytoczone wartosci duchowe. Zarazem
jest ono jednak Zrédiem, z ktérego jek promienie wyplywajg
prawda, dobro i piekno. Osrodkiem wszystkich wartosci ducho-
wych, ich podstaws i fundamentem jest warbosé ,Swietego®.
Powoluje sie¢ tu Hessen na Schelera, ktéry w swym dziele po-
$wieconym etyce twierdzi, ze ,,wszystkie mozliwe wartosci ma-
ja swoja podstawe w warto§ci nieskonczonego, osobowego du-
cha i stojgcego przed nim $wiata wartosci.

Z tego ontologicznego zwigzku pomiedzy religia a innymi
dziedzinami duchowymi, pomiedzy wartoscia Swietego a war-
to$ciami prawdy, dobra i pickna wynika takze mozliwoé¢ doj-
$cia danego czlowieka poprzez nie do Boga, do przezycia
religijnego. Nie mozna bowiem, zdaniem Hessena, poznaé¢ do-
glebnie, adekwatnie warto$ci prawdy, dobra i piekna, bez po-
znamia zarazem ich zwigzku z wartoSciami religijnymi. 1)

Jaki zwiazek istnieje pomiedzy, filozofia a religia, pomigdzy
prawda a ,,Swietem‘? t

Sfera rzeczywistosci, poznawana przez filozofie i religie, jest
jedna i ta sama. I filozofia bowiem i religia mie zwracajg si¢
do Swiata zjawisk, lecz wychodzac poza niego docierajg do sfe-
ry nadzmystowej. Maja one takze najwazniejszy przedmiot

18) Por. tamze, s. 140, 141, 142-144; Die Werte des Heiligen, s. 112,
113, 127-129; Der Sinn des Lebens, s. 15, 16, 51.

109) Eine allseitige und in letzte Tiefen vordringende Betrachtung des
Wahren, Guten und Schonen fithrt notwendig zum Heiligen.“ Die Werte
des Heiligen, s. 56. Por. tamze, s. 54, 55; oraz Wertlehre, s. 206.
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swego poznania wspéolny, mianowicie Boga.!t%) Juz taki Scisty,
obiektywny zwiazek filozofii z religia pozwala przypuszczaé,
ze beda jakie§ mozliwosci przejécia ze sfery filozofii w sfere
religii. Mozliwosé taks dostrzega Hessen w tej cesze, w tym
przymiocie prawdy, jakim jest jej absolutnosé. Wszelka praw-
da, jaka bada i do jakiej dochodzi filozof, jakikolwiek praw-
dziwy sad jest czyms$ absolutnym, posiada absolutne znaczenie,
niezalezne od czasu, zmieniajacych sie warunkoéw, zmieniajacej
sie rzeczywistiosci materialnej i psychiki czlowieka, od zajscia
nowych zdarzen. Prawda jest czym$ ponadindywidualnym,
obiektywnym, normujacym nasze my$lenie. Ta niezaleznos¢
prawdy od mys$lacych jednostek, jej niezalezno$é od czasu
i warunkéw bylaby dla myS$lenia filozoficznego, metafizycz-
nego czym$ w gruncie niezrozumialym bez odniesienia jej do
jakiego$ absolutmego ducha, ktory jest jej zrodlem a zarazem
pelnig wszelkich prawd. Jaki§ swiat idei, prawd, ktory istnialby
zupelnie miezaleznie od jakiegokolwiek ducha, ktéry bylby
czyms$ ostatecznym, ktory nie miatby Zadnego oparcia o inny
byt duchowy, bylby czyms zgota irracjonalnym i niewyttuma-
czalnym. Logiczna absolutno$¢ prawdy jest wiec — zdaniem
Hessena — ,,wyrazem i wyplywem absolutu metafizycznego,
nieskoniczonego zycia duchowego*.}!1)

Takze etyka moze byé okazjs powstania przezycia religij-
nego. Zwigzek bowiem miedzy nig a religig jest, zdaniem Hes-
sena, najbardziej bezposredni, najécislejszy, Scislejszy od ja-
kichkolwiek innych zwigzkéw istniejgcych miedzy réznymi
sferami wartosci. Etyka i religia uzupelniaja sie wzajemnie,
zawdzigczaja sobie wiele istotnych rzeczy, sa niejako na siebie
zdane.'1?) ZwroéciliSmy na to juz uwage przy omoéwieniu warun-
kow powstania przezycia religijnego. PodkresliliSmy tam, Ze
bez pewnych dyspozycji moralnych a zwlaszcza bez swiadomo-
sci etycznej dobra i zla, bez oczyszezenia duszy z wad moral-
nych, bez posiadania pewnych cnét moralnych (szacunek z bo-

110) Religionsphilosophie II, s. 33, 34.
1Y)y Tamze, I, s. 298; Die Werte des Heiligen, s. 56-59.
112) Religionsphilosophie II, s. 51.
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jaznia, pokora, mito§é) nie ma przezycia religijnego. Dwa sg
specjalnie momenty w etyce, ktore stanowia — zdaniem Hes-
sena — przede wszystkim i najcze$ciej $rodek przejscia z tej
dziedziny do religii, stanowia najczesciej okazje powstania prze-
zycia religijnego.

Oméwmy najpierw pierwszy moment. Widzieli§my poprze-
dnio, ze prawda wskazuje na Boga ze wzgledu na swéj absolut-
ny charakter, niezalezny od czlowieka, od warunkéw, od czasu.
W wartosciach dobra moralnego kryje sie tez pewien moment
absolutny. Dobro moralne obowigzuje nas bezwzglednie w su-
mieniu. W kazdej poznanej przez dany podmiot wartosci etycz-
nej zawiera sie absolutna powinnosé: ,,powiniene$ to czynié,
masz tego unika¢!“. Ten zawierajagcy sie w dobru moralnym
bezwzgledny, kategoryczny imperatyw, ta absolutna powinnosé,
z jaka przystepuja wartosci moralne do nas, domagajac sie od
nas swego zrealizowania, staje sie — zdamiem Hessena — zro-
zumialy dla nas w pelni dopiero wtedy, gdy uznajemy ja ,,jako
wyraz i wyplyw absolutnej woli, $wietej, Boskiej woli“.1%)
Czlowiek, przezywajacy doglebnie absolutng powinnoéé dobra
morajnego, dochodzi do wniosku, ze sama warto§é moralna nie
jest dostateczng racjg, ostatecznym wytlumaczeniem tej abso-
lutnej powinnosci, lecz ze jej prz¥czyng musi byé absolutna,
Swieta wola, ktéra zdla od nas postuszenstwa wobec ustano-
wionych przez siebie praw moralnych.!'¥) W ten sposob ,glos

113) Die Werte des Heiligen, s. 67; Por. Wertlehre, s. 206.

114) Dla Scistosci trzeba jednak dodaé, ze Hessen nie uwaza absolut-
nej powinno$ci za bezposredni wyplyw i wyraz woli Bozej. Powinnosé
moralna ma — jego zdaniem — swojg podstawe bezposrednio w war-
toSci moralnej jako takiej. Etyka jest dziedzing autonomiczng, uzasad-
niajgcy siebie samg. Absolutng powinno$é tlumaczy etyk bez odniesie-
nia sig¢ do innej dziedziny, w naszym wypadku do religii, nie jako wy-
raz woli Bozej, lecz jako majaca swoja racje bytu w samej wartosci
etycznej. Sama natura etycznej wartoSci obowigzuje mnie. ,,Was mich
verpflichtet, ist die Natur des Sittlichen selbst. Aus der Beschaffenheit
der Liige als solcher ergibt sich fiir mich, dass ich micht lligen darf.
Aus dem Wesen der Liebe, der Giite ergibt sich unmittelbar, dass ich
sie lieblosem Verhalten vorzuziehen und zu verwirklicher habe.. Zur
Erkldarung, warum das Sittliche getan werden soll, bedarf es somit nicht
eines Rekurses auf Gottes Gebot. ..” ,Das Sollensmoment ist primir
im Wert des (sittlich) Guten fundiert.“ Die Werte des Heiligen, s. 60, 61.
Dla myS$lenia jednak wykraczajacego poza sfere etyki, szukajgcego osta-
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sumienia staje sie dla niego glosem Boga“,!!%) doglebne przezy-
cie etycznej wartosdci przechodzi w przezycie religijne.!*?)

Jeszeze z innmego aspektu etyka moze byé — zdaniem Hes-
sena — okazjg 'dla powstania przezycia religijnego. Mowilismy
juz wyzej o koniecznym dualiZmie, ktéry panuje w etyce mig-
dzy idealem moralnym a rzeczywistym stanem, w jakim pod
wzgledem moralnosci znajduje sie dany czlowiek. Powiedzie-
liSmy tam takze, Ze tego dualizrou nie daje sig przezwyciezy¢
w oparciu o wlasne sily etyczne. Cziowiek do$wiadczajgc wige
swojej bezsily i niemocy w realizowaniu warto$ci moralnych,
przezywajac absolutne zgdamie, zawarte w normach etycznych,
jako co$, czego nie potrafi spelni¢, a do czego jest jednak zobo-
wigzanym, wyglada -— zdaniem Hessena — pomocy z gory,
prosi o sile i moc transcendentng rzeczywistos¢ i potege, ktora
potrafi przemieni¢ jego stabos¢ w sile. Czynigc to przekracza
zarazem sfere etyki wchodzgce w dziedzine religii. Dopiero
w niej dualizm powyzszy zostaje zniesiony.!!?)

gecznyoh racji kazdego faktu, starajacego sie zrozumieé¢ w wladciwym
Swietle calg rzeczywisto$¢, ta absolutna powinno$¢ moralna staje sie
w pelni i doglebnie zrozumialg dopiero wiedy, gdy odniesiemy ja do
absolutnej woli. ,,Wollen wir es (das Sollensmoment m. p.) aber ganz
verstehen, es in seiner letzten Tiefe begreifen, so miissen wir tiber den
ethischen Bereich hinausgehen. Wir miissen es dann letztlich fundiert
denken in Gott. Das absolute Sollen stellt sich uns, zutiefst gesehen, als
Ausdruck und Ausfluss eines absoluten Wollens, eines heiligen, gottli-
chen Willens dar.” (tamze, s. 61)., Zwracam uwage mna pewng 'sprzecz-
nosé, jaka zachodzi miedzy uwagami zamieszczonymi w Die Werte des
Heiligen i w Religionsphilosophie II, wedlug ktdérych absolutna powin-
no$¢ moralna jest podstawag dojécia do Boga, jest okazja i Srodkiem
powstania pierwszego przezycia religijnego, a twierdzeniem znajdujg-
cym sie w Wertlehre, s. 206, ze sprowadzenie absolutnej powinnoseci mo-
ralnej do Boga, jako jej przyczyny, zaklada juz wiare w istnienie Boga
osiggnieta na innej drodze. ,Er (unser Gedankengang m. p.) will das
Dasein Gottes nicht beweisen, sondern setzt es voraus. Er will zeigen,
dass von Standpunkt des Gottesglaubens aus das sittliche Sollen als der
Sollensanspruch Gottes an den Menschen erscheint. Es ist eine Betrach-
tung und Deutung des sittlichen Bewusstseins im Lichte der Religion
oder des religiosen Bewusstseins. (tamze).
115) Religionsphilosophie II, s. 52; Por. Wertlehre, s, 206.

16) Por. co do catoéci Religionsphilosophie II, s. 52, 142; Die
Werte des Heiligen, s. 59-62; Wertlehre, s. 201-207.

17y Religionsphilosophie II, s. 53; Der Sinn des Lebens, s. 47-49, 52-54;
Werhtlehre, s. 121.
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Gdzie czlowiek czuje w sobie niemoc zrealizowania norm
etycznych, tam istnieje zarazem mozliwo$é dziatania przeciwko
nim, dokonywania zla moralnego. To dzialanie, przeciwne po-
rzadkowi moralnemu, pocigga za soba wine moralng. Poczucie
winy, ktore powstaje w cztowieku wskutek mniestuchania glosu
sumienia jest zdaniem Hessena czynnikiem najbardziej zdol-
nym unaoczni¢ czitowiekowi jego skonczono$¢ i stworzonosé.
»Tu przezywa cztowiek swojg istotows przygodno$é a tym sa-
mym swoje odniesienie do Boga“.!18) W ten spostb doglebne
przezywanie winy moralnej, ktéra przygniata swoim ciezarem
dusze, deprowadza — zdaniem Hessena — do przekonania, ze
sam nie potrafi zdjaé tego ciezaru z siebie, ze jaka$ wyisza
moc musi tego dokonaé. Rozumie on, ze nie zawinit tylko wo-
bec siebie samego, wobec swego lepszego czlowieczenstwa, lecz
ze zgrzeszyl takze przeciwko Bogu. W cztowieku, przyznajacym
si¢ do winy, rozumiejacym, ze zle zdzialal, powstaje zal. Jego
negatywna strona pokrywa sie ze zrozumieniem zdziatanego
przez siebie zla, z przyznaniem sie do winy i spowodowanym
przez nie wewnetrznym odwroéceniem sie od zlego czynu. Po-
zytywna za$ strona zalu polega na zwréceniu sie znéw ku do-
bremu, ku tym wartoSciom, przeciwko ktoérym grzech byt wy-
mierzony, polega na postanowieniu niedopuszeczenia juz za zad-
ng cene do sprzeniewierzenia sie dobru, na postanowieniu unik-
niecia zta, grzechu, winy, umocnienia w sobie tak dalece woli
do dobrego, ze przekroczenie normy normalnej bedzie wyklu-
czone. Ale jak doglebne przezywanie winy wytworzylo w czlo-
wieku $wiadomos$¢, ze tylko Bog moze mu jg przebaczyé, tak
samo gleboki, przejmujacy calego czlowieka zal, wyplywajace
z cenfrum duszy pragnienie niedopuszczenia juz za zadng cene
do upadku moralnego skierowuje czlowicka do Boga jako tej
sity, ktora . jedyna potrafi go umocnié¢ pod wzgledem etycznym
tak, ze mie dojdzie juz do. grzechu. ,,Przezycie zalu wprowadza,
jezeli jest catkiem szczere i glebokie, cztowieka bezposrednio

18) Wertlehre, s. 128.
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w sfere Boskiej rzeczywistosci.'?) W ten sposob i zal stanowi
$rodek przejscia ze sfery etyki do religii.'?0)

W jaki sposob estetyka moze sta¢ sie punktem wyjécia dla
przezycia religijnego?

Hessen zwraca uwage na dwie zwilaszcza idee wsréd cato-
ksztaltu estetycznych wartosci, ktére odznaczaja sie szczegdlng
zdolnoscig przeprowadzenia nas ze sfery estetyki w sfere reli-
gii: to, co piekne i to, co waznioste.!?') Zwiazek tego, co wznio-
ste, z ,,Swigtem** widzial, zdaniem Hessena, juz Platon, utozsa-
miajac Boga z ideg piekna, okreslajac Go jako absolutne piek-
no. Celem za$§ wykazania zwigzku wzniostego z »Swietem
powoluje sie nasz autor na Kanta i Hegla. Kant twierdzi} bo-
wiem, ze samo myslenie o tym, co wznioste, dowodzi istnienia
potencji duchowej, ktora przekracza wszelka miare zmystow.!22)
Hegel za$ okreslit wznioste jako ,probe wyrazenia nieskonczo-
nosci bez moznosci znalezienia w sferze zjawisk przedmiotu,
ktory by sie okazal dla tego przedstawienia stosowmnym.1%3)

Na czym wiec polega wlasciwie zwiazek tego, co piekne,
z sferg religijng? Czyste piekno polega — zdaniem Hessena —
na porzgdku, calosci i jednosci. Jego pierwszorzedng ceche
stanowi harmonia. Istnieje ona migdzy poszczegdlnymi czescia~
mi, laczacymi sie w jednolita pod wszelkim wzgledem catose,
jak i miedzy forma a trescia. Forma jest wyrazeniem jak maj-
bardziej adekwatnym pewnej duchowej tresci. Otéz ta harmo-
nia, bedaca istota czystego piekna, jest — zdaniem Hessena —
czynnikiem, ktéry moze stanowi¢ pomost prowadzacy z dzie-
dziny estetyki do religii. Albowiem harmonia dzieta artystycz-
nego wywoluje znowu harmonie w tym, ktéry je oglada. Gle-

119) Der Sinn des Lebens, s. 78.

120) Por. co do calosci tego, co powiedziano o winie i1 zalu, tamze,
s. 70-80; Die Werte des Heiligen, s. 180-188; Wertlehre, s. 128, 129,

121) Hessen w tej czeSci Wertlehre, ktéra jest poswiecona estetyce,
rozroznia cztery gatunki (odmiany) piekna, bedacego pojeciem central-
nym w estetyce (Estetyka jest ,,Wissenschaft vom Schonen“): 1) pigkne
(pojete jako species w stosunku do ogédlnej idei piekna), 2) wznio-
sle, 3) tragiczne, 4) komiczne.

122) U Hessena Religionsphilosophie II, s. 64, 65. U Kanta Kritik der
Urteilskraft, § 23.

123) U Hessena tamze. U Hegla Vorlesungen iiber Asthetik I, s. 467.

Collectanea Theologica 28 (1957) — 18
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bokie za$ przezywanie harmonii budzi w ogladajacym ,,co$
z tego pokoju, ktorego swiat daé¢ nie moze, ktory jest odblas-
kiem Wiecznego i Boskiego“.12%)

Pod zupemie innym wzgledem stuzy powstaniu przezycia
religijnego to, co wznioste. Hessen dopatruje sie nawet pew-
nego przeciwienstwa pomiedzy piekmem a wzniostem. W nim
bowiem nie ma harmonii miedzy formg a treécia. Gdy w piek-
nem harmonia miedzy forma a trescig byla wszystkim, to tu
tre$¢ odgrywa najwazniejsza role a forma jest czyms$ nieistot-
nym. Jaka$ nieograniczona, nieskonczona tre$é, idea czego$§
nieskonczonego stol przed okiem artysty i chce byé wyrazona.
Ta tresé jednak nie moze zostaé przedstawiong w skonczonych,
ograniczonych formach i stad w wznioslym ,tres¢ rozsadza
niejako forme*.12%) Taka dysharmonia dziela artystycznego wy-
woluje w nas — zdaniem Hessena — dwa przeciwstawne
uczucia, uczucie pewnego przygnebienia i upokorzenia, sta-
bosci i ogramiczonos$ci, a z drugiej strony uczucie pewnego
podniesienia. To podniesienie na duchu jest samo w sobie
jeszeze czyms, co nalezy do dziedziny estetycznego odczuwa-
nia. Jednakze moze fatwo przej$é w amalogiczne uczucie reli-
gijne, tworzac w ten sposéb pomost z estetyki do religii.1?6)

Ogodlnie zaznacza Hessen, ze jakiekolwiek glebokie i auten-
tyczne przezycie eétetyczne wywoluje w nas uczucie religijne
i przemawia takze do religijnej warstwy mnaszej duszy. Nie
odgrywa tu zadnej istotnej roli, czy chodzi o pickno matury,
czy sztuki. Ostatnia uwaga cdnosi sie do wszystkich galezi
sztuki. Podkreéla jednak Hessen, ze w pierwszym rzedzie
i w majwyzszym stopniu odnosi si¢ to do muzyki.'??) Powo-
luje sie przy tym na K. Dunkmanna'®) oraz Bavinka.
Ten ostatni wylicza 9. symfonie oraz Missa solemnis Beetho-

124) Wertlehre, s. 236.

125) Tamze.

126) Tamze, s. 236, 237, 249; Die Werte des Heiligen, s. 63, 64.

127y Mehr als andere Kunstarten ist sie imstande religiose und
asthetische Eindriicke miteinander zu verschmelzen“ Religionsphilo-
sophie IT, s. 64.

128) K. Dunkmann, Religionsphilosophie, Giitersloh 1917, s. 320,
321.
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ven a, ,,Stworzenie Haydnua, ,,Requiem* Br ahmsa, wiel-
ka msze ,,H-Moll“ Bacha jako kompozycje muzyczne, ktére
sa zdolne wywola¢ w czlowieku najglebsze przezycia religij-
ne.!?%) Ze swojej strony dodaje jeszcze Hessen dwa utwory
muzyczne, o ktérych twierdzi, ze przenosza nas mimo woli
w sfere religijng, mianowicie Ave verum Mozarta oraz
Largo H @ n d1a.1?%) Powstanie przezycia religijnego nie zalezy
takze od tego, czy dane dzieto sztuki przedstawia jakis motyw,
jakas tres¢ religijng, czy mie. Jaki§ dramat Shakespeara
czy grecki posgg moze posredniczyé tak samo w doswiadcze-
niu religijnym jak jakas gotycka katedra. Waznym jest tylko
to — jak podkresla Hessen —, by dane dzielo sztuki odzna-
czato sie¢ pewng wielko$cia, wzniostoscig i majestatem. Ladne,
mite, zgrabne dzieta sztuki sa pod tym wzgledem zupelnie nie-
pu'zyldlame.13‘)

Jak *w etyce tak i w estetyce dostrzega Hessen pewien
dualizm miedzy idea, przy$wiecajaca artyscie i domagajaca sie
od niego mucielesnienia, a.jej zrealizowamiem. Nawet najwiek-
szy geniusz artystyczny mnie wytworzy takiego dzieta sztuki,
ktore by bylo adekwatnym pod wszelkim wzgledem odbiciem
danej idei piekna. Na tym polega wilasnie — zdaniem Hesse-
na — tragedia najwickszych twoércow, ktorzy cheae sprowa-
dzi¢ niejako najwyzsze idee do empirycznej rzeczywistosci,
cheage je zamkngé w skonczonych formach, starajac sie usilnie
wyrazi¢ to, co nieskonczone, przez to, co skonczone, doswiad-
czyli gleboko i bolesnie swej wlasnej bezsily, swej nigdy mnie
dajgcej sie przezwyciezy¢ niezdolnosci do wykonania swych
zamiaréw. Ta niemozliwos¢ absolutyzacji rzeczywistosei skon-
czonej, zycia i $wiata, ktora uswiadomili sobie przy okazji do-
$wiadczenia swej niezdolno$ci do wyrazenia tego, co nieskon-
czome, w formach skonczonych, stanowita dla nich przyczyne
przekroczenia sfery immaneninej i nawigzania kontaktu z po-

129) B. Bavink, Ergebnisse und Probleme der Naturwissenschaften
Leipzig ¢ 1940, s. 722.
130) Die Werte des Heiligen, s. 240; Religionsphilosophie II, s. 63, 64
131) Religionsphilosophie II, s. 141, 142,
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tega transcendentng. W réznych dzielach wymienia Hessen
stale dwa nazwiska genialnych artystéw, ktére moga stuzyé
jako dowod takiego przejscia ze sfery astetylkl do religii: M i~
chelangelo i Goethego.!®)

Na podstawie tego samego wyzej wzmiankowanego dua-
lizmu miedzy ideg a rzeczywisto$cia moze si¢ jeszcze ksztatto-
waé — zdaniem mnaszego filozofa — mieco odmienny sposéb
dojécia do Boga. Artysta tworzac nowe, coraz doskonalsze
dzieta sztuki, zblizajace sie coraz bardziej do idei, do ideal-
nych wartosci, zdaje sobie jednak zarazem jasno sprawe, ze
jest z istoty samej rzeczy niemozliwe przenie$¢ je kiedykol-
wiek jako takie do rzeczywistosci, wyrazi¢ je kiedykolwiek
adekwatnie. W zwigzku z tym powstaje w nim przekonanie,
ze jego dazenie jest wlasciwie nieskoniczone, jest dazeniem
w nieskonczono§é. Przed umystem artysty staje w konsekwen-
cji nagle my$l o istocie nieskonczonej. Samo dazente®w nie-
skoniczonos¢ nie moze wprawdzie jeszcze, zdaniem Hessena,
$§wiadezy¢ o istnieniu bytu transcendentnego, do ktorego to
nieskonczone daZzenie nasze zmierza. Jest tylko dowodem tego,
ze W nasze] istocie tkwi ped, odnosnia do bytu i dobra nieskon-
czonego, ze to dazenie byloby bezsensowne bez jego istnienia.'%)
Moze w kazdym razie by¢ okazja przejScia ze sfery estetycznej
w religijng, bo poniewaz jakakolwiek nawet nmajwyzsza reali-
zacja idei jako niedoskonata nie zadowala nas, lecz wskazuje
jeszcze poza siebie, skierowuje nas zarazem ten proces dazenia
w nieskonczono§é do absolutnej 'rzeczywmtosm wartosciowe;j,

132) Wertlehre, s. 120, 121; Religionsphilosophie II, s. 273. Die Reli-
gionsphilosophie des Neukantianismus, Freiburg im Breisgau! 1919,
s. 89. Opiera sie przy tym Hessen na dzielach dwéch wybitnych psycho-
logéow: G. Simmela, Philosophische Kultur, Leipzig? 1919, oraz E
Sprangera, Goethes Weltanschauung, Leipzig o. J.

133) ,Das Unendlichkeitsstreben des Menschen ist noch kein Beweis
fir das Dasein eines unendlichen Gutes, wohl aber dafiir, dass der
Mensch auf ein solches angelegt ist. Als bloss tatsdchliches Geschehen
ist das Unendlichkeitsstreben des Menschen auch ohne ein reales sum-
mum bonum moglich, als sinnvolles Geschehen dagegen nicht.“ Wert-
lehre, s. 125.
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bedgcej wreszcie sama w sobie tym jedynym bytem, w kto-
Tym rzeczywisto§¢ i warto$é pokrywaja sie, w ktérym idea jest
w pelni urzeczywistniona.!34)

ROZDZIAL II.
Istota przezycia religijnego

Materialem do analizy przezycia religijnego musza byé —
zdaniem Hessena — klasyczne przezycia religijne tzn. takie,
w ktérych nie ma domieszek z innych przezyé¢ natury niere-
ligijnej. Spotykamy je — jego zdaniem — u wielkich homines
religiosi. Dlatego musimy sie zaglebi¢ w ich do$wiadczenia
religijne, by zrozumie¢ najzupelniej sens przezycia religijnego
i wykryé te cechy, ktére stanowia jego istote.

Najwiecej materialu pod tym wzgledem dostarczaja nam
ksiggi Starego i Nowego Testamentu. Z nich bierze Hessen
przede wszystkim cztery sceny, stanowigce dla niego podstawe
analizy, a mianowicie: 1) Ksiega Rodzaju, rozdzial 28, w kt6-
rym jest mowa o widzeniu sennym Jakuba,'%%) 2) Ksiega Ro-
dzaju, rozdzial 3, odnoszacy sie do spotkania Moj2esza z Bo-
giem, przemawiajagcym don z krzaku gorejacego,’®) 3) Ksiega
Izajasza 6, 1—7: wizja Izajasza, podczas ktorej zostaje przez
Boga powotany do gloszenia Jego nauki ludowi izraelskiemu.!3?)
4) Luk. 10,20 n.: Modlitwa pochwalna P. Jezusa z okazji szcze-
Sliwego powrotu wystanych przez Niego uczniéw, opowiada-
jacych Mu z radoscia o swych zwyme,stwach odniesionych nad
ztymi duchami.!38)

Hessen rozréznia, opierajac sie o — jego zdAniem — pow-
wszechnie przyjety w filozofii religii podziat, przezycia religijne
typu prorockiego, do ktérego nalezy wiekszos¢ przezyé religij-

134) Co do calo$ci tego, coSmy powiedzieli o dualizmie w estetyce,
zob. tamze, s. 120, 121, 123-128; Die Werte des Heiligen, s. 175, 176; Re-
ligionsphilosophie II, s. 76-79.

135) Religionsphilosophie II, s. 97.

136) Die Werte des Heiligen, s. 44, 45.

137) Wertlehre, s. 279; Por. Religionsphilosophie II, s. 112, 113.
138) Religionsphilosophie 11, s. 97.
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nych, opowiedzianych w Pi$mie $w., oraz przezycia religijne
typu mistycznego.!3%) Za material do analizy przezy¢ religijnych
tego drugiego typu stuza mu przede wszystkim Wyznania $w.
Augustyna.140)

Jakie s3 istotne cechy, ktére uwazna analiza moze z powyz-
szych przezyé religijnych wydoby¢? Poniewaz przezycie reli-
gijne jest stosunkiem zyciowym czlowieka do Boga, wobec tego
beda sie te cechy odnosi¢ albo do przedmiotu przezycia czyli
do Boga, albo do podmiotu, do jego zachowania sie.

§ 1. Przedmiot przezycia religijnego.

Jakie sa cechy istotne przezycia religijnego ze wzgledu na
jego przedmiot?

Pierwszg i majbardziej formalna cechg pod tym wzgledem
jest fakt, ze w przezyciu religijnym chodzi o do$wiadczenie
czegosS obiektywmnego, przedmiotowego.

Na to wskazuje juz — zdaniem Hessena — samo stowo
ydoswiadczenie. DosSwiadcza¢ bowiem moge tylko jakiego$§
przedmiotu. Jeszcze bardziej wskazuje — zdaniem Hessena —
na obiektywizm przezycia religijnego stowo ,przezycie. Prze-
zy¢ co$ znaczy zasta¢, znalezé, odkryé co§ obiektywnego z wy-
kluczeniem wszelkiego wytworzenia, skonstruowania przed-
miotu. W pojeciu przezywania zawiera sie przedmiotowa, in-
tencjonaina odnoénia do czego$. Powoluje sie¢ tu Hessen na
Edw. Sprangera.lt)

139) Tamze, s. 98; Wertlehre, s. 281.

140) Chodzi tu gléwnie o trzy sceny: modlitwa zamieszczona przez
S§w. Augustyna na wstepie do Wyznan (cytuje w/g Hessena): Conf. I,
¢. 5. Opowiedziane przez §wigtego wzniesienie sie jego duszy na szcze-
blach stworzenia do Boga, ktdrego wreszcie oglada w mistycznej kon-
templacji (in ictu trepidantis aspectus), Conf. VII, n. 23. Rozmowa §Ww.
Augustyna z jego matka Monika o radoéciach krélestwa niebieskiego,
Conf. IX, c. 10. W réznych dzielach bierze Hessen za podstawe swej
analizy rézne wyjatki z Confessiones, tak pierwszy z powyzszych trzech
zob. Religionsphilosophie 1I, s. 109. Drugi tamze, s. 98, 99. 'Trzeci,
Die Werte des Heiligen, s. 243 n. W Wertlehre za podstawe sluzy mu
znéw Confessiones IX, n. 23-25.

U1y gd. Spranger, Die Frage nach der Einheit der Psychologie,
Berlin 1926, s. 175. Co do calosci tego, cosmy powiedzieli o pierwszej
cesze przezycia rel., zob. Religionsphilosophie II, s. 100, 101.
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Blizej okres$lajac tre$é przedmiotu, do ktérego zmierza
przezycie religijne, nalezy — zdaniem Hessena — powiedzie¢,
ze tym przedmiotem jest pewna wartos¢, i to warto$é, ponad
ktora wyzszej nie ma. To dobro najwyzsze nie jest jednak tylko
synteza lub uwznio$long suma wszystkich wartoSci nizszych,
lecz ma specjalng, zupelnie nowa i odrebng od nich nature,
jest wartoscig nawskros$ swoista, sui generis. Te specjalna nature
najwyzszej wartosci okre§la Hessen za Rudolfem Otto jako
ynuminosum®. Tres¢ numinosi jest tylko dostepna w czysto
religijnym przezyciu. Jej istote stanowi to, ze jest jednoscia
biegunowo przeciwnych momentéw, ktére wspblczesna #ilozofia
religii za Rudolfem Otto gkre§la jako mysterium tremendum
et fascinosum. Bog przedstawia sie czlowiekowi jako niewy-
mowna $wieto$é, majestat, potega, ktora jest pelnig zycia
i dzialania i do ktérej mie wolno sie zblizyé. Przezywanie Boga
jako mysterii tremendi wystepuje najezesciej w Starym Te-
stamencie. Z drugiej strony przezywamy Boga jako niezmiernie
pociagajgcego i uszczesliwiajacego nas, jako co$, co nas napel-
nia niepojeta stodycza i blogos$cig, radoscig i weselem. Do-
$Swiadczenie Boga jako mysterii fascinosi przewaza — zdaniem
Hessena — w Nowym Testamencie.

Ta cecha przedmiotu przezycia religijnego, jaka jest war-
tos¢, jest cecha wsréd wszystkich pierwszorzedna. ,,Przezycie
religijne jest... w pierwszym rzedzie przezyciem wartoéci‘.14?)

Pomimo podstawowego znaczenia tej cechy nie rézniloby
sie¢ — zdaniem Hessena — przezycie religijne ze wzgledu na
nig formalnie od przezy¢ innej natury, mp. logicznych, etycz-
nych, estetycznych. Wartosci prawdy, dobra i piekna jako ich
przedmioty sg czyms$ obiektywnym, niezaleznym od sposobu
wartosciowania i przezywania podmiotu, jak to wspdlczesna
filozofia wartosci wykazata. Sg one jednak pozbawione rzeczy-
‘wistego istnienia, sg ideami, do ktérych w przezyciu zwraca
sie nasza jazn. WartoSci te przystepuja do nas z zadaniem,
byémy je zrealizowali. Tymczasem warto$é ,,Swietego jest
TzeczywistoScig wartosci® (Wertwirklichkeit), ,,bytem warto$-
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ciowym* (Wert-Sein). Przezycie religijne jest przezyciem na-
tury ontologicznej i aksjologicznej. Wartosci ,,Swietego® nie
mozemy, ani nie potrzebujemy zrealizowa¢, poniewaz juz jest.
zawsze tez byla zrealizowang, poniewaz historia i psycholegia
religii (Hessen powoluje sie¢ tu na badania W. Jamesa, K.
Girgensohna, W. Gruehna) wykazujag niezbicie, ze
w przezyciu religijnym cztowiek doswiadcza roéznej i niezalez-
nej od wlasnego ja rzeczywiscie istniejace]j potegi, wigcej, czuje
jej przewage, czuje sie doswiadczanym a nawet przedmiotem
dziatalnosei podmiotu, ktorym jest Bog.14%) Istnieje ,,religijne®
prazjawisko ,,pokonania przez niewidzialng potege“.!4*) W ten
sposdb okazuje analiza przezycia religijnego, ze w nim mamy
do czynienia nie tylko z summum bonum lecz i z ens realissi-
mum jako istotng cecha przezycia religijnego.1#%)

Te rzeczywisto$¢ poznaje czlowiek religijny jako transcen-
dentng, rozng od $wiata, ponadziemsks i poza$wiatowa. I te
ceche transcendencji nalezy uzma¢ — zdaniem Hessena — za
uzupelnienie zasadniczego znamienia przedmiotu przezycia re-
ligijnego, jakim jest warto$é. Albowiem ta rézni sie od innych
wartosci etycznych, estetycznych, wodznaczajacych sie takze
wzniostos$cia, wielko$cig i doskonato$cig, wiasnie swoim trans-
cendentnym charakterem. I wobec nich jest ,,valde aliud‘ (éév.
Augustyn), totum aliud. Przedmiotu przezycia religijnego nie
mozna utozsami¢ dzieki cesze tramscendencji ani z $wiatem
jako caloscig, ani z zadng jego czescia.!46)

Ostatnig wreszcie cecha przedmiotu przezycia religijnego
jest — zdaniem Hessena — osobowo$¢. Do miej dochodzimy
bezposrednio nie na podstawie analizy samego przezycia reli-

142) Por. co do calodci drugiej cechy: Religionsphilosophie II, s. 102,
103, 109-119; Die Werte des Heiligen, s. 51-54; Wertlehre, s. 281, 282;
Por. tez Hessen, Platonismus u. Prophetismus, Miinchen 1939, s. 123.

143) Najpelniej sprawdza sig¢ to moze w przezyciach religijnych Je-
remiasza, ktéry czuje si¢ przezwyciezonym przez Boga pomimo swego
oporu. Por. Jer. 20, 7-9.

144y Por. Religionsphilosophie II, s. 106.

15) Tamze, s. 101, 103-108; Die Werte des Heiligen , s. 48-51;
Wertlehre, s. 282, 283.

146) Religionsphilosophie 11, s. 101, 102; Die Werte des Heiligen, s. 47,
48; Wertlehre, s. 283; Por. tez Religionsphilosophie I, s. 268.
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gijnego, aczkolwiek Hessen podkresla, ze zywa i szczera reli-
gijnosé nie moze zrezygnowaé z tego przymiotu Boga, lecz na
podstawie wniosku, wyplywajacego z faktu, ze Bog jest syn-
tezg Tzeczywisto$ci i warto$ci, jest rzeczywistoscia wartoSci.
Osobowo$¢ Boga nie jest wynikiem analizy ani samej rzeczy-
wisto$ci, ani samej Jego wartosci, lecz zawiera sie — zdaniem
Hessena — w syntezie tych dwdch cech. Osobowos¢ cztowieka
powstaje na skutek tego, ze czlowiek wypelnia swoje wnegtrze
wartoSciami, ze wartosci wechodza do jego naturalnej jazni, ze
przenikaja jego nature, ktéra niejako mimi nasiaka, stajgc sig
rzeczywistodcia wartodciows. Analogicznie nalezy przypisaé
osobowosé Bogu, skoro jest najwyzsza, najdoskonalszg rzeczy-
wistoscig wartosci, bytem, w ktérym rzeczywisto$¢ i wartosé
w idealnym stopniu pokrywaja sie. Hessen podkresia, ze po-
niewaz osobowosé te mozna wyprowadzi¢ z tre§ci przezycia
religijnego, moze ona uchodzi¢ za istotna ceche przedmiotu
przezycia religijnego.!*’) Omowiwszy w ten sposob wszystkie
cechy przedmiotu religijnego, mozna powiedzie¢, Ze przez po-
jecie ,,Swigtego* jako przedmiotu religijnego rozumiemy ,,trans-
cendentniorosobows rzeczywistos§é wartosei®,148) , ktora jest za-
razem mysterium tremendum i mysterium fascinosum*.149)

§ 2. Podmiotowa strona przezycia religijnego.

Jakie sa cechy przezycia religijnego.ze wzgledu na pod-
miot i jego zachowdnie sie podczas przezycia religijnego?
Przede wszystkim trzeba — zdaniem Hessena — zwrécié
uwage na to, ze podczas niego odznacza sie czlowiek pewna
biernoscig. Nie on wlasciwie jest czynny podczas przezycia,
lecz z nim sig dzieje cos, cos sie jemu narzuca, cof go spotyka,

147) Fakt, ze Hessen osobowo$ci Boga mie wyprowadza bezposrednio
a tylko posrednio z analizy przezycia religijnego nalezy tlumaczyé¢ tym,
ze historia religii wykazala jego zdaniem znaczne réznice w religiach
pod wzgledem ujecia tego momentiu w przezyciu religijnym oraz pod
wzgledem wyobrazenia sobie istoty tejze osobowoS$ci. (Religionsphiloso~
phie 1I, s. 177). Co do catosci tego, coSmy powiedzieli o osobowosci, por.
tamze, 5. 176, 177; Die Werte des Heiligen, s. 54; Wertlehre, s. 284.

148) Die Werte des Heiligen, s. 54.
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jaka$ sita dziata i wplywa mna niego i on poddaje sie jej, przyj-
muje ja. Na wyliczone tu znamiona postawy psychicznej czho-
wieka religijnego wskazuje juz samo stowo przezycie. Oznacza
ono przeciez przeciwienstwo do aktow wszelkich, w ktorych
podmiot ludzki géruje nad przedmiotem intencjomalnym swo-
jej czymnoéci. Przezycie mozna po prostu utoZsamia¢ z dozna-
niem (Erleiden).159)

Taki charakter majg wszystkie przezycia, do jakichkolwiek
przedmiotéw by sie odnosity. Od nich rézni sie przezycie re-
ligijne — i tu przechodzimy juz do drugiej cechy zachowania
sig podmiotu w czasie przezycia religijnego — tym, ze jest od
nich — jak Hessen z naciskiem podkres$la — bez poréwnania
glebszym, .ze jest najglebszym wsrod wszystkich przezyé¢ ja-
kiejkolwiek natury. Przezycie religijne nie odgrywa sie na pe-
ryferiach duszy, lecz bedgc ,najbardziej centralnym ze wszyst-
kich przezyé“,'s! odbywa sie w same]j istocie czlowieczenstwa,
w centrum osobowos$ci, na ,,dnie duszy* (Seelegrund).!%?)

Przezycie religijne wprawia tez w ruch wszystkie wladze,
potencje i funkcje duszy,'®®) jest funkcjg calej osobowoscei.
W nim wspétdzialajg wszystkie mozliwe sity duchowe. Powo-
Tuje sie tu Hessen dla uzasadnienia tej trzeciej cechy przezy-
cia religijnego mna wybitnego przedstawiciela psychologii reli-
gii W. Gruehna, ktory stwierdza na podstawie badan ekspe-
rymentalnych, ze w przezyciu religijnym dochodzi do ,naj-

149) Religionsphilosophie II, s. 103.
150) Tamze, s. 99.
151) Tamze, s. 100.

152) Tamze, s. 153. W przedmiocie co dopiero analizowanej cechy
zob. tamze, s. 99, 100.

183) Zasadniczo zdeniem Hessena nie wolno juz moéwié o wiladzach
duszy. Tradycyjna psychologia, ktéra postugiwala sie pojeciem mniej
lub wiecej odizolowanych od siebie, samodzielnych wladz duszy, nale-
zy — jego zdaniem — juz dzisiaj do przeszlosci. Dzisiejsza, nowoczesna
psychologia widzi w nich juz tylko ,stale podstawowe kierunki lub ten-
dencje zycia duszy“, kiérym jednak zawsze towarzyszg inne funkcje
duchowe. Tamze, s. 146, 147. Por. tamze, s. 152, 153 oraz Erkenntnistheorie,
s. 90. Juz z tego punktu widzenia, ze nie ma samodzielnych, oddzielo-
nych catkowicie wiadz duszy, wynika, ze przezycie religijne jest prze-
:zyciem caloSciowym.
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bezwgledniejszego, najpowazniejszego udziatu jazniowego (Ich-
beteiligung) calej osobowosci®.14)

Na takg psychologiczng strukture przezycia religijnego,
ktora obejmuje wszystkie potencje duszy, rozum, wolg, uczu-
cie, wskazuje juz, jak Hessen wywodzi, sama analiza przezy-
cia religijnego jako przezycia pewnej wartoSci oraz jako prze-
Zycia rzeczywisto$ci. Wszelkie przezycie wartosci dokonuje sig
bowiem, jego zdaniem, przy wspotudziale czynnika intelek-
tualnego i emocjonalnego. Ten ostatni ma we wszelkim ujeciu
wartodci przewage, odgrywa naczelng, podstawowa, pierwszo-
rzedng role. Sam w sobie jest jednak stanem, nie aktem in~
tencjonalnym, skierowanym do jakiego$ przedmiotu. Nim staje
si¢ dopiero przez to, ze dolacza sie do niego intelekt. , Akt uje-
cia wartosci jest aktem uczucia, ktory przenikajg elementy po-
znawcze".1%) Dopiero przez dojscie don intelektu uczucie staje
sie ,uczuciem intencjonalnym®1%) Jak wiec jakiekolwiek prze-
zycie wartoéci tak i przezycie religijne stanowi ,mieszanine
poznamija i uczucia®.157)

Oprécz intelektu i uczucia ma udzial w przezyciu religij-
nym — zdaniem Hessena — takze wola, poniewaz w nim do-
swiadczamy pewne]j rzeczywistiosci. Wszelkie za§ doswiadcze-
nie rzeczywistosci dokonuje sie wedtug wspétezesnej teorii po-
znania (Hessen powotuje sie tu na W. Dilthey, M. Fri-
scheisen — Koéhlera, M. Schelera, N. Hartman-
na) za pomocy woli.'’8) Przezycie religijne jest wiec aktem
wszystkich wiadz duszy, jest przezyciem calosciowym.!59)

Na ten calosciowy, obejmujacy wszystkie trzy podstawowe
tendencje duszy, charakter przezycia religijnego wskazujg —
zdeniem Hessena — takze jego trzy odmiany, jakie dokladna

13) W, Gruehn, Das Werterlebnis. Eine relzmonspsychologzsche
Studie auf expenmenteller Grundlage, Leipzig 1924, s. 233.

135) Wertlehre, s. 85.

156) Tamze, s, 82-85; Religionsphilosophie 1I, s. 147.

157) Religionsphilosophie II, s. 147,

158) Por. tamze, s. 93, 94, 147.

159) Weil in der religitsen Erfahrung eine Wertwirklichkeit zur
Gegebenheit kommt, deshalb ist die Religion eine Funktion der Ge-
samtpersonlichkeit.“ (Tamze, s. 147). Por. Wissenschafslehre, s. 249.

.
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analiza w nim wykrywa. W przezyciu religijnym moze mie¢
przewage mad innymi wladzami intelekt i mowimy wtedy we-
dlug Hessena, o ogladzie bytu Bozego jako jednej odmianie
przezycia religijnego. Gdy przewaza czynnik wolitywny, mo-
wimy o do$wiadczeniu potegi Bozej, gdy uczucie, o odczuwa-
niu wartosci Boga.

W pierwszym wypadku chodzi o mistyczny oglad Boga,
ktory byt udzialem wszystkich wielkich mistykéw a w ktérym
poznajemy byt Bozy nie za pomocg racjonalno-dyskursywnego,
lecz mistyczno-intuitywnego, bezpoéredniego, niezmystowego,
czysto duchowego ogladania. Przezy¢ tego typu peine sg dzieta
Plotyna. Spotykamy je takze u §w. Augustyna, Pseudo-
Dionizego, éw. Anieli z Foligno ii

W drugiej odmianie przezycia religijnego, spotykanej naj-
czesciej u starotestamentowych prorokéw, cziowiek doznaje na-
rzucajacej sie jego wladzy wolitywnej z straszliwag sila woli
Bozej, Sciera sie niejako z nia, by jej wreszcie ulec, podda¢ sie
jej rozkazom. Klasycznymi sg pod tym wzgledem przezycia
Jeremiasza.

W trzecim wreszcie typie przezycia religijnego cztowiek od-
czuwa Boga jako majwyzsza, uszczeSliwiajaca go wartosé. Mi-
stycy cheace plastycznie, obrazowo wyrazi¢ nadmiar szczescia,
plynacego z przezywania wartoSci Bozej, moéwig, jak mp. §w.
Jan od Krzyza, o dotykaniu, kosztowaniu, smakowaniu
wartosci Boga. Ot6z fakt, ze w przezyciu religijnym wystepuja
raz bardziej elementy uczuciowe, innym razem bardziej woli-
tywne, to znéw rozumowe, Swiadczy zdaniem Hessena o tym,
ze wszystkie wiladze duszy biorg udzial w przezyciu reli-
gijnym.1¢%) '

Jeszcze na jedno pytanie musi analiza przezycia religijnego
w zwigzku z powyzszym odpowiedzie¢: Jakie elementy wsrod

160) ,So weist denn das religiose Grunderlebnis typische Variationen
auf, die ihren Grund darin haben, dass bald mehr das kognitive, bald
mehr das emotionale, bald mehr das volitive Moment hervortritt, und
die dadurch ein untriiglicher Beweis dafiir sind, dass alle Seelenkriifte
an diesem Erlebnis beteiligt sind.“ Religionsphilosophie II, s. 151. Por.

co do calosci tych trzech odmian przezycia religijnego: Tamze, s. 148-
153; Die Werte des Heiligen, s. 236~248.



Jana Hessena filozofia przezycia religijnego 189

wymienionych trzech tendencji duszy (rozumu, woli, uczucia)
odgrywaja giéwna, centralng role w przezyciu religijnym?
Ot6z analiza co dopiero oméwionych trzech odmian przezycia
religijnego moze, zdaniem Hessena, wykazaé, ze nie tylko w od-
czuwaniu wartosci Bozej, w ktorej uczucie pochlania niejako
inne elementy duchowe, lecz takze w intelektualnym ogladzie
rzeczywistosci Bozej — jak na to wskazaé majg zwlaszcza tek-
sty z przezy¢ Plotyna — i w wolitywnym do$wiadczaniu po-
tegi Bozej — w ktorym czlowiek wustosunkowuje “sie przeciez
z szacunkiem zlaczonym z bojaznig wobec Swigtej potegi, co
byloby niemozliwe bez odczucia jej wartosci — wspoldziataja
czynniki uczuciowe, wobec czego nalezy stwierdzi¢, ze ,,w re-
ligijnym przezyciu catoSciowym uczucie wartosci (Wertfiihlen)
zajmuje centralne miejsce*.161)

§ 3. Bezposrednio$é i pewno$é doswiadczenia religijnego.

Jednym z najwazniejszych momentéw przezycia religijnego
— bo stanowigcym wazki argument w wuzasadnieniu prawdy
religii — jest jego pewno$é i oczywistosé. Nalezy ona do ,naj-
glebszej istoty religii*,'®?) jest ,nierozdzielnie zgczoma‘1%%)
z przezyciem religijnym, jemu zawsze wilasciwa. Najjasniej wy-
stegpuje w wyznaniach wielkich homines religiosi, w ktérych
ten moment przezycia religijnego nie moze juz ulega¢ naj-
mniejszej watpliwosci.'®4) Powstaje za$ jako bezposredni, row-

161) Religionsphilosophie II, s. 152. Wobec ewentualnego zarzutu, ja-
koby wyznawal ,religie uczucia“, powoluje sie Hessen znowu na dzi-
siejszg psychologie, kiéra ma stwierdzaé, ze nie ma oddzielonych od
siebie, odizolowanych wiladz duszy, ze wiec, gdy moéwi o centralnym
stanowisku uczucia w przezyciu religijnym, rozumie przez to synteze,
jednolity zwigzek wszystkich wladz, zwlaszcza wuczucia i poznania,
z przewaga jednak czynnikéw uczuciowych. Por. tamze, s. 152, 153. Co
do calosci tego, coSmy powiedzieli o przewadze uczucia, zob. tamze,
149-153; Por. tez Die Werte des Heiligen, s. 156,

182) Die Werte des Heiligen, s. 235; Por. tamze, s. 248.

163) Religionsphilosophie 1I, s. 122,

184) Przytacza tu Hessen Aniele z Foligno i §w. Terese Wielkg (tam-
ze, s. 120, 121).
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noczesny z zaistnieniem przezycia religijnego skutek zetkmiecia
sie duszy ludzkiej z wartoscia i rzeczywistoScia Boza. Ze
wzgledu na pierwszy tu wymieniony przymiot Bozy przezycie
religijne odznacza sie analogiczng pewnoscig i bezpos$rednia
oczywistosciag jak inne przezycia wartosci, np. etycznych lub
estetycznych.165) Taka sama pewnoéé jest takze wynikiem opa-
nowania i wypelnienia duszy ludzkiej przez rzeczywisto$é Bo-
z3. Na szczegdlng site, ktora udziela sie pewnosci przezycia
religijnego wiasnie dzigki obecnosci w czlowieku rzeczywistosei
Bozej, zwrécili przede wszystkim uwage w swoich pracach W.
Gruehn i W. James.1%%)

Amnaliza oczywisto$ci przezycia religijnego wykrywa w mniej
jeszeze rézne, okreflajace ja blizej cechy.

Pierwszg cecha jest spontaniczny charakter pewnosci
religijnej, zaskakujacy zywiolowo dusze, nie bedacy skutkiem
naszych wysitké6w i staran.!®?)

Drugg ceche stanowi — zdaniem Hessena — bezpoéred-
nio$¢ pewnodci religijnej. Do pewnosci wiece religijnej nie
dochodzimy za pomocg dyskursywnego myslenia, dowodzenia.
Powstaje ona tak samo bezposrednio jak pewno$é wlasciwa
spostrzezeniom zmystowym, z ta tylko m0zZnica, ze pewmnost
religijna wyptywa z doswiadczenia przedmiotu mie zmystowego,
lecz duchowego. Z tego niejakiego pokrewiehstwa pewnosci re-
ligijnej z pewnoscig dos§wiadczenia zmystowego wyptywa takze
fakt, ze dla czlowieka religijnego istnienie Boga jest czyms$
bardziej pewnym niz wyniki czystej logiki. Nikt i nic nie moze
mu tej wiary i pewnosci odebrac.!%8)

Hessen stara sie wykaza¢, ze ta bezposrednio$é jest natury
nie rozumowej lecz irracjonalnej. Jest to wiec inna
bezposrednio$é miz np. ta, ktéra cechuje naszg pewnoéé najwyz-
szych praw logicznych. I te prawa, np. prawo sprzecznosci, od-
znaczajy sie dla nas bezposrednia oczywisto$cia, nie wymagaja

165) Por, Wertlehre, s. 267.

168) Religionsphilosophie II, s. 106.
167) Tamze, s. 122,

168) Tamze, s. 106, 122.
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zadnych dowoddow, lecz ta oczywisto$é jest natury racjonalnej,
jest cechg naszego my$lenia. Bezposrednia zaé pewno$é przezy-
cia religijnego nie powstaje za pomoca myslenia lecz przezycia,
nie jest oczywistoscia myslows lecz przezyciows, nie intelek-
tualng lecz ,,egzystencjalng‘‘.169)

Skoro jest irracjonalng, wobec tego nie moze by¢ — zda-
niem Hessena — obalon g (unerschiitterlich). Bo nie bedac
dzielem rozumu, myS$lowych aktéw ani dowodoéw, nie moze byé
przez nie zniszczong. Rozum stoi tu przed ,,wilasciwym cudem
i tajermmicyg religii.’’®) Ta nie dajgca sie obalié przez zadne ar-
gumenty rozumowe pewno$¢ wystepuje w kazdym autentycz-
nym przezyciu religijnym.!?!)

Hessen zwraca tez uwage na 1o, ze wszyscy ludzie religijni
uwazaja zard6wno samo przezycie religijne, jak i ztaczong z nim
pewnos¢ zadar Boga. Poniewaz pewnosé religijna jest pew-
noscig catkiem osobisty, nie mozna jej — zdaniem Hessena —
inmmym przekazaé. To, co czlowiek religijny przezywa,
moze opowiedzie¢, opisa¢, wyjasni¢ innym. Lecz pewnosci
i oczywistosci tego przezycia nie moze im udzieli¢. Ze wzgledu
na te niemozliwoé¢ przekazywania innym ludziom pewnosci re-
ligijnej r6zni sie ta znowu od pewnosci logicznej, ktora mozna
przekazaé¢ doprowadzajge innych w oparciu o pewne kombina-
cje czy akty myslowe dio niej.1??),

" Widzimy wiec, ze istotna cecha kazdego przezycia religij-
nego jest — zdaniem Hessena — spontaniczna, zywiolowa, bez-
poSrednia, nie dajgca sie obali¢ zadnymi kontrargumentami
pewnos$¢ i oczywistosé. Wydaje sie, ze najwazniejszym wsréd
wyliczonych przymiotéw pewnosei jest jej bezposredniosé. Jest
ona zrodlem, z ktorego wynikajg konsekwentnie wszystkie inne
cechy a zarazem przyczyna tej bezwzglednej pewno$ci. Ta
pewnos¢ jest bowiem spontaniczna i zywiotowa dlatego, ze jest
mimowolna, niezalezng od woli, nie wywotang przez wole re-

189) Tamze, s. 122, 123,

170) Wertlehre, s. 267.

171y Religionsphilosophie II, s. 106, 107, 123; Wertlehre, s. 267.

172) Religionsphilosophie II, s. 123. Co do pewnoS$ci przezycia religij-
nego por. tez Die Werte des Heiligen, s. 155, 156, 235, 236, 245, 246, 248.
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akecjag na bezposrednie zetkniecie sie z rzeczywistoscia
Boga. Nie da sie takze obali¢ kontrargumentami dlatego, ze jest
rzecza niemozliwg watpi¢ o tym, z czym bezposrednio sig
stylkam.

Ale jak pojmuje Hessen blizej te bezposredniose? Czy poj-
muje on ja w sensie psychologicznej, subiektywnej bezposred-
niosci, czy tez nawet w sensie obiektywno-ontologicznej bez-
posredniosci? Czy Hessen ma na mys$li, ze w kazdym przezyciu
religijnym cztowiek styka sie zupelnie bezposrednio z bytem
Bozym, oglada go bez posrednictwa jakichkolwiek rzeczy stwo-
rzonych? Hessen przeciwstawia bezposrednio$é pewnosci, wilas-
ciwg przezyciu religijnemu, poznamju racjonalno-dyskursywne-
mu czyli poznamiu poséredniemu, opartemu na operacjach
myslowych, na wnioskowaniu i dowodzeniu.'™) Przeciwien-
stwem poznania dyskursywnego jest intuicja. Chce wiec Hessen
powiedzieé, ze w przezyciu religijnym ujmujemy bezposrednio
przedmiot. Jeszcze wyrazniej precyzuje Hessen, co rozumie
przez bezposrednioé¢ religijng, gdy poréwnuje ja do oczywis-
tosci spostrzezeniowej czyli do pewnosci, ptynacej z spostrze-
zenn maszych zmystéw. ,,O tym, co widze, stysze, kosztuje itp.
nie moge zadnym sposobem watpié. Teoria poznania méwi tu
0 oczywisto$ci spostrzezeniowej* (Wahrnehmungsevidenz). Te
samg mature posiada pewnosé religijna, tylko ze przynalezy do
sfery duchowego pozmamia. Wlasciwa poznaniu zmystowemu
bezposrednios¢ powraca tu miejako na wyzszym stopniv.'’?) Z
przyréwnania bezposredniodci przezycia religijnego do {(zmy-
stowego) widzenia, styszenia, smaku, w ktérych przedmiot przy-
najmniej dla potocznego myslenia, opartego na realizmie naiw-
nym, — a Hessen tu nie robi, jak z kontekstu wynika, zadnych
rozréznien pomiedzy realizmem naiwnym a krytycznym — jest
bezposdrednio ,,dany‘, bezposrednio uchwytny, wynika, ze Hes-
sen uwaza poznanie religijne za bezposrednie nie tylko pod
wzgledem psychologiczno-subiektywnym, lecz takze pod wzgle-

173) Por. Religionsphilosophie II, s. 122.
174) Tamze, s. 122.
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dem obiektywno-ontologicznym ujecie przedmiotu transeznden-
tnego czyli Boga.

Jeszcze doktadniej informuja nas o tym, jak Hessen rozu-
mie bezposrednios¢ doswiadezenia religijnego, cytaty z wcze-
éniejszych dziet tego autora a przede wszystkim z tych dziel,
ktére zostaly po$wiecone teorii poznania §w. Augustyna.'’)
Tu tez nie mozemy zywié¢ najmniejszych watpliwosci, ze Hes-
sen przyjmuje bezposredni oglad istoty Bozej, dostepny dzigki
mistycznym doswiadczeniom religijnym.

Przytoczmy ze wzgledu na wazno$¢ tego punktu kilka wy-
powiedzi naszego autora, odnoszacych sie zasadniczo do charak-
teru poznania §w. Augustyna, ale jak jeszcze zobaczymy, uogdl-
nionych nastepnie i przeniesionych na wszelkie przezycia re-
ligijne: ,,Dusza wchodzi z Bogiem niejako w kontakt na szczy-
cie mistycznej kontemplacji, nastepuje bezposrednie zetkniecie
$wiadomosci z Bogiem, bezposredni oglad Boga‘“.!") Stosunek

‘f5) Pamigtajmy o tym, Zze calta teoria intuicji Hessena, ktora pdzniei
dopxero doznala pewnej modyfikacji pod wplywem pradéw fenomeno-
logicznych, wyplyneta z historycznych badan, przeprowadzonych przez
naszego filozofa nad zagadnieniem, czy §w. Augustyn oprdécz poznania
dy§kursywnego przyjmowal jeszcze drugi rodzaj poznania, poznanie in-
tuicyjne, i czy to poznanie intuicyjne ogranicza Augustyn do ujecia idei,
czyli prawd Bozych, czy tez uznaje jeszcze drugi sposéb poznania in-
tuicyjnego: religijno-mistyczne ujecie Boga samego (nie tylko prawdy)?
Bezposredniemu poznaniu religijno-mistycznemu u Augustyna poswigcit
Hessen osobmtrt}ozdzial pt. Die unmittelbare Gotteserkenninis oder die
mystische Gotfesschau w dziele Augustins Metaphysik der Erkenntnis,
Berlin u. Bonn 1931, s. 200-259. A poprzednio juz po§wiecil poznaniu
intuicyjnemu u §w. Augustyna nawet osobne dzielo pt. Die unmittelbare
Gotteserkenntnis mach dem hl. Augustinus, Paderborn 1919. W tym
dziele analizuje teksty ze wszystkich pism §w. Augustyna, by udowod-
ni¢é, ze ten ojciec kosSciola przyjmowal rzeczywiscie bezposredni
oglad Boga na ziemi. W dziele pt. Augustinus und seine Bedeutung fir
die Gegenwart, Stuttgart 1924, rozcigga religijno-mistyczng intuicje
Boga, znaleziong u §w. Augustyna, na wszelkie w ogéle poznanie mi-
styczne a nawet na kazde do$wiadczenie religijne. Stad tez przytoczy-
my cytaty zwlaszcza z tego dziela ze wzgledu ma to, ze nam chodzi nie
tyle o zagadnienie, czy Hessen przypisuje §w. Augustynowi bezpoérednie
poznanie Boga (co z powodu wyjatkowego charakteru tego Swigtego nie
musi jeszcze pociggngé za soba, ze kazdemu w ogdle przezyciu religij-
nemu jest takie poznanie wiasciwe) lecz o zagadnienie, czy Hessen przy-
pisuje przezyciu religijnemu jako takiemu poznanie bezposrednie Boga.

176 Aygustins Metaphysik der Erkenntnis, s. 217. Dla wazno$ci tego
tekstu podaje go tez w oryginale: ,,.dass die Seele auf dem Hoéhepunkt
der mystischen Kontemplation mit Gott gewissermassen in Kontakt

Collectanea Theologica 28 (1957) — 13
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pomiedzy ,mistycznym ogladem Boga a wiecznym ogladem
Boga, czyli visio beatifica® polega ma tym, ,ze migdzy obydwo-
ma istnieje tylko roéznica stopnia‘“.?”?) ,,Ojciec kosciola jest zda-
nia, ze juz na ziemi jest mozliwy pewien oglad Boga. Na szczy-
tach kontemplacji mistycznej nawigzuje dusza bezposredni
kontakt z Bogiem, spostrzega Boga intuicyjnie, oglada Boga
bezposrednio*.17?)

To poznanie Boga ujmuje Go wprawdzie jako takiego, do-
ciera bezposrednio do Niego, lecz jest ,niedoskonate“, cgrami-
czone pod wzgledem tresci (inhaltlich beschrdinkt) ze wzgledu
na to, ze jego przedmiot mozna okresli¢ tylko calkiem miewy-
raznie (aliquid incommutabile)”.1”® Dusza ,,spostrzegla wyraznie
co§ miezmiennego (aliquid incommutabile persensi), widziata
co$, cho¢ tylko na krotki moment, okiem ducha (acie mentis
aliguid incommutabile, etsi perstrictim et raptim perspice-
re)‘ISO)

Z tego bezposredniego widzenia ptynie dla Hessena — jak
to juz wyzej podkresliliSmy — bezposrednia pewnos¢ istnienia
Boga: ,,To ogladanie jest réwnoznaczne z pewnym, pozbawio-
nym wszelkich watpliwos$ei ujeciem przedmiotu. Za jpomocs
tego wewnetrznego ogladu stajemy sie pewmi Boga, zdobywa=="
my bezposrednig pewno§¢ Jego istnienia. To zreszta lezy juz
w pojeciu ogladu, bo jest rzecza niemozliwa watpi¢ o tym, co
spostrzegam bezposrednio*.'8!) Poniewaz dusza spostrzegla co$

tritt,’ dass hier eine direkte Bewusstseinsberiihrung mit Gott, eine
unmittelbare Gottesschau stattfindet.“ Por. tez s. 214, 219, 220, 222,
223, 226.

177) Tamze, s. 17.

18y Augustinus und seine Bedeutung fiir die Gegenwart, s. 91.

179 1 ten tekst podam w oryginale: ,Freilich ist diese mystische
Gottesschau recht unvollkommen. Sie ist nicht nur zeitlich begrenzt,
indem sie bloss einen kurzem Augenblick dauert, sondern auch inhalt-
lich beschrinkt, insofern sich ihr ,,Was“ nur ganz unbestimmt (aliquid
incolrgmzutebile) angeben ldsst.“ Augustins Metaphysik der Erkenntnis,
s. 219, 220.

180) Augustinus und seine Bedeutung fiir die Gegenwart, s. 90. Ten
sam tekst znajduje sie tez w Augustins Metaphysik der Erkenntnis,
s. 219,

181y Augustins Metaphysik der Erkenntnis, s. 223.
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z istoty Boga bezposrednio, dlatego ,posiada zupelng pewnos¢
Boga, jest dla niej niemozliwe watpié¢ o istnieniu Boga‘.18?

Te wnioski, wydobyte z analizy religijnego poznania u $w.
Augustyna, stosuje Hessen nastepnie do do$wiadczenia religij-
nego w ogole. Uwaza on bowiem, ze nauka o mistyczno-intui-
cyjnym poznaniu Boga, przedstawiona przez $w. Augustyna,
jest ,teoria do$wiadczenia religijnego* 18%) w ogoéle. Sw. Augu-
styn chce, zdaniem Hessena, wyjasni¢ najglebsza istote, wias-
ciwy sens przezycia religijnego. Ta najglebsza istota, tym naj-
istotniejszym sensem przezycia religijnego ,,jest myS$l, z ktorg
spotykamy sie wszedzie w mistyce* (tu mamy dowdd, ze Hes-
sen nie ma juz tylko $w. Augustyna na myéli, lecz uwaza, ze
cala mistyka opiera sie na bezposrednim ogladzie Boga), ,, w kt6-
rej dlatego tez amgielski opat benedyktynéw Butler slusznie
znajduje istote mistyki (Hessen wiec tak jak wyzej podkresli-
lismy widzi istote mistyki w ogladzie Boga, Jego istoty), ktora
definiuje jako do$wiadczalne spostrzeganie obecnosci-i bytu
Boga‘“.184)

Widzimy wiee jasno ma tle weze$niejszych dziel naszego
filozofa, co oznacza to wyze] wspomniane przyréwnanie przez
niego bezposredniosel poznania religijnego do bezposredniosci
spostrzezen zmystowych. Oznacza ono, ze w przezyciu religij-
nym dokonuje sie obiektywno-ontologicznie bezposrednie uje-
cie przez religijng $wiadomo$é czego$ z samej istoty Bozej,

182) Tamze, s. 219.

183) Augustinus und seine Bedeutung fir die Gegenwort, s. 70. ,,Au-
gustins Lehre von der mystisch-intuitiven Gotteserkenntnis ist nicht
sowohl eine Theorie des wissenschaftlichen Erkennens (wie bei den
Ontologisten) als vielmehr eine auf Plotin und den Neuplatonismus
zuriickgehende Theorie der religiésen Erfahrung.“

184) Tamze, s. 82: ,,Bs ist der Gedanke, der uns Uberall in der Mystik
begegnet, in dem darum der englische Benediktinerabt Butler neuerdings
mit Recht das Wesen der Mystik findet, das er bestimmi als ,erfah-
rungsméissiges Wahrnehmen von Gottes Gegenwart und Sein“. Hessen
ma na uwadze Azieto C. Butlera Western Mysticism. The teaching of St.
Augustine, Gregory and Bernard on contemplation and the contempla-
tion life, Neglected chapiers in the history of religion, London 1922,
s. 4.
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czego$ z Boga jako takiego, nie jakiego$ skutku, wynikajacego
z istoty Bozej, lecz Jej samej.!8%)

Na to, ze poprawnie zinternpretowaliSmy ten tak bardzo waz-
ny punkt nauki Hessena, mozemy sie¢ powota¢ na jednego
z najwybitniejszych i najbardziej kompetentnych krytykow
wspdtczesnych pradow filozoficzno-religijnych, na E. Przy-
ware, ktory twierdzi w odniesieniu do Hessena: ,,W ten spo-
s6b dochodzi do tego, ze on [Hessen] pojmuje psychologiczng
bezposrednioéé konkretnego dos§wiadczenia Boga, w odréznieniu
od mie dajace]j sie przetamaé obiektywno-ontologicznej posred-
niosci wszelkiego poznania Boga, niewla$ciwie jako obiektywno-
ontologiczng bezposredniosé*.186)

.15 ‘Wzmianki najmniejszej o jakiej§ réznicy miedzy pewnoscig prze-
zycia mistycznego a pewnoscig doSwiadezenia religijnego nigdzie
w dzielach Hessena nie znajdujemy. Hessen uwaza jedynie, ze te same
elemepty, ktére jako takie juz sg zawarte w przezyciu religijnym, wy-
§tepu3a u 'l'{l-asycznych homines religiosi czyli u wybitnych mistykow
iu pnomkow tylko w sposdéb najwyrazniejszy i najczystszy (por. Reli-
gionsphilosophie II, s. 96). Fakt, ze Hessen z tych wyzej przytoczonych
starszych swoich pogladéw na sprawe intucji religijnej nic nie odwolal,
wynika jeszeze z tego, Zze powoluje sie wyraznie dla wykazania istnienia
osobnego, bezposredniego religijnego zrédla poznawczego na swoje star-
sze dzieta, zebrane w zbiorowym dziele pt. Augustins Metaphysik der
Erkenntnis (por. Religionsphilosophie 1I, s. 267, przyp. 109). W nim
znajduja sig cztery ksigzki Hessena: 1) Die Begriindung der Erkenntnis
nach dem hl. Augustinus, Miinster 1916; 2) Die unmittelbare Gotteser-~
kenntnis nach dem hl. Augustinus; 3) Der augustinische Gottesbeweis,
Minster 1920; 4) Augustinische und thomistische Erkenntnislehre, Pa-
derborn 1921. Powolalem sie na dzielo zbiorowe a nie na poszczegdlne
wezesniejsze od niego ksigzki, poniewaz jak Hessen dostownie zaznacza.
uzasadniajac jego wydanie: ,Diese Neugestaltung beruht zunichst auf
erneuten Quellenstudien, ohne die ja alle Augustinusinterpretation in
der Luft schwebt. Sodann auf einer genaueren Durchsicht und Durch-
priifung der inzwischen erschienenen einschligigen Literatur des In-und
Auslandes. Endlich auf einem jahrelangen Durchdenken der augusti-
nischem Erkenntnistheorie, sowie der erkenntnistheoretischen Probleme
iiberhaupt.“ (Augustins Metaphysik der Erkenntnis, s. 6).

188) Dz, cyt., s. 245, 246; w tym dziele Przywara po§wiegca caly duzy
rozdzial pt. Die neue katholische Intuitionsschule und ihre historischen
Unterlagen krytycznemu omoéwieniu pogladéw mniektérych katolickich
intuicjonistow zwlaszcza Hessena, Larosa i Adama. Na s. 238 tego dziela
stawia Przywara w odniesieniu do poglagdoéw Hessena wyraznie i w spo-
sob ostro sformutowany pytarie: ,Da Hessen, im entcheidenden Unter-
schied zu Scheler, eine ,unmittelbare Intuition“ des ,,.Daseins® Gottes
aufstellt, so musste er sich matiirlich die Frage stellen: Ist das nicht
theologischer Ontologismus dh. unmittelbares Schauen der realen We-
senheit Gottes?* W odpowiedzi na to Przywara stwierdzi, ze Hessen nie
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Byé¢ moze, ze Hessen dlatego tak bardzo broni bezposred-
niosci kazdego przezycia religijnego, poniewaz tylko z niej ply-
nie, jego zdaniem, bezwzgledna pewno$¢, stanowigca funda-
ment calej religii. Hessenowi bowiem chodzi o usamodzielnie-
nie religii, o jej uniezaleznienie od filozofii. Jest to motyw cze-
sto powtarzajacy sie w jego dzietach. Wedlug miego religia nie
opiera sie na filozofii, na jakich§ rozumowych dowodach na
istnienie Boga, nie zapozycza swojej pewnosci istnienia Boga
od filozoficznych argumentéw, lecz stoi na sobie samej, na sa-
mooczywisto$ci, na bezwzglednej pewmnosci przezycia religij-
nego. Decydujacym dowodem prawdy religii i istnienia Boga
jest samooczywistosé swiadomosei religijnej. Otoz jezeli religia
ma sie na sobie samej opiera¢, na wlasnym funadmencie, to
ten fundament nie moze by¢ kruchy, musi byé mocny i nie-
zachwiany. Innymi stowy pewno$é $wiadomosci religijnej co
do istnienia Boga, bedgca wlasnie tym fundamentem, musi byé
bezwzgledna. Taka za§ jest tylko wtedy, gdy jest bezposrednia,
gdy wynika z bezposredniego obiektywnie, ontologicznie uje-
cia Boga. Przytoczymy dla potwierdzenia wyraZne slowa sa-
mego Hessena: ,,Jezell za$ sercem religii jest przezycie, ktérego
pewno$é ma charakter samooczywisto$ci, wtenczas religia nie
potrzebuje juz w zasadzie zadnego dowodu. Ona uzasadnia
swojg prawde sama, istnieje zatem Wewnetrzno-relnglmy do-
wod prawdy .187)

(Dok. nast.)

potrafi w sposob dostateczny odgraniczy¢ SWego stanowiska od ontolo-
gizmu i ze wobec tego jego teoria jest nie do przyjecia. ,,Wenn also
Hessen ein wahres, unmittelbares Schauen intendiert, ist seine Theorle
unannehmbar.“ (tamze, s. 245).

187) Religionsphilosophie II, s. 266; na tej samej stronie inaczej wy-
razona ta sama my$l: ,Ihre Selbstbegriindung liegt in der Selbstge-
wissheit des 'religiosen Erlebnisses. .. Wir sahen .., dass tiberall, wo
echtes religioses Leben und Erleben vorliegt, auch diese Gewissheit
gegeben ist. Wer sie besitzt, fiir den ist die religiose Wahrheitsfrage
prinzipiell geldst. Er braucht sich um eine Begriindung der Religion
eigentlich nicht mehr zu bemiihen, ‘denn er hat ihre Selbstbegriindung
in Haénden.“



