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I. BIOGRAFIA BERNHARDA WELTEGO

Centralne miejsce w filozoficznym mySleniu fryburskiego filozofa religii
Bernharda Weltego zajmuje pytanie o obecno$¢ wiary religijnej w spoleczen-
stwach Zachodu zyjacych u schytku XX w. Welte staral si¢ ukaza¢ wspéiczes-
nemu cztowiekowi, otoczonemu przez cywilizacj¢ techniczng, mozliwo$ci odna-
lezienia transcendencji w do§wiadczeniu bytu skoficzonego, a przez to skiero-
waé go ku doSwiadczeniu religijnemu.

Bernhard Welte zyt w latach 1906-1983. Przez wigksza czg$¢ swojego zycia
zwiazany byt z Katolickim Uniwersytetem we Fryburgu Bryzgowijskim, gdzie
wyktadat filozofig¢ religii i gdzie czgsto spotykal si¢ z Martinem Heideggerem
— swoim przyjacielem i krajanem (urodzili si¢ w tej samej miejscowosci — w
MeBkirch, w Baden). Tuz przed wybuchem II wojny Swiatowej doktoryzowat
si¢ z zakresu teologii dogmatycznej pod kierownictwem M. Grabmana. W
1949 r. obronil prace habilitacyjng zatytulowana: Filozoficzna wiara Karla
Jaspersa i mozliwosci jej wyjasnienia przez filozofie tomistyczna'. Od poczat-
ku w swojej pracy naukowej taczyt zagadnienia filozo-
ficzne 1 teologiczne, bgdac ro6wnoczesnie zaangazowanym
duszpasterzem. Welte do konica zycia pozostal cz¢Sciowo filozo-
fem czegSciowo teologiem — uchodzac jednakze na terenie
Niemiec za wybitnego przedstawiciela filozofii religii’.

' Der philosophische Glaube bei Karl Jaspers und die Méglichkeit seiner Deutung durch die
thomistische Philosophie, ,,Symposion”. Jahrbuch fiir Philosophie, 2(1949) 1-190.

2 W Polsce nieznacznie nawigzywali do mysli Weltego bp M. Jaworski (Doswiadczenie
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Omawiany autor taczyl w swojej pracy rézne nurty filozoficzne, pozostajac
pod wptywem: §w. Tomasza z Akwinu, Mistrza Eckharta; a z mys§licieli nowo-
zytnych: Kierkegaarda, Nietzschego, Husserla, Jaspersa, Heideggera, a takze
niektérych przedstawicieli szkoty Maréchala — M. Miillera i K. Rahnera.

W bogatej literaturze, jaka pozostawit po sobie (25 monografii, 261 artyku-
16w i 30 recenzji), mozna zauwazyC jeden, centralny, filozoficzny problem
nurtujacy autora: badanie mozliwo$ci i przeszkdd, jakie napotyka wspétczesny
czlowiek w przyjeciu religii, zwtaszcza religii chrzescijariskiej®.

Problem ten wyptywat z krytycznej oceny obecnoS§ci
wiary religijnej we wspOltczesnych spote-
czefistwach Zachodu. Swiat, zdaniem Weltego, stat si¢ bardzo
Swiecki i autonomiczny, charakteryzuje go coraz bardziej zanikajaca religijnos¢
w zyciu zaréwno indywidualnym, jak i grupowym. Dla wielu wspétczesnych
ludzi rzeczywisto$¢ ogranicza si¢ do tego, co mozna do$§wiadczy¢ zmystami i
racjonalnie spojeciowac, a wigc do tego, nad czym mozna zapanowaé za pomo-
ca nauk przyrodniczych i szybko rozwijajacej si¢ techniki. Jest to skutek
oddziatywania m.in. neopozytywizmu, cze¢sci filozofii lingwistycznej 1 krytycz-
nego racjonalizmu. Welte dostrzega réwniez znaczacy i negatywny wplyw szko-
ty frankfurckiej z jej krytyka spoteczenistwa.

Religia okreSlana jako ta sfera, w ktdérej nastgpuje rozwigzanie wielkich
problemdéw $wiata — sama stala si¢ problemem dla wspdiczesnego czlowieka.
W miejsce zywej relacji czlowieka do Boga pojawito si¢ doSwiadczenie zagu-
bienia sensu zycia, rodzace strach i nihilizm. Polozenie wspoéiczesnych ludzi
poréwnuje autor do zycia w jasno roz§wietlonych przez zdobycze nauki — poko-

religijne w ujeciu fenomenologicznym, [w:] W kierunku religijnosci, pod red. bpa B. Bejze,
Warszawa 1983, s. 60-73) i ks. R. Kijowski (Wspdtczesne proby rozszerzenia pojecia
,dosSwiadczenia”, ,,Studia Teologiczno-Historyczne Slaska Opolskiego”, 8(1980) 262-272).

3 Problem ten porusza Welte przede wszystkim w: Vom Wesen und Unwesen der Religion,
Frankfurt/M. 1952 (dalej cyt. W); Auf der Spur des Ewigen. Philosophische Abhandlungen iiber
verschiedene Gegenstande der Religion und der Theologie, Freiburg/Br.—Basel-Wien 1965 (dalej
cyt. SE); Heilsverstindnis. Philosophische Untersuchung einiger Voraussetzungen zum Verstdandnis
des Christentums, Freiburg/Br.—Basel-Wien 1966; Im Spielfeld von Endlichkeit und Unendlichkeit.
Gedanken zur Deutung des menschlichen Daseins, Frankfurt/M. 1967 (dalej cyt. SEU); Zeit und
Geheimnis. Philosophische Abhandlungen zur Sache Gottes in der Zeit der Welt, Freiburg/Br.—
—Basel-Wien 1975 (dalej cyt. ZG); Religionsphilosophie, Freiburg/Br.—Basel-Wien 1978 (dalej
cyt. RPh); Das Licht des Nichts. Von der Moglichkeit neuer religioser Erfahrung, Diisseldorf
1980; Zwischen Zeit und Ewigkeit. Abhandlungen und Versuche, Freiburg/Br.—Basel-Wien 1982;
Was ist Glauben? Gedanken zur Religionsphilosophie, Freiburg/Br.—Basel-Wien 1982
(dalej cyt. G).
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ju. Ale jednoczes$nie pokéj ten otoczony jest z gory i z dotu i z kazdej strony...
najglebszymi ciemno$ciami®.

Na tym tle autor formutuje zasadnicza myS$l swojej filozofii. Jest ona w
istocie powtdérzeniem, choé¢ w innej szacie jezykowej, teorii partycypacji
§w. Tomasza. Gtéwna mys$l Weltego mozna sformutowaé nastgpujaco: rowniez
i we wspoblczesnej — tak bardzo zlaicyzowanej — rzeczywisto$ci wszystko petne
jest Boga. Réwniez i dzi§ mozliwe jest spotkanie z odwieczna, Boska Tajem-
nica. Cztowiek jednak musi zatrzymacé si¢ nad swoim byciem (istnieniem) i

rozwazy¢ sens tegoz bycia®.

II. ZRODELA FILOZOFII BERNHARDA WELTEGO

Analizujac filozofig B. Weltego, jedno wydaje si¢ pewne. Autor postugiwat
si¢ w swojej pracy metoda fenomenologiczna Czerpiac
inspiracje z husserlowskiej dewizy: ,,Zu den Sachen selbst”, Welte rozumiat
fenomenologi¢ jako mySlenie wtasne, wyptywajace ze Srodka osoby, mySlenie
wolne od zewnetrznych tez i opinii. W myS§leniu tym pojawia si¢ samoukazuja-
ca si¢ rzecz. Podstawowy wysitek takiego mys§lenia skierowany jest na to, aby
ukazujaca si¢ rzecz uwolnié z jej zaston, uprzednich interpretacji, a nastgpnie
ostroznie uja¢ we wilasne stowa.

Omawiany autor czesto jawi sig¢ w swoich dzietach jako filozof stojacy przed
rzecza w postawie medytacyjnej, ktéry po prostu uwaznie patrzy i stara si¢ to
patrzenie ciagle uwyraznia¢. Swoich stuchaczy wielokrotnie zachgcal do po-
znawczej powSciagliwosci, polegajacej na tym, aby najpierw po prostu spojrzec
na rzecz, a nastgpnie pozwolié, aby z tego spojrzenia narodzily si¢ mysli. Welte
podkreslat, ze prawdziwy fenomenolog charakteryzuje si¢ przynajmniej trzema
cnotami:cierpliwo§cia-— nie pozwalajaca na zbyt szybkie uprzedza-
nie wynikéw badan; o s t r o Z n o § ¢ i 3 — zapewniajaca zwrdcenie uwagi na
to, co niepozorne, bez nerwowej drobiazgowosci; o d w a g a — ktéra utatwia
wytrzymanie spojrzenia na sama rzecz i oparcie si¢ pradowi nacierajacych pojec
oraz interpretacji.

Fenomenologia w wydaniu B. Weltego to przede wszystkim metoda ateore-
tycznego opisu tego, c o i j a k jest dane. To pewna szkota widzenia czy
tez ,,kultura opisu”. Autor nie wspomina na przyktad o redukcji transcendental-

* Por. LN 35 n.
5 Por. SE passim.
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nej, o czystej §wiadomosci czy o §wiadomosci transcendentalnej. Fenomenologig
Weltego nalezy zaliczy¢ wigc do fundamentalnej fenomenologii opisowej, moz-
na ja nazwaé réwniez fenomenologia deskryptywna.

Tak rozumiane widzenie jest ugruntowane w nieustannym zdziwieniu nad
otwarto§cia bycia. Pytanie o ,jest”, o bycie danej rzeczy, jest
zasadniczym pytaniem, z ktérego wyptywa cate ludzkie rozumienie bycia
(Seinsverstdndnis). Istniejacy czlowiek, ludzkie Dasein, zanim rozpocznie
filozoficzng refleksje, juz jako§ rozumie si¢ w swoim konkretnym byciu, w
swoim Da-Sein. Rozumie siebie 1 swdj Swiat w §wietle bycia jako co$, co jest.
Gdy zaczyna myS§leé, rozwija wilasnie to uprzednie rozumienie bycia pytajac:
,CO to jest?”, ,kim jestem?”, ,,co to znaczy, ze jestem w moim §wiecie?” Mysli
i bada siebie oraz swé6j Swiat w Swietle bycia jako cof§,
co jest. Wtedy gdy cztowiek patrzy na calg rzeczywisto§¢ w Swietle bycia
— zaczyna rozumie( istotg¢ poszczegdlnych zjawisk i moze zaryzykowaé rozrdz-
nienie istoty od nieistoty.

Welte podkres§la pewna uniwersalno§¢ i uprzednio§¢ rozumienia bycia w
stosunku do tego wszystkiego, co ma by¢ rozumiane. Strukturge kazdej mysli
sprowadza do dwoch — spotykajacych si¢ — Zrédel. Z jednej strony Zrédto my-
Slacego czlowieka, z drugiej — pokazujaca si¢ rzecz. Pojawieniu si¢ fenomenu
towarzyszy zawsze ruch mysli w kierunku pojawiajacej si¢ rzeczy, ktéry mozna
ujaé w pytanie: ,,co to jest?” (np. co to jest wolnos$¢, wiara, mitos¢?).

Podkreslenie aktywnos$ci podmiotu, ktéry ujmuje pojawiajaca si¢ rzecz w ka-
tegori¢ bycia, a takze w kategori¢ sensu — co bgdzie podstawa argumentacji
Weltego za istnieniem Boga — wskazuje, Ze jest on w swojej teorii poznania
zwiazany ze szkota J. Maréchala. Sam Welte wspominat o bliskim zwiazku
z niektérymi osobami tego kregu filozofii transcendentalnej, jak np. z
M. Miillerem, G. Siewerthem, J. Lotzem czy K. Rahnerem®.

Analizujac filozofig B. Weltego, nalezy wymienié jeszcze jej trzecie
Zrédto, pochodzace od M. Heideggera. Przejawia si¢ ono przede wszystkim w
opisie i wyjasnianiu ludzkiej egzystencji, ludzkiego Dasein. Cztowiek jest —
wedlug Weltego — obecnoS$cia, ,,tym, co jawne” (Da), bytem obecnym, ktory
wychodzi w strong swego bycia (Sein), by je zrozumieé. Ten specyficznie ludz-
ki rodzaj bycia, zwany Dasein, ma wielorakie zwiazki ze §wiatem, jest byciem-
-w-§wiecie (in-der-Welt-Sein) i podlega dziejowosci, czasowoSci (Geschichtlich-
keit), ktora nieustannie wplywa na zmian¢ rozumienia ludzkiej egzystencji.

 Wprost do szkoty Maréchala zaliczajg Weltego m.in.: J. Lotz (Zur Thomas-Rezeption in der
Maréchal-Schule, ,,Theologie und Philosophie”, 49(1974) 450 nn.), K. Lehman (Transzendental-
philosophie, [w:] Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. X, hrsg. von J. Hofer, K. Rahner,
Freiburg/Br. 1965, s. 315) i J. Figl (Atheismus als theologische Problem, Mainz 1977, s. 147).
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W ogromie réznorodno$ci spelniei ludzkich egzystencji w Swiecie Welte
dostrzega obecna w nich strukturg skoficzonosci (doczesnoSci) i nieskoniczonos$ci
(wieczno$ci). Walka pomigdzy idealng nieskonczonos$cia a faktyczng skoriczo-
no$cig pobudza cale ludzkie zycie. To napigcie pomigdzy tym, co idealne, a
tym, co faktyczne — widoczne przede wszystkimw ogdélnoludzkim
do§wiadczeniu winy i §mierci-— lezy u podstaw osta-
tecznego wyboru cztowieka pomiedzy rozpacza a wiara w Boga’.

Analizujac bogaty filozoficzny materiat B. Weltego, mozna zaryzykowaé
stwierdzenie, ze omawiany autor reprezentuje filozofie¢ podmi o-
t u, a Scislej: w metodzie jest fenomenologiem, w teorii poznania — marecha-
lista (transcendentalistg), w antropologii natomiast — pozostaje pod wplywem
M. Heideggera.

III. BERNHARDA WELTEGO FILOZOFIA RELIGII

Zapoznajac si¢ z filozofia religii omawianego autora, nalezy stwierdzié, ze
jest ona $ciSle zwiazana z jego podmiotowym sposobem filozofowania. Welte
wychodzi od krytycznej oceny sytuacji chrzescijafistwa w §wiecie wspdtczesnym
i proponuje na wstepie swej filozofii religii d wie drogi dojscia do
stwierdzenia istnienia Boskiej Tajemnicy. Jest to droga z postulatu sensu i
droga z przyczyny istnienia ludzkiego Dasein.

Dos$¢ oryginalna propozycja jest pierwsza droga — z postulatu sensu. Autor
opisuje w niej trzy fakty. Wychodzi od szczegétowego opisu ludzkiego Dasein,
akcentujac przede wszystkim jego otwarto$¢ na do§wiadczenia Swiata. Z kolei
omawia drugi fakt, ktéry mozna wyrazi¢ w zdaniu: ,,Nie byliSmy zawsze tutaj
i nie bedziemy zawsze tutaj”’. Konkretne nie-bycie, ktére — za Heideggerem —
nazywa nicoS$cia (das Nichts), jest okres§lona negacja catego ludzkiego bytowa-
nia. Jawiace si¢ w mysSleniu do§wiadczenie nico$ci odstania jej dwuznacznos¢:
jest albo pusta, catkowita nicoscia (ein blofles, nichtiges Nichts), albo jest to
nico$¢ catkowitego zakrycia, catkowita inno$¢ bycia-tu-oto.

Trzecim faktem w proponowanej drodze jest wprowadzenie kategorii szeroko
rozumianego sensu. Czlowiek nie tylko pyta o sens, ale — zdaniem Weltego —
zaklada go w swoim dzialaniu. Pytanie o sens jest pyta-
niem o to, co moze usprawiedliwié¢ i wypel-

7 Por. SEU passim.
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ni¢ ludzka egzystenc]je¢. Postulat sensu jest nieoddzielny od
Dasein.

Doprowadzajac w koricowej fazie do spotkania do$§wiadczenia nicoSci z
postulatem sensu, dochodzi do wniosku, ze nico§¢ mozna i nalezy zinterpreto-
wac jako nieskoriczona, konieczna moc, ktéra zabezpiecza i decyduje o sensie
w ogdle. Ta petna tajemnicy moc jawi si¢ nastepnie jako Tajemnica osobowa
— na gruncie osobowej struktury kazdego pytania o sens. Wreszcie konfrontujac
te Tajemnic¢ z wydarzeniami Objawienia, dochodzi do ostatecznej konkluzji,
ze ta jawiaca si¢ absolutna Tajemnica jest Bogiem, fundujacym religijny wy-
miar ludzkiego Dasein®.

Drogom doj$cia do Boga zaproponowanym przez B. Weltego nie mozna
odméwié interesujacej szaty stownej i do$¢ duzej jasnoSci, co szczegdlnie dla
wspoblczesnego czytelnika nie jest bez znaczenia. Zalety te jednakze nie moga
ukry¢ stabych punktéw proponowanych drég.

Autor wychodzi bowiem nie od bytu realnie istniejacego, ale od subiektyw-
nego poznania, czyli od bytu jako poznania. Poczatek filozofowania jest wigc
czysto refleksyjny, rozwijajacy si¢ nie od afirmacji istnienia obiektywnego
Swiata, ale od my §1i o sobie i o Swiecie. Autor nie tlumaczy blizej, jak
nalezy rozumie¢ sens zycia ludzkiego, poprzestajac na postulacie, czy nawet
apelu, aby ten sens po prostu przyjac¢. Nieuprawomocnione wydaje si¢ rowniez
koricowe przejscie z plaszczyzny filozoficznej na teologiczna. Wszystko to
sprawia, iz pod adresem pojawiajacej si¢ na koricu mys$lowej drogi — Boskiej
Tajemnicy — mozna postawi¢ uzasadniony zarzut, ze moze by¢ ona p r o-
jekcja ludzkiej subiektywnos$ci Nie przekonuje
obrona samego autora, ktory twierdzi, ze podstawowe fakty, na ktérych opart
swoje mySlenie, a wigc doSwiadczenie nicoSci, obecne przede wszystkim w
winie, cierpieniu i §mierci — w zadnym wypadku nie sa projekcja. Wedtug
Weltego nie jest rowniez projekcja przestanka koniecznego sensu pojawiajaca
si¢ w motywacji etycznego zachowania.

Powyzsza obrona nie trafia w sedno problemu, dotyczy bowiem ciagle
o pis u fenomenu, a nie jego interpretacji — co jest zreszta charakterystyczna
cecha filozofii Weltego. A przeciez nie to jest watpliwe — jak trafnie zauwaza
R. Schaeffler — ze czlowiek w obliczu grozacej nicosci przywotuje religijne
wyobrazenia; watpliwe jest to, czy ta konieczno$¢ zapewnia prawdeg, czy tez
przedstawia zyciowo wazna, nie dajacg si¢ ominaé — ale przez filozofi¢ postrze-
gang — iluzje’. Widaé, ze filozofia Weltego, jak kazda filozofia podmiotu, nie

8 Por. RPh 51-139.

Por. R. Schaeffler, Sinnforderung und Gottesglaube, ,Philosophisches Jahrbuch”,
86(1979) 205.



BERNHARDA WELTEGO ROZUMIENIE RELIGII W SWIETLE JEGO FILOZOFII 133

dysponuje odpowiednimi narzg¢dziami i perspektywa poznawcza, aby wyjs$¢ poza
Swiadomos$¢, postulat czy nadziejg.

W swojej filozofii religii Welte probuje opisaé i wyjasni¢ zjawisko religii
pojetej jako stosunek cztowieka do Boga. Chociaz catoSciowa koncepcja tej
filozofii jest w zasadniczych aspektach wewngtrznie spdjna, to jednak nie moze
by¢ ona uznana za zadowalajaca. Autor bowiem sam stwierdza, ze bedac chrze-
§cijaninem, orientuje swoje myS$lenie na konkretna religi¢, tzn. na chrzesci-
janistwo. Stawia wigc pytanie wtasciwie, nie czym jest religia, ale czym jest
moja religia, ktorg spetniam jako wtasna forme zycia. Postepuje tak w tym celu,
aby otrzymac¢ bezposrednio$¢ metody poznawczej, polegajacej na zorientowaniu
myS$lacego podmiotu na wilasne przezycia. Jest wigc to filozofia religii budowa-
na od wewnatrz, z przezytego religijnego doswiadczenia. To do$§wiadczenie
Welte poddaje refleksji i odtwarza w swoim myS$leniu. Podejmowane pytania
o doswiadczenie religijne padaja z perspektywy subiektywnosci, z punktu
widzenia podmiotu — a przez to tracq na swej wyjasniajacej i przekonywajacej
sile. Jest to konsekwencja obranego typu filozofowania.

IV. ROZUMIENIE RELIGIT PRZEZ BERNHARDA WELTEGO

Prébujac wyjasni¢ rozumienie religii przez omawianego autora, nalezy
stwierdzi¢, ze rozumienie to wyptywa i jest spdjne z jego filozofig religii.

Boza inicjatywa, jak rdwniez odpowiedZ cztowieka rozgrywaja si¢ w hory-
zoncie ludzkiej egzystencji, ludzkiego rozumienia bycia, naznaczonego mocno
kategoria dziejowoSci. Migdzyludzkie, osobowe stosunki staja si¢ dla Weltego
hermeneutycznym modelem wyjasnienia religijnego stosunku cztowieka do
Boga.

I'stota tego stosunku, wedlug omawianego autora, jest wiar a. Ale
zaraz nalezy dodaé: wiara prawdziwa — mogaca nada¢ ostateczny sens ludzkie-
mu Dasein. Prawdziwa wiara ma miejsce wtedy, gdy c aty czlowiek, tzn.
z catym swoim Swiatem, c at k o w i c i e powierzy si¢ tajemnicy Boga. Nie
chodzi tutaj o teoretyczne roztrzasanie problemu istnienia Boga, ale o to, by
przy catej powadze wypusci¢ z rak troske o swdj byt. Welte akcentuje tu troske
(die Sorge) o swoje stale zagrozone istnienie w §wiecie, troske rodzaca egzy-
stencjalny lek (die Angst). Czlowiek czuje, ze wszystko musi przyja¢ z reki
tego pelnego tajemnicy Partnera, wszystkie koleje losu: radoSci i bdle; réwniez
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to, co musi by¢ nazwane ztem, a co nie powinno istnie¢ ani przed Bogiem, ani
przed cztowiekiem!'?.

Przed Koniecznym i Nieskoficzonym nie ma sensu stawia¢ jakich§ warun-
kow, wyjatkéow typu: ,,ja Ci ufam, a 1 e te okoliczno§ci w moim zyciu musisz
szanowac”. Welte podkreSla, ze takie warunki przed nieskoiiczona tajemnica
Boga nie maja sensu. Przed Bogiem stoi i trwa wszystko — nalezy wigc w
wielkim zaufaniu Jemu wszystko oddaé, rdwniez wszelkie przyttumienia wyni-
kajace z komplekséw, a przede wszystkim problem winy i $mierci. Mozna
méwi¢ o totalnoS§ci wiary 1 tylko w takim ujeciu wiara moze
mie¢ uwalniajacy charakter.

Wiara charakteryzuje si¢ wigc, zdaniem Weltego, catkowitym zaufaniem
Bogu — powierzeniem Jemu zar6wno wilasnego zycia, jak i egzystencji calego
Swiata. Wiara jest wielkim ryzykiem, jest ,,skokiem w ciemno$¢”. Ale ona
wlasnie jest w stanie uchroni¢ wspdlczesnego cztowieka od nihilizmu i osta-
tecznej rozpaczy'!.

Prawdziwa wiara nacechowana jest ponadto powaznym zaangazowaniem si¢
W otaczajaca rzeczywisto$¢, wyjsciem naprzeciw wyzwaniom miejsca i czasu,
w ktérym zyje czlowiek.

To zaangazowanie calej rzeczywistoSci ludzkiego Dasein na rzecz Tajemnicy
moze wydawac si¢ czasami jako coS§... nierzeczywistego. Dlatego do wiary
przynalezy pewien rodzaj pokusy, kwestionowania (wiara kwestionujaca), czyli
obrony przed tym, aby nie wypusci¢ troski o swéj byt; jest to pokusa ulegania
Swiatu, ktdry stara si¢ wykazaé, ze jest catoscia, ze jest wszystkim. Niebezpie-
czerfistwo to ma réwniez pozytywne strony: nie pozwala przyzwyczaié si¢ czto-
wiekowi do wiary i kieruje ku cnocie wierno §c i’

Wiara, zdaniem Weltego, powinna wyrazaé si¢ przede wszystkim poprzez
modlitw e. Cztowiek prawdziwie wierzacy bedzie cztowiekiem modlitwy.
Wiare Welte przyréwnuje do korzenia religijnego zycia (fundamentu), modlitwe
za$ do jej kwiatu (wykonania). Liczne formy modlitwy autor sprowadza do
trzech podstawowych: modlitwy milczenia, modlitwy
jakomowy i modlitwy jako publicznego kultu.
Szczegdlnie interesujacy jest opis modlitwy milczenia, ktérg autor nazywa
podstawowa forma modlitwy. Modlitwa powinna by¢ najpierw ,,odpowiednia”
Bogu, do ktorego si¢ kieruje. Jesli jednak zwrdci sig uwage na fakt, ze Bog
jawi sig jako nie dajaca si¢ ujaé w stowach Tajemnica, jako wielkie milczenie,
a z drugiej strony dostrzeze si¢ skofczonos$¢ stéw ludzkich, ich nieadekwatno§é

10 por, G 36-38.
"1 Por. RPh 174 nn.
12 Por. G 38.
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— wtedy latwiej mozna zrozumiel, ze podstawowa postacia modlitwy jest
milczenie. Wielko§¢ Boga przewyzsza wszelkie stowa — stad ptynie po-
trzeba milczenia.

W zyciu codziennym z milczeniem spotyka si¢ wtedy, gdy cztowiek nic nie
moéwi, gdy pozostaje w ciszy, a wigc w pewnej negatywnos$ci. Milczacy czto-
wiek zrzeka si¢ pojeciowania wszelkich rzeczy. Mozna powiedzie¢, ze zrzeka
si¢ posiadania §wiata i bycia posiadanym przez $wiat. Ucisza wszelkie zaanga-
zowanie i ciekawos$¢, stajac si¢ calkowita cisza.

W odosobnieniu dostrzega autor pozytywne cechy: przede wszystkim jest to
gotowo §¢ otwarto§¢ na kazde zdarzenie. To pelne otwarcie mozna
nazwac¢ skupieniem. Skupienie z rozproszenia: czlowiek nie zatrzymuje si¢ na
wszystkich dostgpnych mu mozliwosciach, nie ,,rozdrabnia” i nie dzieli rzeczy-
wisto$ci. Nie jest to ucieczka od S$wiata, ale wolno$S¢ od S$wiata. Milczace
skupienie otwiera si¢ ponad calym §wiatem na przepas¢ boskosci, ktéra bezgto-
$nie wszystko obejmuje.

Milczenie okresla Welte ostatecznie jako kierunek mysSlenia
(die Andacht), tzn. kierunek catego skupionego Dasein, cichy nurt, mySlowy
strumien, wyptywajacy z Dasein w kierunku Tajemnicy. Jest to mySlenie o
Bogu albo w kierunku Boga; najlepiej uzywaé tu bezposredniego zwrotu: ,ku
Tobie, o Boze”. Skupienie tego rodzaju — nie potrzebujace stéw — jest, zdaniem
autora, w petnym sensie modlitwa i fundamentem wszelkiej modlitwy. Opis tej
podstawowej formy modlitwy — z uwagi na dzisiejsza tendencj¢ ucieczki od
ciszy 1 milczenia, zaznaczajaca si¢ rOwniez w kulcie religijnym — wydaje si¢
szczegblnie cenny!'>.

B. Welte twierdzi, ze religia — bedaca relacja pomiedzy cztowiekiem a Bo-
giem — wyraza si¢ poprzez sfery pos§redniczace. Sato: jezyk,
ryt oraz instytucje. Religia wystgpuje poSréd ludzi w tych posredniczacych
sferach. Obecnos$¢ badZz brak w i a r y w wymienionych mediach sprawia, ze
sq one badZ prawdziwe, badZ tez popadaja w wynaturzenia. W zwiazku z tym
autor przedstawit d w i e postaci religii, majace r6zne odniesienie do wiary.

Religia, w ktdérej wystgpuje prawdziwa wiara, jest ubozsza i oszczedniejsza
w posredniczace sfery: wida¢ w niej oszczgdno$s¢ wypowiadanych stéw w mo-
dlitwie, w gtoszonym oredziu, oszczedno$¢ w rytualnych gestach, dowartoscio-
wanie roli milczenia.

Gdy natomiast korzefi wiary obumiera, liczba religijnych posrednictw zaczy-
na wzrastaé. Dochodzi do ich osobliwej abstrakcji i izolacji. Abstrakcji — bo
nie odsytaja juz one do Boskiej Tajemnicy; izolacji — bo nie oddzialuja na

13 Por. RPh 183-188.
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zaangazowanie si¢ czlowieka w zycie codzienne. Jest to religia stojaca ,,obok
Swiata”.

Religia taka moze przyja¢ dwojaka postaé: albo popadnie w bezplanowa
tendencj¢ zmierzajaca do pomnazania sfery poSredni-
czacej— wigcej modlitw, religijnych uczu¢, wymyslonych pojeé, wigcej
gestow, akcji oraz instytucji — wielo§¢ musi bowiem zastapi¢ jako$¢. Moze tez
przybraé postaé ,zelotowskiej gorliwoS§ci” w wypelianiu
przepisOw, posunigtej czasami az do niebezpiecznego fanatyzmu. Autor zau-
waza, ze nie istnieje religia w pelni prawdziwa, ,.czysta”, nie ma tez re-
ligii calkowicie falszywej. Historia wykazuje, Ze cechy istotne stale sa
zagrozone przez swoje przeciwieistwa. Ma to miejsce rowniez w konkretnym,

ludzkim zyciu'.

V. RODZAJE ATEIZMU WEDLUG BERNHARDA WELTEGO

Dwie drogi do Boga zaproponowane przez Weltego nie maja charakteru
przymuszajacego, nie sa argumentami z obszaru nauk $cistych, nie poddaja si¢
weryfikacji czy tez falsyfikacji. Apeluja do wolnosci czlowieka: mozna je przy-
ja¢ badZ odrzuci¢. Samo nawet pytanie o istnienie Boga moze zosta¢ usunigte
z myS§lowego horyzontu cztowieka.

Bogata problematyke negacji Boga Welte sprowadza do trzech podstawo-
wych form: ateizmu negatywnego, ateizmu krytycznego i ateizmu najbardziej
radykalnego, ktéry nazywa ateizmem pozytywnym i czynnym'>.

Ateizm negatywny jestprzede wszystkim wynikiem horyzon-
talizacji ludzkiego poznania. Uwidacznia si¢ tutaj calkowite ukierunkowanie
czlowieka na byt istniejacy — obecne w naukach §cistych, w szybko rozwijaja-
cej si¢ technice i1 co za tym idzie — w zyciu codziennym. Wedtug tej postawy
istnieje tylko byt, ktéry mozna uchwycié, opisaé¢ i ewentualnie ktérym mozna
zarzadzaé. Czlowiek jest sktonny trzymac si¢ wytacznie uchwytnej i sprawdzal-
nej rzeczywistosci §wiata, pomijajac to, co prowadzi poza nig'®. Mysli méwia-
ce o obecnosci Boga zostaja usunigte. Charakterystyczne jest to, ze brak tutaj

14 Por. W 17 nn.

15 Problem ateizmu autor porusza w: RPh 150-165; ZG 109-123; Der Atheismus, Freiburg/Br.
1978; Filozoficzne poznanie Boga a mozliwos¢ ateizmu (dalej cyt. FB), ,,Concilium”, 1-10(1966)
468-476.

16 pPor. G 39.
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pozytywnego twierdzenia, ze Boga nie ma. W tej materii nie ma w ogdle zad-
nego twierdzenia. Problem Boga jest po prostu wylaczony. Dewiza ateizmu
negatywnego jest: ,Istnieje to, co moge pojaé, i nic wigcej”’. Wystgpuje tutaj
absolutyzacja postaw nauk Scistych i techniki, ,,naukowej inteligencji” — wyra-
zajacej si¢ w przekonaniu, ze to, co nauki badaja i bada¢ moga, jest c a1 o §-
cia tego, co w jakimkolwiek sensie istnieje. Do tej formy ateizmu Welte
zalicza: ateizm pozytywizmu, neopozytywizmu i zwigzanego z nim krytycznego
racjonalizmu, a takze w pewnym sensie — ateizm marksistowski'’.

Ateizm krytyczny jest, wedlug autora, nieco mniej krétko-
wzroczny od ateizmu negatywnego, nie uchyla si¢ bowiem przed pytaniami
ostatecznymi. Ale i tutaj wlacza si¢ znowu, cho¢ na pdZniejszym etapie, daz-
no$¢ do orientowania ludzkiego poznania wedlug nauk Scistych. Istnieje tu
miejsce na obecno$¢ Boga, jednakze pozostaje On, tak jak przedmioty i zja-
wiska otaczajacego Swiata, odpowiednio realny i uchwytny. Powstaje pozor, ze
Bo6g moze by¢ okreSlony poprzez definicjg, a przez to — poznany. Znika Boza
transcendencja, a w miejsce tajemnicy, ktéra przekracza kazde pojecie, pojawia
si¢ okreslone pojecie Boga.

W takim ujeciu Istota Najwyzsza moze staé si¢ dla cztowieka owym ens
perfectissimum, rodzajem systemu fizykalnego, analityczna konstrukcja, tak
logicznie i konsekwentnie zbudowang przez Leibniza. Procedura ta z poczatku
nie wyglada na ateizm, co wigcej, pod pewnymi warunkami mozna ja uznaé za
uprawniong i nieunikniona. Imi¢ Boga dajacego si¢ nazwac i przedstawié nie-
zbedne jest czlowiekowi w wykonywaniu kultu. Jednakze warunkiem popraw-
nosci takiego postgpowania jest to, aby Imi¢ Boga bylto jakby znakiem wskazu-
jacym poza wszelka rzeczywisto$¢ Swiata, ku temu, co jest bez imienia i nie
daje si¢ wyrazié.

Sytuacja zmienia si¢ z chwila, gdy Bog dajacy si¢ nazwaé zostaje ujety i
ustalony w ludzkich kategoriach. Szybko stanie si¢ wtedy czym$ skorniczonym,
czyms$, co myS$l ludzka moze rozpatrywaé i oceniaé niejako z zewnatrz. Prze-
mieni si¢, najczesciej bezwiednie, w podlegty cztowiekowi przedmiot, nad
ktérym myS$lacy czlowiek moze panowaé i decydowacd, jakie znaczenie mu przy-
pisaé. I tak oto rozwija si¢ to, co Ojcowie greccy nazwali idololatria
kataleptike (balwochwalstwo potaczone z nieuS§wiadomionym pragnieniem
zapanowania nad béstwem)'®.

Wreszcie dochodzi do krytycznej analizy relacji tak pojetego Boga do ota-
czajacego §wiata. Zaczynaja si¢ pojawiac sprzecznoS$ci: wiara mowi, ze Bog jest
sprawiedliwy — tymczasem w Swiecie istnieje tyle niesprawiedliwo$ci i cierpie-

17 Por. RPh 155 n.; FB 474.
18 por. FB 475.
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nia... Mys§l ludzka zaczyna wynosi¢ si¢ nad Boga, poddawa¢ Go krytycznemu
mySleniu, czy tez sprosta pytaniom typu: dlaczego w ogdle jest? czy Swiat
naprawde nie da si¢ wyjasni¢ bez Niego?

Krytyczny namyst prowadzi ostatecznie do zniszczenia naukowego obrazu
Boga. Ale w rzeczywistoSci, jak zauwaza Welte, zburzony zostat tylko f a t-
szywy obraz Boga. Zaczyna si¢ rodzi¢ ateizm krytyczny, dla ktérego
nie jest juz wazny fakt, ze transcendentny Bog przekracza wszelkie pojecie.

Ten typ ateizmu stosowany byl czesto przez marksizm. Zrédto omawianego
ateizmu polega na tym, ze cztowiek ujmuje Boga jako jeden z bytéw tu-oto,
stawiajac swoja wiedz¢ — wyrazonag w pojeciu czy definicji — ponad Boga.
Proces ten nie zawsze jest w pelni §wiadomy. Przyczyny leza wigc w czgsto nie
zauwazonych, potgznych mozliwosciach myS$lenia o — pomysSlanym Bogu.

Dwa omoéwione poprzednio ateizmy naznaczone byly aspiracja do opanowa-
nia calosci bytu. Te dazenia moga uwyrazni¢ si¢ za pomoca nauki, techniki
badZ racjonalnej krytyki. Ale réwniez moga skoncentrowal si¢ wprost na
samym czlowieku. On wilasnie zaczyna stawaé si¢ czym$ niezastapionym; na
kazdej granicy pragnie potozy¢ regke, aby ja przetamac i przekroczyé. Rozwija
patos wolno$ ci,ktéry nie znosi zadnych ograniczen. I tak oto Dasein
zaczyna jawié sig jako cato$é, jako byt najwyzszy, a moze i... wieczny'®.

Zdaniem Weltego okazuje si¢ i tutaj, ze najgtebsza istota cztowieka pragnie
nieskoiczono$ci. Tej cechy ludzkie Dasein nie jest w stanie si¢ wyrzec. Nie
umiejac dostrzec i uznaé nieskonczonosci ponad soba, cztowiek pragnie rozwi-
na¢ ja z siebie same g o Wlasng immanentng egzystencj¢ bedzie
podnosit do boskich wymiaréw. W tym nienasyconym z natury rzeczy dazeniu
zazada dla siebie absolutnych cech, a szczegdlnie nieskoriczonej potegi.

Ten wzrastajacy patos wolnoSci musi wreszcie ,,uderzy¢” o Boga, ktérego
Dasein moze odkry¢ w zachowanych jeszcze strzepach wiary czy wciaz nie
zamartych tradycjach spotecznych. Bezgraniczny patos wolnosci nie moze
znie$¢ Boga, stawiajacego pewne granice. I cztowiek moze zapragnaé catkowi-
cie obali¢ wiarg, ustanawiajac w jej miejsce ateizm — juz nie negatywny, lecz
pozytywny i czynny.

Welte, wyjasniajac ten rodzaj ateizmu, uwaza, ze czlowiek naznaczony i
uskrzydlony jest idea Boska: wola opanowania cato$ci bytu. Dochodzi do pew-
nej walki: obraz Boga zlozony w cztowieku walczy z Bogiem poza i ponad
cztowiekiem i... ,,zwycigza Go”. Aspiracje ludzkie nie pozostawiajg juz zadnego
miejsca dla transcendentnego Boga — powstaje pozytywny, wojowniczy ateizm.
Tym, ktéry najdobitniej chyba zobaczyt i opisat ten zwigzek pomigdzy Smiercia

19 Por. RPh 160.
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Boga a pragnieniem czlowieka, aby posia$¢ nieskoniiczong wtadz¢ i moc — byt
F. Nietzsche®.

Welte uwaza, ze ateizm pozytywny jest najczystsza i ,,najprawdziwsza”
forma ateizmu, jest bowiem forma najmniej ukryta. To, co jest zastonigte w
poprzednich dwdch postaciach ateizmu, tutaj najbardziej staje si¢ widoczne.
Dlatego ateizm pozytywny i czynny jest fundamentem wszelkich postaci ateiz-

mu, ktére w swym pochodzeniu sa z sobg spokrewnione®!.

W niniejszym artykule starano si¢ zaakcentowaé tylko niektére aspekty z
bogatego dorobku B. Weltego. W koricowej uwadze mozna stwierdzié, ze filo-
zofia religii omawianego autora — przy swoim niewatpliwym niebezpieczenstwie
subiektywizmu — zawiera wiele cennych mysli, dotyczacych szczegdlnie o p i-
s u religijnych zjawisk. Opisy te prowadzit autor ze specyficznego punktu
widzenia — z przezytego do§wiadczenia religijnego.

Welte zaproponowal wigc pewien typ filozofii religii, ktéry chce by¢ j e d-
no§cig filozoficznej refleksji z religijnym
dos§wiadczeniem dokonywanym przez filozo-
fujacy podmiot.

Wartos¢ tej filozofii religii jest zblizona do wartosci innych typow filozofii
podmiotu. Generalnym zarzutem, jaki mozna postawié tego rodzaju podejsciu,
jest brak §rodkéw umozliwiajacych przekroczenie immanentnej sfery doswiad-
czenia i wykazanie, ze Bog, o ktérym si¢ mowi, jest Bogiem transcendentnym,
prawdziwie Bytem Absolutnym.

20 por. SE 228 nn.
2! por. RPh 162; FB 477.
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DAS RELIGIONSVERSTANDNIS VON BERNHARD WELTE
IM LICHT SEINER PHILOSOPHIE

Zusammenfassung

Die Verstehensweise der Religion bei B. Welte im Licht seiner Philosophie bildet das Problem
dieses Artikels.

B. Welte, der unter dem Einfluf} des hl. Thomas von Aquin, Meister Eckhart und den neuzeit-
lichen Denkern: Kierkegaard, Nietzsche, Jaspers, Heidegger und auch unter einigen Represén-
tanten der sogenannten Maréchal Schule stand, stellte in seiner wissenschaftlichen Arbeit eine
Synthese dieser verschiedenen philosophischen Stromungen her.

Den zentralen Gedanken seiner Philosophie, der sich auf die Partizipationstheorie von Thomas
von Aquin bezieht, konnen wir so ausdriicken: Auch in der gotterlosen Zeit gleichwohl alles
Gottes voll sei, und es also moglich sei, das ewige nie gesehene Antlitz iiberall anzutreffen. Der
Mensch muB sich jedoch auf sein ganzes Sein wenden und iiber den Sinn dieses Seins
nachdenken. In seiner Arbeit hat Welte die phdnomenologische Methode benutzt, die im Sinn einer
»Sehenschule” oder ,.Beschreibungskultur” zu verstehen ist. Inspirierte von Husserls Satz: ,,Zu den
Sachen selbst”, wollte Welte uns die Methode einer atheoretischen Beschreibung dessen aufzeigen,
was uns gegeben und wie uns gegeben ist.

In der Erkenntnistheorie stand Welte der Maréchal Schule nahe, thematisierend die Struktur
jedes Denkes zu dem zwei Urspriinge einander begegnen: der Ursprung des Denkenden auf der
einen und der Ursprung des Sichzeigenden auf der anderen Seite. Die Betonung der Aktivitit des
Subjekt, der die aufscheiende Dinge in Seins- und Sinnkategorie auffaf3t, bildet die Grundtatsache
Weltes Argumentation fiir Existens Gottes (zwei Wege zu Gott). Die dritte Quelle von Weltes
Philosophie stammt von Heidegger und manifestiert sich vor allem in der Beschreibung und in
der Erkldrung der menschlichen Existenz, und des menschlichen Daseins.

In seiner Religionsphilosophie versucht Welte die Religion, die Verhiltnis Gottes zu dem
Mensch verstanden wird, zu beschreiben und zu erklédren. Er richtet seine Gedanke auf die Chris-
tenheit und gibt Antwort auf die Frage: was ist seine Religion? Es ist eine Religionsphilosophie,
die von innen her konzipiert ist, die von erlebten religiosen Erfahrung stammt und dadurch ihre
erkldrende und iiberzeugende Kraft verliert. Dies ist die Konsequenz seiner subjektiven Denkweise.

Das Wesen dieses religiosen Verhéltnis ist der Glaube, der als die vollkommene Hingabe des
ganzen Menschen an das Geheimnis Gottes verstanden wird. Die Religion manifestiert sich durch
die vermittelden Medien: Sprache, Ritus und Institutionen. Die Anwesenheit des Glaubens in
diesen Medien entscheidet iiber Wesen und Unwesen der Religion.

B. Welte hat einen Typus von Religionsphilosophie vorgeschlagen, die eine Einheit von philo-
sophischer Reflexion und religioser Erfahrung, sein will, die aus einer philosophierenden Subjekt
herkommt.

Zusammengefafit von Pawet Mazanka CSSR



