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HEGEL, CRESTINISMUL SI FILOSOFIA RELIGIEI

NicorLAE TurcaN

R:llforturile lui Hegel cu credinta crestina sunt binecunoscute, Hegel fiind unul dintre cei
ai ferventi sustindtori, din perspectiva filosofica, a adevarului universal al crestinismului.
Evident, prin originalitatea si constructia sa, sistemul hegelian nu poate fi acceptat pur si simplu
ca un model de filosofie crestind, mai ales din perspectiva ortodoxa. Teologii au fost mereu sceptici
fatd de umbra de panteism care pluteste peste filosofia hegeliana a spiritului si fata de modul cum
intelegerea Treimii este tributara sistemului triadic care, chiar inspirat de crestinism, ajunge in
cele din urma si-1 interpreteze diferit de traditie. Filosofia depaseste teologia, iar Hegel nu ezita
sd sustina aceasta idee, chiar daci e o depisire nu neapdirat in continut, ci in forma. Pentru a
accepta ceea ce rezista astizi din Hegel in materie de credinta, dar si pentru a critica ceea ce se
indeparteaza de adevarul Traditiei, e nevoie s raspundem la cateva intrebari: Cum arata raportul
dintre filosofia hegeliana si crestinism? Cum intelege Hegel Treimea crestina, pe Tatal, Fiul si Sf.
Duh, acesta din urmi atat de cunoscut prin conceptul de Spirit absolut? Incercind un rispuns,
nu vom angaja, din lipsa de spatiu, o prezentare a filosofiei hegeliene. Acolo unde am considerat
necesar, perspectiva teologica este afirmata explicit, prin apelul la invataturile dogmatice ale
Bisericii Ortodoxe.

HEGELIANISM $I CRESTINISM

Una dintre cele mai importante surse ale gandirii lui Hegel, defel disimulata de acesta, este
religia crestind ,in forma ei luterand™, cititd insé cu ochii neoplatonici ai admiratorului lui Master
Eckhart?. Pentru Hegel crestinismul este religia absoluti si, aidoma filosofiei, exprima adevarul

t Jacques D’ Honot, Hegel si hegelianismul (= Filosofie), traducere de Nicolae Rambu, Polirom, Iasi, 1998, p.
66. Afirmatia lui Hondt trebuie preluati cu cateva precautii, fiindca Hegel depéseste adeseori luteranismul, fie in
maniere eretice, fie pur si simplu prin revalorizarea unor doctrine care tin mai mult de Catolicism decat de Pro-
testantism (cf. PeTer C. Hopgson, Hegel and Christian Theology. A Reading of the Lectures on the Philosophy of
Religion, Oxford University Press, Oxford, 2005, p. 188).

2 STEFAN ViaNu, Metafizica spiritului de la Aristotel la Hegel, Humanitas, Bucuresti, 2005, p. 156.
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absolut. Chiar sistemul triadic al Iui Hegel isi dovedeste fidelitatea fatd de crestinisms, ceea ce
implicd increderea intr-un raport de identitate intre gandire si revelatia crestina: ,,Gandirea trebuie
[...] sa se miste liber in ea insasi, dar trebuie sa facem de indata observatia ca rezultatul gandirii
libere este in concordanta cu continutul religiei crestine, deoarece aceasta este revelatie a ratiunii™.
Atat de important este acest raport dintre cunoasterea ratiunii si revelatia crestina, incat Hegel
critica, in numele ei, starea paradisiacd a omului: lipsita de gandire si apartinand mai degraba
religiei naturale, starea omului de dinainte de cddere n-ar putea fi cea adevarata si nu s-ar ridica
inca la nivelul libertatii, nici la cel al spiritului. Asimilatd unei stari de somnolenta si necunoastere,
aceasta nevinovatie originara este obligatoriu depasabila si, in mod dialectic, necesara:

~Asadar, putem spune ci este istoria eterna a libertatii omului aceea si iasd din toropeala in care
este el in primii ani ai sai, sa ajunga in genere la lumina constiintei, mai precis, sa existe pentru
el binele si raul. // Dacid degajam ceea ce existd realmente in aceastd expunere, [constatdm] c&
ea contine acelasi lucru ca si ideea; anume: omul, spiritul sa ajungé la impacare, sau, exprimat
superficial, sd devind bun, sa-i implineasca menirea; pentru acest scop pozitia aceasta a constiintei,
a reflexiei, a scindarii este si ea necesara”™.

Fireste, in modul in care o exprimd Hegel, ideea nu e defel ortodoxa, pentru ci starea
paradisiaca e conotatd, in orizontul sistemului hegelian, in termeni negativi, care ar contrazice ci
dupa creatie, toate erau ,bune foarte” (Fac 1, 31). Fara a asuma acest discutabil prim punct, teologia
patristica a recunoscut superioritatea ontologica la care este chemat omul dupa intruparea Fiului
lui Dumnezeu: de la starea de naturd, buna inainte de cidere, la cea de indumnezeit®. Dinamica
asemandrii cu Dumnezeu — adicé a participarii la Dumnezeu prin inaintarea pe calea deschisa
de intruparea Fiului — este insi altceva decat dinamica istorica a devenirii spiritului, de aceea
asemanarile sunt inevitabil partiale.

Oricum, pentru Hegel crestinismul este manifestare, revelatie si religie a adevarului si libertatii.
Daca religia este constiinta a fiintei absolute, cele doua determinatii, constiinta si fiinta, se afla intr-
un raport al cirui intreg reprezinta spiritul. Obiectul religiei este religia insési, constiinta acestui
obiect fiind insési fiinta lui pentru sine: ,Aceasta este religia desavarsita, care este fiinta spiritului
pentru sine insusi, religia in care ea insasi si-a devenit siesi obiectiva, religia crestind™.

Dinamica manifestarii presupune ca spiritul infinit si cel finit sunt neseparabile, ca substanta
absoluta se comunica spiritului finit spre cunoastere — ceea ce reprezintd un moment al ei —,
dar ramane totodatd la sine si se reintoarce la sine. Acest proces anuleaza obiectualizarea lui
Dumnezeu si cunoasterea exterioara a Lui, cum acuza Hegel cd se intAmpla in anumite forme de
teologie, si admite unitatea gnoseologica dintre Dumnezeu si cel ce cunoaste: ,,... conceptul religiei
absolute poate fi formulat in sensul ca ceea ce importa nu este acest ce exterior, ci religia insasi,
adica unitatea acestei reprezentiri, pe care o numim Dumnezeu, cu subiectul®.

Faptul cd Dumnezeu se reveleaza pe sine, ca se manifesta, tine chiar de conditia fundamentala
a spiritului. Nemanifestat, spiritul n-ar putea fi considerat absolut, caci ,un spirit care nu se
manifestd nu este spirit™. Insemniitatea acesteia e subliniati si de faptul ci chiar creatia lumii, ca

3 Cf. JacqQues D’ Honot, Hegel si hegelianismul, p. 67.

4 Grorc WiLHELM FriepricH HeGEL, Enciclopedia stiintelor filozofice: Logica, vol. 1, traducere de D.D. Rosca, Virgil
Bogdan, Constantin Floru et al., Humanitas, Bucuresti, 1996, p. 92.

5 G.W.F. HrgeL, Prelegeri de filozofie a religiei (= Paradigme), traducere de D.D. Rosca, Humanitas, Bucuresti,
1995, P. 155.

¢ De exemplu, in hristologia lui, Sf. Chiril al Alexandriei se folosea ca de un argument imbatabil de aceasta supe-
rioritate ontologica a se vedea Sr. CHIRIL AL ALEXANDRIEI, Despre Sfanta Treime (= PSB 40), traducere de Dumitru
Sténiloae, Institutul Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1994, p. 107.

7 G.W.F. HrcEL, Prelegeri de filozofie a religiei, p. 407.

8 Ibidem.

9 Ibidem, p. 410.
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manifestare a lui Dumnezeu, este pentru Hegel o creatie eterna sau, mai corect spus, Il dezviluie
pe Dumnezeu in calitate de creator etern:

,Cand spunem cd Dumnezeu a creat lumea, exprimam acest lucru ca pe un fapt ce s-a intamplat
o data, fapt care nu se mai intampla, ca pe o determinare care poate fi sau nu fi, Dumnezeu s-ar fi
putut revela sau ar fi putut sa nu se reveleze; expriméam ca crearea lumii este o determinare oarecum
arbitrard, accidentald, neapartinind conceptului lui Dumnezeu. Insd Dumnezeu ca spirit este
esentialmente aceasti revelare de sine. El nu creeaza lumea o dati, ci este creatorul etern, e aceasta
revelare de sine vesnicd, acest act. Acesta este conceptul sau, determinatia sa™°.

Cum arati acest Dumnezeu crestin in filosofia lui Hegel? Pentru a raspunde la aceasti intre-
bare, va trebui sa discutam modul in care filosoful german concepe Sf. Treime.

DOCTRINA HEGELIANA A TREIMII

Pentru Hegel, adevarul revelat al Dumnezeului Treime este un adevar absolut, chiar daca
aceasta determinare a divinului ,,ca unul-in-trei este cu totul abandonati din campul filozofiei, iar
in teologie ea nu mai este preocupare serioasa”". De fapt, Treimea reprezintd nici mai mult, nici
mai putin decat ,constiinta absoluta a adevarului™. Aceste aprecieri inalte nu sunt facute pentru
ca dogma Treimii si fie reiterata in acord cu Traditia Bisericii, ci doar pentru a o reinterpreta
din perspectiva sistemului hegelian. Demersul de reconstructie speculativa poate fi scandalos
pentru teologia ortodoxa's: Treimea hegeliana pare, de la inaltimea conceptelor dialectice, stranie
pentru credinciosul care cunoaste invatatura Bisericii, in primul rand din pricina ca natura devine
termen mediu intre Dumnezeul creator si Spiritul Absolut'4. Dumnezeu-Tatal, Dumnezeu-Fiul si
Dumnezeu-Duhul Sfant sunt trei momente ale marii triade dialectice — ideea logicd, ideea in afara
de sine (natura) si ideea absoluta® (sau spiritul revenit la sine insusi din alienarea in natura).

Tatal. Dumnezeu-Tatal, ca idee abstracta, aflati in sine, incd nedeterminata in niciun fel, are
nevoie de determinare pentru a ajunge la concept, concept pe care Hegel il concepe ca universal
concret. Concret inseamna aici un Dumnezeu adevarat, care e viata si revelatie, nu o simpla idee
goala de determinatii. Pentru a ajunge la concept, Dumnezeu are nevoie de determinare, de
scindare absoluta si de dezvaluirea lui ca spirit.

Determinarea presupune ca Dumnezeu devine obiect pentru gandire, neramanand doar la
nivelul simtirii, El fiind in mod esential ,,pentru spirit”.”” Prin spirit, Hegel intelege atat miscarea
de la constiinta omului citre Dumnezeu, cat si miscarea inversa, de la Dumnezeu, ca revelatie,
cétre constiinta. ,Spiritul este spiritul care gandeste™®, accentueaza Hegel si, raportata la sine
insasi, aceastd gandire este unitate purd, in care subiectul si obiectul incé nu exista, fiind identitate
a universalului cu sine insusi.

1o Jbidem. Sa remarcam ortodoxia acestei idei a creatiei continue, cu toate ci logica ei este diferita: la Hegel ea
releva de necesitatea naturii Spiritului, pe cand in Traditia Bisericii purtarea de grija a lui Dumnezeu, adica dra-
gostea, este motivul acestei creatii.

1t Jbidem, p. 442.

2 Jbidem.

3 PrrEr C. Hopason, Hegel and Christian Theology. A Reading of the Lectures on the Philosophy of Religion, p. 127.
14 Cf. T.L.S. SpricGE, The God of metaphysics : being a study of the metaphysics and religious doctrines of Spi-
noza, Hegel, Kierkegaard, T.H. Green, Bernard Bosanquet, Josiah Royce, A.N. Whitehead, Charles Hartshorne,
and concluding with a defence of pantheistic idealism, Clarendon Press — Oxford University Press, Oxford — New
York, 2006, p. 114.

5 Jbidem, p. 150.

16 STEFAN ViaNu, Metafizica spiritului de la Aristotel la Hegel, p. 169.

7. G.W.F. HEgtL, Prelegeri de filozofie a religiei, p. 429.

8 Jbidem.
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Scindarea absoluta presupune diferentierea in functie de dubla migcare — in primul rand,
miscarea gandirii subiective care pleaca de la fiinta nemijlocita catre infinitatea lui Dumnezeu (aici
se situeaza argumentele existentei lui Dumnezeu si, in general, este modul de nastere al religiei)
si, In al doilea rand, miscarea dinspre universal, dinspre concept, citre concret (revelatia)*.

L,Dumnezeu este spiritul”*° reprezinti o idee care, dupd Hegel, se exprima cel mai deplin in
dogma crestini a Treimii. Dumnezeu Tatil il creeazi vesnic pe Fiul Siu, in aceasti diferentiere
de sine Dumnezeu fiind tot timpul, prin iubire, la sine insusi, intr-un proces continuu, care
este Spiritul. ,Spiritul este acest proces, e miscare, viatd, ceea ce inseamna a se diferentia, a se
determina...”, scrie Hegel. Spiritul este ,iubirea vesnicd”, iar procesul diferentierii in Sf. Treime
este un proces in care diferenta este pusa ca nediferentd=2.

Fiul. Impiritia Fiului este pentru Hegel raportatiin mod originarla constiinti sireprezentare,
adica la diferenta. Fiul este in primul rand diferentierea Tatalui fata de Sine, cu ramanerea la Sine,
fiindca diferenta nu anuleazd unitatea. Aceasta revenire la Sine este chiar Spiritul, iar diferenta
care se pune din eternitate, tot din eternitate este si suprimata.

sDiferentialul este determinat in asa fel incat diferenta sa fie nemijlocit disparutd, incat
acesta sa fie un raport al lui Dumnezeu, al ideii numai fata de sine insasi. Aceasta diferentiere este
numai o migcare, un joc al iubirii cu sine insési, joc in care nu se ajunge la seriozitatea alteritatii,
la separare si dezbinare™3.

Lumea reprezinta ,aparitia lui Dumnezeu in finitate” i, din pricina ci e lipsitd de gandire si
de cunoastere autonoma4, ea nu se poate raporta prin sine insisila Dumnezeu. Natura se raporteaza
intr-un fel la om, in mésura in care constituie ,latura dependentei lui”? si se lasd cunoscuta prin
gandire de cédtre om. Abia atunci cand aceastd cunoastere umana a naturii 1i dezviluie adevirul,
care nu e altul decat faptul de a fi creatie a lui Dumnezeu, natura e pusd in legatura cu divinul,
prin acest ocol subiectiv. Ca dependenta, natura creeaza sciziunea interioara a subiectului uman,
subiect aflat mereu in contradictie cu sine, in primul rand prin necesitatea de a cunoaste adevarul,
in al doilea rand prin neadevarul sfasierii din sine insugi®.

Vorbind despre impéaratia Fiului, Hegel ia in discutie destinul omului, pe care il considera
marcat deintruparealui Hristos, destin ce poate fi descris tot printr-o dialectica. Miscarea dialectica
porneste de la faptul ¢4, in primul rand, omul este bun de la natura, dar aceasta determinatie este
doar in-sine si nu ajunge la fiinta-pentru-sine®, lipsa ce conduce la faptul ca omul isi depéaseste
modul nemijlocit pentru a ajunge la conceptul spiritului, adicd la propozitia care sustine ca omul
esterdu delanatura?®. Fiind spirit, omul se deosebeste de modul natural, ,el este sciziune”, rautatea
lui fiind data tocmai de limitarea la a fi doar natura: ,,omul natural este egoist”2, scrie Hegel. Dacé
omul nu este in mod nemijlocit asa cum trebuie sa fie, rezultd, in al doilea rand, ca omul trebuie
sd se considere pe sine rau, o considerare ea insasi echivalenta cu raul si care subliniaza sciziunea
ce rezida in conceptul general al omului3®. Cand ating universalitatea si infinitatea, opozitia fata
de Dumnezeu (care produce descurajarea) si opozitia fatd de lume (care produce nefericirea) il fac
pe om sa aspire la concilierea generala. Hegel exemplifica prima opozitie prin religia poporului

19 Jbidem, pp. 429-430.
20 Jbidem, p. 430.

2t Jbidem, p. 431.

22 Jbidem, p. 432.

23 Jbidem, p. 446.

24 Jbidem, p. 448.

25 Jbidem, p. 449.

26 Ibidem.

27 [bidem, p. 450.

28 Jbidem, p. 451.

29 [bidem.

3 Ibidem, pp. 453-455.
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evreu, iar pe cea de-a doua prin filosofiile stoica si scepticd, ale Antichitatii. Concilierea insi este
realizatd prin intruparea Fiului lui Dumnezeu, prin ,aparitia lui Dumnezeu in carne”s.

Cu intruparea lui Dumnezeu Hegel ajunge astfel la posibilitatea realizarii maximei concilieri
a omului cu Divinitatea, in care ,esenta divind imbraca natura umana”s2. Argumentatia are in
vederea unitatea naturii umane si divine, identitatea celor doua naturi in Iisus Hristos. Felul
in care Hegel vede aici unirea se indeparteaza de cadrele Ortodoxiei, aluneciand intr-un fel de
monofizism, care proclama o unitate substantiala a celor doua naturi, o unitate ontologica:

LNatura divina i naturd umana intr-una; expresie tare, grea; reprezentarea ce se leagé de ea trebuie
sé fie datd uitdrii; este esentialitatea spirituald la care trebuie sa ne gdndim aici; in unitatea naturii
divine si omenesti a disparut tot ce apartine particularizarii exterioare; finitul a disparut”33.

De fapt, in acord cu invatatura ortodoxa, cele doud naturi ramén distincte in unirea
ipostaticid34, Dumnezeul devenit om fiind o singura persoana in doud naturi. Niciun fel de unitate
ontologica nu exista aici, ci doar unitate dupa ipostas, dupa persoana, si anume persoana unica a
lui Iisus Hristos, in care cele dous firi isi comunica insusirile. Indumnezeirea este, in invititura
ortodoxa, realizatd prin har, nu prin natura, firea divind comunicandu-i firii umane insusirile sale
indumnezeitoare in una si aceeasi persoana.

Dar din pricina unitatii ontologice a celor doua naturi, Hegel va aboli diferenta ontologica
dintre Dumnezeu si om, dintre natura divina, total incognoscibila, si natura umana, considerand
eronat ca ,natura divind si cea omeneasca nu sunt diferite in sine”®. Or, 0 asemenea intelegere
are drept consecinti faptul ci face Intruparea superflui si anuleazi tocmai necesitatea concilierii.
Transcendenta lui Dumnezeu este suprimata iar hristologia hegeliana ridica umanitatea atat de sus,
incat intruparea in istorie a lui Dumnezeu devine inutila, din perspectiva necesitatii umane. Daca
Spiritul insusi nu ar fi decis in evolutia sa ca a sosit momentul implinirii spirituale a omenirii, nu
s-ar fi intrupat, nici nu s-ar fi revirsat peste comunitatea credinciosilor la Cincizecime. Apoftegma
Sf. Atanasie cel Mare ca ,Dumnezeu s-a facut om pentru ca omul si devine dumnezeu” isi schimba
accentul: Dumnezeu a vrut sd devind om, iar omul are posibilitatea de a se indumnezei.

Identitatea ontologica a celor doud naturi pare uneori a nu fi sustinutd decat cu privire la
persoana lui Hristos, Hegel acceptand, atunci cind in cauzi e spiritul si nu natura, ci spiritul
uman si cel absolut isi pastreazd diferenta chiar si in cazul in care, in comunitatea Bisericii,
Duhul Sfant (i.e. spiritul absolut, in limbaj hegelian), se séldsluieste in om3°. Aceasta singularitate
hegeliana a persoanei divino-umane a lui Hristos contravine Traditiei care L-a inteles pe Hristos
ca om adevarat si Dumnezeu adevarat, deschizand prin intrupare, moarte, inviere si inaltare calea
tuturor oamenilor; daca exista identitate intre cele doua naturi in Iisus Hristos, atunci acelasi
lucru ar trebui si existe si in cazul oamenilor care cred, ceea ce anuleaza faptul cd indumnezeirea
omului se face nu dupa natura, ci dupa har, natura ramanand incognoscibila dupa Traditia
Bisericii de Rasarit?”.

In privinta rolului lui Hristos, hristologia lui Hegel are in vedere mai multe trisituri.
Mai intai, dupa latura umana, Hristos este descris ca invitator, un invitétor a carui invatatura

3t Jbidem, p. 468.

32 G.W.F. HecEL, Fenomenologia spiritului (= Cogito), traducere de Virgil Bogdan, IRI, Bucuresti, 2000, p. 444.
33 G.W.F. HEcEL, Prelegeri de filozofie a religiei, p. 469.

34 Termenul de ,unire ipostaticd” 1i apartine Sf. Chiril al Alexandriei, care 1-a formulat intr-o scrisoare citre Ne-
storie cu putin inainte de cel de-al treilea Sinod ecumenic: vezi NormaN RusseLL, Cyril of Alexandria (= The Early
Church Fathers), Routledge, London & New York, 2000, pp. 36-37.

35 G.W.F. HrcrL, Prelegeri de filozofie a religiei, p. 471.

36 Ibidem, p. 492.

37 S-a observat, de altfel, cd heterodoxia hristologiei lui Hegel inlocuieste folosirea conceptelor ortodoxe (doua
naturi, o persoand, unire ipostatica) cu o ,intuitie filosoficd noua” (Perer C. Hopcson, Hegel and Christian Theol-
0gy. A Reading of the Lectures on the Philosophy of Religion, p. 168).
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depaseste dogmatica crestind, fiindcad descrie natura lui Dumnezeu prin prezenta unei persoane
sensibile, Tisus Hristos in carne si oase, iar nu prin concept, cum se va intimpla in dogmatica, mai
tarzius®. Aceasta invatatura aduce religia concilierii absolute, care presupune un nou raport cu
lumea — 1n primul rand un raport polemic, negativ, de refuz al lumii3®. Iata ce scrie Hegel:

~Aceasta impdratie a lui Dumnezeu, noua religie, are deci in sine determinatia negérii impotriva
a ceea ce existd; aceasta este latura revolutionara a invatiturii care, fie cd arunca la o parte tot
ce subzista, fie ci-1 nimiceste, 1l ristoarna. Toate lucrurile pAmantesti, lumesti cad in tarana fira
valoare si sunt declarate astfel. Ceea ce a premers se transformd, raportul precedent, starea religiei,
a lumii, nu poate raiméane ca mai inainte; este vorba ca omul, care trebuie sa dobandeasca constiinta
concilierii, sa fie scos din aceasta lume, sa i se pretinda acestui om sa faca abstractie de realitatea
existenta. [...] Prima manifestare contine latura polemic, exigenta de a ne indeparta de lucrurile
finite, se cere indltare la nivelul unei energii infinite in care universalul pretinde s fie pastrat ferm
pentru sine si careia trebuie sa-i devina indiferente toate celelalte legéturi, ceea ce de altfel este
moral, just; toate celelalte legaturi trebuie sa fie date la o parte™°.

O alta trasatura este cea de profet: Hristos este mai mult decit un invatator pentru ca
rosteste cuvintele lui Dumnezeu in istorie, vorbind ,,din Dumnezeu”#, dar fiind in acelasi timp om.
De asemenea, ca ,martir al adevarului®#?, convertirea constiintei poate incepe, fiindca abia prin
moartea lui Hristos ,se face trecerea in religios™3. ,Fiinta divina s-a impdcat cu existenta ei prin
evenimentul propriei exteriorizari a esentei divine, prin devenirea ei care a avut loc ca om si prin
moartea ei’4. Prezenta lui Dumnezeu este o certitudine in Hristos, iar moartea lui Hristos este de
fapt o negatie a negatiei, o moarte a mortii, pentru ca Dumnezeu reinvie la viata.

LsDumnezeu a murit, Dumnezeu este mort — acesta este gandul cel mai ingrozitor, ca tot ce
e vegnic, tot ce e adevar nu este, e insasi negatia in Dumnezeu; de aceasta sunt legate durerea
suprema, sentimentul lipsei totale de scapare, abandonarea a tot ce e superior. — Procesul nu se
opreste insa aici, ci se produce acum convertirea; anume, Dumnezeu se pastreaza pe sine in acest
proces, iar acesta este numai moartea mortii. Dumnezeu reinvie la viata: prin urmare procesul se
converteste in contrariul sau”+.

Hegel accepta invierea, dar subliniaza ca deja ea tine de credinta. Prin inviere este realizata
atat concilierea, cat si spiritul, Hegel revenind la aceeasi miscare a spiritului care devine istorie,
pentru a se reintoarce apoi la sine: ,,...semnificatia istoriei este cé ea e istoria lui Dumnezeu insusi.
Dumnezeu este miscarea absolutd in sine insusi, migcare care e spiritul, si aceasta miscare este
aici infatisata in individ”®,

Duhul Sfant (Spiritul). imparitia Spiritului inseamni pentru Hegel comunitatea si
realizarea comunitétii. Daca singularitatea divind, ca singur om, era reprezentatd de Fiul lui
Dumnezeu, desdvarsirea nu poate fi constituita decat prin aducerea la unitate a singularitatilor

38 Si aceastd opinie este excesiva atata timp cat constiinta dogmaticd nu si-a exersat reflexele filosofice decat
pentru a péstra neschimbat chipul Fiului lui Dumnezeu. Intentiile sinoadelor ecumenice au fost mai mult decat
formularea in concepte a unei credinte existente, cat pastrarea posibilititii de a-L recunoaste si propovadui pe
acelasi Hristos pe care Apostolii Il cunoscuseri personal.

39 G.W.F. HrgrL, Prelegeri de filozofie a religiei, pp. 472-473. Ideea este tributara celebrei scheme hegeliene —
tezd, antiteza, sinteza — care presupune deci, ca un moment necesar al ei, existenta antitezei.

4 Ibidem, pp. 473-474-

4t Jbidem, p. 475.

42 [bidem, p. 476.

43 Ibidem, p. 477.

44 G.W.F. HEcEr, Fenomenologia spiritului, p. 447.

45 G.W.F. HxgcEL, Prelegeri de filozofie a religiei, p. 479.

46 Tbidem, p. 483.
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umane, a oamenilor. Iar aceastd desavarsire are si o miscare de la empiric/istoric la spirit/anistoric,
adicd de la Dumnezeul intrupat in istorie la Spiritul prezent intr-un acum ce depaseste istoria+®.

Conceptul comunitatii presupune trei momente, si anume nasterea comunitatii, credinta si
raportarea Spiritului la subiect. in primul rAnd, comunitatea ia nastere prin revirsarea Duhului
Sfant (a Spiritului asadar), atunci cAnd prezenta sensibili si nemijlociti a lui Hristos a incetat. Intr-
un al doilea moment, credinta are aceeasi miscare: in loc sa fie atestata empiric, ea devine credinta
spirituald, care nu mai are nevoie de miracole pentru a se sustine, nici de dovezi ale existentei lui
Dumnezeu care sa aiba ca punct de plecare finitul; empiricul este devaluat, iar credinta, in calitate
de credintd a comunitétii, reprezinta adevarul Spiritului. Modul in care Hegel intelege credinta
este foarte indepartat de principiul protestant al lui sola Scriptura: continutul credintei ,nu este
produs de cuvintele Bibliei, ci de comunitate, adicd de Biserica. Aceastd producere presupune
exercitiul filosofic, adica interiorizarea credintei si transfigurarea ei in stiinta. ,Adeviratul continut
crestin al credintei trebuie sa fie justificat de filozofie si nu de istorie”, fiindca lucrarea Spiritului
nu s-a desfisurat candva in trecut, ci este prezents, ceea ce face Spiritul ,absolut prezent”s°. In
fine, al treilea moment in explicarea conceptului comunitatii este raportarea Spiritului la subiect,
ceea ce presupune atat interiorizarea si mijlocirea credintei, cat mai ales concilierea, faptul de
a deveni cetatean al imparatiei lui Dumnezeu. Avand constiinta ci ,subiectul diferd de spiritul
absolut™', Hegel subliniaza faptul locuirii omului de cdtre Duhul lui Dumnezeu:

~Acesta este conceptul comunitatii in general, e ideea care este deci procesul subiectului in si la el
insusi, subiect care, receptat in spirit, e spiritual, astfel incat spiritul lui Dumnezeu saldsluieste in
el. Aceastd constiintd de sine purd a lui este totodata constiintd a adevirului, iar aceastd constiinta
de sine pura, care stie [cunoaste] si voieste adevarul, este tocmai spiritul divin in el”52,

Comunitatea reald este Biserica, iar adevirul este aici ,adevir existent”, ,pre-supus”, aparand
sub forma doctrinei, a invataturii de credinta, al caror continut fundamental este conciliereass.
Raportul dintre gandire si sentiment nu cunoaste restrictiile kantiene: gandirea este cea care
elaboreaza doctrina credintei, in elementul spiritului, adica in Bisericd, pornind de la continutul
concret al vietii religioase. Doctrina existd mai intai

sca intuire, ca sentiment, ca marturie simtita, asemanitoare trasnetului, a spiritului, insa adevarul
trebuie sa fie prezent, pre-supus; astfel el trebuie sa fie dezvoltat din concentrarea, din interioritatea
spiritului in reprezentare. [...] doctrina se formeaza dintr-un alt continut, concret, amestecat inca
cu neclaritati”>*.

Este foarte important sa observim aceastd dubld miscare, dupa parerea noastra foarte tra-
ditionald, in felul in care Hegel intelege raportul dintre gandire si viata: in primul rand viata in
Biserica presupune revarsarea Duhului Sfant, adica adevarul revelat in comunitate, si exerseaza
prin praxis acest adevar, niciun fel de viatd adevarata nefiind posibila fara preexistenta Revelatiei;
in al doilea rand viata (si sentimentul) devine continut pentru viitoarea dezvoltare a invataturii
de credintd, prin filosofie, o filosofie care are acelasi continut ca si religia, cunoasterea adevarului,
care este Dumnezeu. Invititura astfel elaborati trebuie pastrati si transmisi de Biserici, pentru
a oferi omului, inca de la nastere, adevarul si posibilitatea locuirii in adevar.

47 Ibidem, p. 484.

48 [bidem, p. 485.

49 Ibidem, p. 491.

50 Ibidem.

5t [bidem, p. 492.

52 Jbidem.

53 Ibidem, pp. 492-493.
54 [bidem, p. 493.
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»Subiectul se naste in aceasta invitatura, el pleacd de la aceasti stare a adevarului valabil, existent,
cu congtiinta despre el. Acesta este raportul lui fata de acest adevir in sine si pentru sine pre-supus,
adevar existent. // Astfel, intrucit este nascut induntrul bisericii, individul e indata, desi inca in-
congtient, determinat sa participe la acest adevir, sa se impartaseasca din el [...] Botezul indica ca
copilul se naste in comunitatea bisericii si nu in mizerie, ci el nu intalneste o lume dusmana, ci c
lumea lui este biserica...”>5

Biserica are autoritatea de a transmite aceasta invatatura, educand oamenii sd-si implineasca
menirea, adica sa fie primiti in harul lui Dumnezeu, prin sesizarea unitatii divino-umane a lui
Hristos (in invatatura ortodoxa fiind vorba de unirea ipostatica, nu ontologicd, dupa cum am mai
spus) si prin credinta care este ,spiritul divin care actioneaza in subiect”s.

In privinta bucuriei prezenteilui Dumnezeu in euharistie, Hegel pare a inclina spre luteranism,
pentru ca abia aici prezenta lui Dumnezeu este realizata in spirit si credinta, chiar daca porneste
de la exterioritatea ostiei; catolicismul ar reduce prezenta lui Dumnezeu la detinerea euharistiei ca
pe un lucru sensibil, adevarul raimanand ,ceva fix, exterior”, Biserica posedandu-l ca pe un lucru
empiric, iar subiectul fiind doar pasiv®’; reformatii, prin considerarea euharistiei doar ca simpla
»amintire lipsita de spirit”, ar fi departe de o spiritualitate reald, cazind in ,proza iluminismului
si al simplului intelect”s®,

Realizarea spiritualului ca realitate universala parcurge trei momente. Cel dintai ia in discutie
comunitatea care exista in interiorul subiectului, presupunand sentimentul, dar si concilierea
religiosului cu lumescul. Aceasta conciliere poate lua forma ,abstractiei monahale”, adica a
negdrii lumescului; a dominarii Bisericii fata de lumescul care-i riméane exterior (aici situdndu-
se si pericolul coruptiei ecleziastice); si poate lua forma moralitatii obiective, contradictia dintre
religios si lume rezolvandu-se prin faptul ca ,principiul libertatii a patruns in ceea ce e lumesc”.

Al doilea moment este cel al gandirii, al libertatii ratiunii, asa cum apare in Iluminism:
sgandirea se intoarce impotriva exterioritatii, si se afirma libertatea spiritului care rezida in
conciliere®. Este momentul luptei impotriva conceptului de Dumnezeu si al reductiei la regula
intelectului care este identitatea abstractd. Hegel face aici critica agnosticismului kantian, a
subiectivismului pietist care isi dd determinatii anuland obiectivitatea (pasajul poate fi citit si ca o
criticd avant la lettre a postmodernismului):

sDeterminatia binelui este aici liberul arbitru, accidentalitatea subiectului in general si astfel avem
aici culmea acestei subiectivitati, libertati, care renunta la adevar si la dezvoltarea adevarului si
care construieste in sine si stie astfel incat ceea ce admite ea ca valabil sunt numai determinarile ei,
potrivit cirora ea e stipana peste ceea ce este bine si rau. // Aceasta este o construire interioara in
sine, care poate fi Iimpreuna atat ipocrizie, suprema vanitate, cat si ndzuintd calma, nobila, pioasa.
Este ceea ce se numeste viata pioasa a sentimentului. La ceea ce se si limiteaza pietismul care nu
recunoaste adevar obiectiv, s-a intors impotriva dogmelor, contra continutului religiei, si care, fara
indoiala, mai pastreaza o mijlocire, o raportare la Cristos, dar aceasta raportare trebuie sa rimana
induntrul sentimentului, in simtirea interioara. Particularitatea datoritd céreia fiecare isi are astfel
religia sa individuald, conceptia sa despre lume s.a.m.d. exista desigur in om, dar aceasta particu-
laritate este consumata in religie prin viata in comunitate, pentru omul cu adevarat pios ea nu mai
are valoare, e dati la o parte”®.

55 Jbidem, p. 494.
56 Ibidem, p. 496.
57 Ibidem, p. 497.
58 Ibidem, p. 498.
59 Ibidem, p. 500.
60 Jbidem, p. 501.
6t Ibidem, p. 502.
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Al treilea moment dezviluie pozitia filozofiei, continutul spiritual ajungand in acest caz la
concept. Este momentul in care Hegel repune problema raporturilor dintre filosofie si teologie,
avand ca teza faptul cd ambele se reconciliaza, deoarece au acelasi continut, desi forme diferite,
filosofia justificand, prin cercetarile ei, adevarul teologiei, si aratand care este ratiunea religiei.
Gandirea depaseste iluminismul kantian si pozitiile identitatii abstracte cu care intelectul se cre-
dea indreptatit a judeca totul.

sFilozofia il cunoaste pe Dumnezeu esential ca Dumnezeu concret, ca universalitate spirituala reala,
care nu este invidioasd, ci se comunica pe sine. [...] In filozofie, care este teologie, e vorba exclusiv
de aceasta: de a arita ratiunea religiei”®2.

Filosofia este concilierea gandirii cu realitatea: cum gandirea oricum se opune realitatii (ca in
Iluminism), filosofia reprezintd tocmai aceasta opozitie dusa pana la capit, adica ,,pana ce ajunge
la conciliere™ss.

». prin urmare — scrie Hegel — filozofia este teologie, ea infatiseaza concilierea lui Dumnezeu cu sine
insusi si cu natura, arata ca natura, alteritatea, este divina in sine si ca spiritul finit in el insusi e in
parte indltare de sine la conciliere, in parte, el ajunge la concilierea aceasta in istoria universald”%4.

Pasajul, dificil de interpretat mai ales in punctul in care natura este ,divini in sine”, sustine
totodatd ca pozitia filosofiei depaseste teologia. Aceasta interpretare reiese si din ultimul paragraf
al Prelegerilor:

~Aceastd cunoastere religioasa prin concept nu este, dupa natura ei, generald, ea este iardsi numai
cunoagtere in comunitate, si astfel iau nastere cu privire la impératia spiritului trei trepte sau stari:
prima stare, aceea a religiei si credintei nemijlocite, naive; a doua e starea intelectului, a asa-zisilor
oameni culti, a reflexiei si a iluminismului, si, in sfargit, starea a treia, treapta filozofiei”®s.

Filosofia reprezinta deci forma teoretica prin care continutul credintei este dezvoltat ca doc-
trind, pe masuri ce religia este depasitd, chiar daca intr-o maniera formala, atata timp cat identi-
tatea de continut a fost subliniati cu tarie.

CONCLUZII

Treimea lui Hegel nu are decat asemandri partiale cu invititura despre Dumnezeu a
Bisericii. Raman pasaje remarcabile care depasesc protestantismul filosofului, recuperand modul
de a gandi al Traditiei, dar intalnim in principal dominatia sistemului hegelian cu intreaga lui
greutate rationala. Chiar daci are in intentie depasirea restrictiilor puse de agnosticismul kantian,
ratiunea lui Hegel nu face doar sd depaseasca intelectul, ci asuma totalitar, intr-o dialectica noud,
invatatura despre Dumnezeu a Bisericii, al carui adevar il pierde exact in mésura in care il ridica la
treapta filosofiei. Metafizica moderna e depasita aici de metafizica absoluta®, adica de forma prin
care filosofia religiei depaseste religia, definindu-se drept constiinta a ei. Cand filosofia depaseste
religia, conceptul de Dumnezeu ia locul Dumnezeului cel viu, iar metafizica ocupa locul privilegiat
al experientei religioase. Chiar daca Hegel construieste prin dinamica dialecticii sale un Dumnezeu
pe care-L vrea viu, el ramane cu toate acestea tot sub fascinatia idolului conceptual. Trasaturile

%2 [bidem, p. 507.

%3 Jbidem.

%4 Jbidem, pp. 507-508.

%5 Ibidem, p. 508.

Pentru distinctia dintre cele doua tipuri de metafizica la Hegel, vezi Ioan ALexanbru ToraN, Logica si filosofia
religiei. O re-lecturd a prelegerilor hegeliene, Ed. Academiei Romane, Bucuresti, 2010, p. 57.
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acestuia par a imbraca liniile dogmaticii Bisericii, dar sunt lipsite insa de principiul apofatic:
smerenia credintei nu va considera niciodata ca Dumnezeu este cognoscibil si epuizabil rational,
ci va respecta principiul apofatic si va incerca sa-si adecveze viata si gandirea in acord cu acest
principiu. In fond, experienta intalnirii Dumnezeului cel viu, dup cum ne invati teologia mistic,
chiar daca are puternice si antinomice structuri teoretice — ceea ce constituie partea ei comuna
cu filosofia —, le depaseste in cele din urma ca pe niste repere necesare, dar insuficiente. Formulat
pe scurt, nu filosofia depaseste teologia, ci teologia mistica lasa in urma ambitiile conceptuale ale
filosofilor.
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ABSTRACT

Nicorat TurcaN, Hegel, Christianity and the Philosophy of Religion

Hegel often claimed that the absolute truth lies in the Christian revelation, but he also rejected
the distinction between this truth and the truth of his own philosophical system, at least in terms
of substance. The assumption that these truths are essentially identical is questionable from the
perspective of the Orthodox dogma. Hegel’s challenging view on the Trinity is indisputable in the-
ology. What stands today, from the perspective of the Orthodox theology, from all the ideas of the
philosophy of religion, as presented in Hegel’s philosophy? This text is the result of an attempt to a
theological reading of both the relations between Hegel’s philosophy and Christianity, and of He-
gel’s perspective on the doctrine of the Trinity within his philosophical system.

Keyworps: Hegelianism, philosophy of religion, Orthodox Dogmatic Theology, Holy Trinity
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