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序

p-生活の単純な基礎主題は,合して遂に聖歌にまで高まる｡そしてこの聖歌において/

探処に波打てる諮力は,清浄なる経劫と形態にまで結合せられる｡ .』

(dieeiufachenGwugwotiuedesLebensSteigensichZu Hymnen.indeneEL

diewallendetlM昌cht3derTiefezureinenRythmenundGestaltengebandigt

sin°.)

EduardSprangerの主著 TI生の形式Ilはこのような文によって閉じられているoこの

一文は,この宙全体を通して,またその他の彼の著番を通して,その基底を流れる宗教的

思想を端卸 こ現わしている｡そしてこの宗教的恩想は,ある時は暗然の前提となり,ある

時は意識的な基づけとなり,また別のときには明確な教育の目標となっている｡ Vユブラ

ンガーの教育思想を研究するにあたって,まず境初に行きあたったのが,この宗教的基盤

であっ[=Oそこから研究のテーマ ｢教育思想を襲づける宗教的思想｣が浮び上って来たO

そこで本論文の主眼は,彼の宗教的思想にある｡彼がその人間精神の構造の理解におい

て,全的坂高のものとしてとらえるところのもの,また人間にとって痕も大切なものとし

ているところのもの,したがって教育の究極目牒となるべきもの,これらを支えているの

が素数的忍想である｡宗教思想とせずにあえて宗教的思想としたのは,彼の用いる宗教と

いう言葉は,普通に宗教ということばの概念をはるかに越えて,趣く広く一般的なるもの

を意味していると思われるからである｡彼が宗教的精神作用と呼び,また宗教性として示

しているもの,それは彼によれば人間性にとって本質的なものである.それは,精神生椿

(daseim)の最高価値の追及にその核心をもつところの液も広い意味での宗教性または宗

教的なるものである｡それはまた人間を全体的符造新関として統一する規範的法則性,め

るいは,宗教的表現を用いれば,人間を直接神に結びつけるものであるo

vユブランガーは ｢現世的敬虜｣ということばをも用いているcUユプラyガ一によれ

ば,人間D精神は部分聯閑によって成る全体的構造聯閑としてとらえられる｡人間の精神

を構成する部分聯閑としてのいくつかの精神作用は,常に全体的耕閑に結びつけられてお

ら,この部分的作用を全体的聯朗に結びつける精神作用が宗教的精神作用である｡すなわ

ち人間の精神作用は,宗教的作用によって構造的な一大聯朗に結合されてはじめて完成す

るO人間の楠神に究極的統一をもたらすものは宗教性なのである.個性の観念的基礎類型

において,理論的類乳 経済的類型,共的類型,社会的類型,権力的類型及び宗教的頬型

の六つD型が,個々の精神作用が代表的に現われた場合として示されている｡しかしなが

ら,宗教的類型の特質は ｢全体の精神構造が,絶えず残りなく満足な価値体験の生産に向

けられている｣というところにおかれているが,全体と療高価値へ向けられる精神作用は

部分的作用ではないという意味において,他の部分的作用とは興った性格をもち,興った

次元において理解される｡

Vユプランガーの思想の根幹をなしている宗教的思想は,ヨーロッパの伝統的キリース ト
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教の思想,特にドイツ,プロテスタンティズムに自然の深い根をおろしていることは確か

であろう｡それはこの世に生をうけると同時に呼吸しはじめる郷土の凄気のように,論議

の問題を超えて,無条件に生活を支え,支配し規定しているものであろう｡それにもかか

わらず,彼が単なるキ9ス†教的限界を超えて,更に既製宗教的制約をはなれて,それら

を含めつつしかもそれらの枠を超絶したところにおいて け宗教的なるもの川をとらえ,示

そうとしているところに一般的普遍的意味が見出され,教育的意味も発見竜れるのであろ

う｡しかし同時に,この一般的価値も,個人の心的態度を形成する具体的場をはなれては

理解も実現も不可能であるというところに大きな問題が (特に教育において)存在する｡
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l 精神構造の理解

｢生の形式｣HLebemsFormen‥ によれば,人間の柄神は,自我 (除 目 において統

一された作用と体験の主体として,有意義な聯閑をもった榊適である｡構造的な聯閑であ

ることは,一つのまとまりを意味している｡すなわち人間の梢神構造を科学的に把捉する

場合,自然科学における如く,個々の最後的要素にまで分解し,それら個々別々の要素か

ら精神構造が理解されろのではなく,あくまで全体としてのみ理解されるということであ

る｡もっとも精神の全体構造は,その分化した各面が意細されなければ,全体意義を理解

することはできない｡全休として理解するとは,部分からでなく,全体から出発せねばな

らないことを恵嘩する｡精神は全体嘩適として,いくつかの部分林道を含んでいる｡これ

らの部分栂道は全体聯閑への関連においてのみ意歳をもち,理解されうる｡部分檎進はそ

れぞれ独特の価値をもっている｡

ところでこの全体構造が一つの有意義な聯閑をなしているということは,価値に関係し

ているということである｡ ｢一つの機能聯閑に含まれたすべての部分過程が,価値ある全

体活劫へ関係せしめられることによって理解されるとき,この機能聯閑は有意義である｡｣

全体構造におけるすべての部分構造が何らかの価値の生産に従事している時,その焦点づ

けられた目的が価値ありとせられるとき,またある対象または活動を価値あるものとして

体験するとき,その稗逓堺閑は恵轟をもつ｡

人間の精神構造は更に,主観的価値に関与するだけでなく客観的価値にも関与 してい

るO ｢すなわち個人は,層接的な自己保有と何ら交渉のない対象あるいは活動を有価値と

して体験し,また精神的な心は生物学的規定組袖から非常に以外な方向に偏向する｡｣

精神構造が,あるいはそれが有意義に関連している価値が,理解の対象となる時,そこ

には一つの法則性が予想されている｡それは個人や柴田を超越した,しかも個々の主鰍 こ

内在する境範的法則である｡無法則性は理解の対象となり得ないのである｡だから,個人

の精神が関与している ｢客観的価値は,決して証明され得るような,純粋に知的に証明さ

れ得るようなものを意味しているのではなく,客観的価値ということは,そこに,価値の

根概に一定の法則性があり,この価値法則性に合致する価値のみがF'其正 JあるいはF'妥

当的 Jであることを意味している｡｣この法則性は,個人怠納及び集団意識を超越してこ

れらを規定するところの,客観的法則性によって導かれた規昭的恵神である｡ ｢個人の心

は,諸機能の有意義な聯閲であって,その聯閑において軽々の価値方向は自我意識の統一

によって相互に関係しており,それらの価値方向は種々な価値種類に対応する特殊な親個

的価値法則によって決定せられている｡｣
個人的栢神の構造は,以上に概観したところから解せられるように,価値法則性によっ

て規定せられた価値方向に朗迎のある有意義な部分聯閑を伴う-大枠造聯閑としてとらえ

られるOところでこの精神構適の部分構道として価値に尉係する精神作用はどのようにと

らえられているだろうか｡ (精神においては,理念的には,自発的あるいは意義賦与的場

度としての生壁と,受身的あるいは意義充実的腹圧としての崖塵とを対立させて考えるこ
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それ故にこそVユプランガ-は, ｢すべての中にすべてが存在する｡｣, ｢稽神生活のす

べての断片において強度の差こそあれ 柵神的基礎方向の全体が食まれている｣ことを繰

返し強調しており,楯神科学的研究の方法的仮説として ｢すべての意義附与的全体的作用

の中には意義附与的作用のあらゆる根本形式が含まれている｡すべての精神的作用におい

ては梓神の全体性が支配している｣と述べ てい る｡個々の精神領域は,この全体性の中

で,.他の精神領域との閑適においてそれぞれ独自の括劫をなし,したがってまた独自の価

値をもっている｡その意味において,各領域は他の領域がとって代ることのできない個有

の機能をもっているが,罷時にその限りにおいて他の領域に対して限界をもっているB

vユプラyガーは人間の精神構造をおおよそこのようにとらえているが,更に牧に従え

ば,人間の椅神静道を帝購するところの ｢いくつかの精神作用が,結局においてこれに対

応する特殊な価値観点に従属するものであり,認孜的価値,美的価値,及び経済的価値と

いったようなものを考えることができ,これらのものが個人において自我の統一にまで結

びついているとするならば,それぞれの価値方向は他の価値方向に対して何らかの形で段

階づけられていなければならず,また一定種類の価値体験は精神的主観の全体的価値体験

に関係せしめられていなければならない｡そうでなければ,精神的自我は一つの構造すな

わち完結した活動僻開ではなくて,並列する活動の末にすきない｣ものになってしまう｡

この椅神的活動が精神的生活全体に対して経験せられる中心点が宗教的意味領域と称きれ

る｡虎終決定的性格 (endgGltigkeitscharakter)はそれ故に宗教的作用にとって個有

のものであり,各精神的体験は,それが個人の全体的価値体験にとって療後的妥当性を意

味する程度において宗教的である｡

人間精神の全体構造の円に存する部分的精神作用はそれぞれに対応する価値方向をもっ

て,認識的作用,美的作用,経済的作用,宗教的作用,権力的作用,および社会的作用と

して示されるが,これらの諸作用は自我において統一される｡このようにして部分的価値

領域は精神的生活全体に関係せしめられる｡その全体的統一の根拠となるものが宗教的価

値領域なのである｡個々の価値体験が生椿の全体へ結びつくところに宗教的意義があらわ

れるOある対象が認和され,美的に鑑R'され,経済的に纏験せられるoLかしこれら個々

の体験は ｢何らの反省なしには客観的にも主観的にも単なる断片として存在するoそれは

いわば無限なるものから切り取られたものとして客観的であると同時に, (個人の)内面

生活の有意義な経過における一つの汝として主観的である｡この個々の体験が敬虞の念と

呼ばれるところの形のない情緒において全生活と意義関係がつけられるとき,それは一つ

の宗教的意義を受取る｣のである｡

駐 日 自我-ここで自我とは,自然科学的に解された自我の概念ではない｡肉体的制 限

と,時間,空間の限定の下に自然に排列された精神的現象- 感覚,表象,感情の

束- なのではない.ここでは自然科学的な心理学ではなく.内面的な心理学から

出発する｡ここでいう自我は,個人の意識において,衝突する内容あるいは個々の

内容の,個人経験の全体への個有な結合形式である｡まだ自我とは,そこに見出さ
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れる内容,状態i機能および行為の独立的,統一的約鍵である｡

箆2)個人的料神作用とは,その宕識ある佑助のために第二の自我の存在尊重しないこと

を原則とする精神作用O

牲3)社会的緒神作用とは,その宿敵 こおいて,他人の精神聯閑を明かに予想し,あるい

はそれを対象とする｡社会的相互作用や共助に,よって劫機づけられたというだけIo

事実ではない｡この場合社会は内容を捧持するだけで精神作用の対象で は ないか

ら｡

牲4)この場合の社会的作用は挑い意味に用いられている.すなわち,権力作用を排除し

た共感作用による結びつきの面だけを示している｡
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∬ 宗教性- 宗教的精神作用

r個々の体験が個人生活の全体的価値に対して槻梅的あるいは消極的な関係に串かれる

場合にほのかに感ぜられる状態,あるいは思惟によって照らされた状態を素数性と呼ぶ｣

と述べられているように, ｢宗教性｣ということばで,人間の心の虫も深みにおいて経験

せられろ全体的価値体験が表現されている｡そしてこのいわゆる宗教性が,宗教価値を生

みまたこれを受け容れる働きをなすものとして,観念上他の価値を創造し受容する働きと

の開脚において,またそれらと区別して,考えられるときそれは宗教的精神作用として表

現される｡

川 宗教的精神作用- その特性および他の作用との結びつき｡

宗教的作用の要素は,a)自我の純粋に精神的な内容へ向うこと,b)個々の休験を全

体的体験への聯朗においてとらえること,及び C)個々の価値を,個人の値価生活の全

体におけるその高度ならびにそD意味に従って円耐 ヒすること,の三つであるとされてい

る｡宗教的意卦 ま個々の体験が個人生宿の全体的体験に関係させられるところ,つ意E)生

体意義にあるO宗教的作用の泰男は,任意の個々の体験が個人生活の全体価値に関係せし

められるところにある｡そして ｢全体生活に価値を与えるものだけが究極的に価値がある

のだから,個人の存在の全体価値を梅成するものはまた最高価値 (旺6)と名づけらる｣

とすれば,宗教的作用は浪高価値の体験へ掬うものであるoそれはまた,一面的な瞬間的

な心の満足ではなくて,最高の包括的な,そして持椀的な心の満足をいう場合の ｢幸福｣

に商う心の飽きにおいても考えられるが, ｢我々に般拓の世界体験をF啓示 Jするところ

の世界の究極的内容あるいは究櫨的意味生産的原理｣としての ｢胡Uという宗教的契機Iこ

おいて宗教的作用の本質は最も良く学ぶことができる｡

最高価値は,すべて他の価値が部分的価値として,時間的価値として,また従属的価値

として否定せられる場合と,他の価値がすべてその叔高の状態において- 政市の誼み,

政商の形象的表現,浪柘の地上の生活関係及び享楽関係として協力して- 窮教的体験な

らびに宗!'(的態度を基礎づける場合とに体験せられるOただし従属的価値を否定する場合

といえども,これらの価値を全くなくしては宗教的作用は生じ得ない｡宗教的作用にとっ

て他の従属的斬値の存在は,椅神の全体構造を構成する部分構造であり,また叔柘価値体

験への1g7･示となる点で宗教的体験に対する基礎づけとしで密接に結びついており,更にそ

れは敬避な信心潔い心の奥深くひそかに体験せられているものを客観化し伝達するための

表現手段として,宗教的象徴の機能として大切な役割を果すO宗教的体･&はそれとしては

何ら客観化の形式をもっていないのだから｡それ故に宗教的作用はすべてにおいて宗教的

体験D契機を見出し,すべての他の体験をこの作用においてまとめるのである｡

すべての精神作用が自然的経過の法則によってではなく,主観性および客観性を超えた

規範的法則性によって規定されているように,宗教的態変の規範的法則は通辞と称せられ.
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ている生活の全体規瀧に存するC繰返し述べられているように,宗教的作用の意義は,個々

の価値体験を僻人的生活の最高の全体鰍 直へ関係せしめるところにあるのだが,この最高

の全体価値への個々の価値の関係,すなわち全体生活を包括する幸福への努力は,宗教性の

低い段階;.こおいては蝉に個人的な幸福への努力にすぎず,われわれの宗教的態度はこのよ

うな幸福への希求であることが多い｡個人が体験しうる最高の価値対象が神であり,個人の

幸福.J?形式と同様に神の表象は多様に存在する｡そして宗教性の-そう商い形式において

生帝の全体規範があらわれてくるのである.部分的楠神領域の進歩と共に宗教性はより高

い形式へと進む.個々の領域の規屯的法則性がより純粋に実現せられ,兵の価値が生じ,

これが生活の全体価値への関係に入ってくる時,これらの戟分価値を一つの統一的構造に

形成するために,これらの部分的作用または価値に妥当な位置を規定するところの全体規

覇が必要となってくるO ｢一意稚内におけるすべての一面的な規聴あるいは精神法則の共

同作用が全体規噂という複雑な休験を生み出す｡この全体規範は人間の個々の弥立した方

向でなく,統一的な主観としての行劫を規正する｡｣｢全体規範は更に自身における多様

の規簡および規範体系の階級関係についての決断,をもっている｡｣また ｢全体規範はすな

わち彼にある一定の円的価値形式を焼場的方法において塊痩するO｣

全体競屯は二様に飽く｡すなわち人格形成への努力としての拡充的方向と,個人の内部

において無制限にすべての方向へ自己を拡充することができないという自己身の限界と,

柴団的生活において要求せられる自由の限界とから生ずる聯限野方rH_lとである｡

全体規唱は,合規qqi的でない主観に対しては一種の期待または要求というすがたで他律

性として存するか,あろいは,自己の内部における最高の精神的生産物として,個有の兵

の価値意志として個人的意識の奥域から生ずろ白蓮性として存する｡この全体塊瀧はいわ

ゆる良心という最後の精神的決定に対する一つの感情であるところの ｢包まれた合理性｣

として布すろことが多いO必ずしも背屈的法則として合理的に意鵡せられてはいない.慕

教的作用において他律あるいは自律としての全体視聴すなわち追従が規髄的法則性として

関与するとき,人生並にその価値は Sollenの視点の下に把捉せられて,兵の衰教性が生

ずるのである｡ ｢その限りにおいて適齢 ま英の宗教性の防有の核心であり,同時にわれわ

れの兵の使命の充実から結果するところの幸福の恵泉であるo｣ (旺6)

(2)′宗教的自我の領域と宗教的対象層

精神的作用はある統一的個人的意識- ある自我- から発してある他我へ向 け られ

る｡精神作用が向かう対象は,全体 的作 用の内に含まれる部分作用の色合の強弱に従っ

て,特にある一定が支配的となって理解される｡例えば日掛 ま,それが背屈的法則によっ

て成る組織とみることによって論理的把捉の対象となり,自然の生飴に感情を移入するこ

とによって芸術的に理解され,人間の生活維持に対する功利性が評価の基準となる時は自

然は経済的観点から観察され,あるいはまた宗教的意味聯閑において全体生命として自然

･を解することもできる｡もっとも作用の飽きにおいては常に分割されることのない全体生
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活が支配しており,全体的作用においてはすべての意味方向が閑与しているということは

ここでもあてはまる｡

意帝領域の各々は自我の立場と対象の存在形式との両僻から考えられる.対象としての

客観的意味顛城にはそれと同じだけ自我の意味領域が対応して考えられる｡すなわち ｢対

象的意味内容を羊埠相朗概念として持株な自我の意味内容が属する.｣また ｢すべての意味

領域においては徹底的に特有な主観と客観の関係が現われる.その隣係は二つの僻画すな

わ.ち主観と客観の僻から照らされる｡｣Vユプランガ-はこのような自我の (鉦々な意味

の焦点附けにおいて拡大したり縮少したりするようにみA.る｡(意味領域と対象的意味領域

とを,自我領域の同心円およびそれに対応する対象の層になぞら見て鋭明している｡Tff.'心

円の壕も小さい円は自己保存の衝動に基礎づけら.れた欲求的自我あるいは生物学的自我で

あり,これに対.I:e;する対象層は身体的薦官の仲介によってこの自我に彩轡する特殊の層で

ある｡その次には生物学的自我に根ざした,それゆえにこれに虫も近い経済的自我が存す

るo経済的自我は必要充足に契機をもっており,ただ生物学的自我の合理化されて鉱大さ

れた自我領域にすぎない｡経済的自我には力と素材という鮮点下の物質的財の世界が対象

となる｡第三の敏域に兼的作用の自我が属する｡この自我は幻想自我 (PllantaSie･Icll)で

もって極めて軽々な対象 (表象において生み出されたような対象にさえ)の中に入りこん

でゆくから素材に対してははるかに自由であるO従って巽的対象は物的瀦桐の限界を趣え

で幻想の世界へ拡がってゆく｡すなわち魂は対象において,対象の中へ内面性を拡大して

ゆくo次いで論理的作用の自我の領域が拡がる｡この自我は客観的普遍妥当的兵理の認識

へ向っているo ｢このような白.我は僻熟的なもの,個別化されたものを越えて,具体的な

造形的な生活内容を断念して,背屈的なるもの.体系的なるものへの高まりを独得する｡

この論理的自我,思椎的認許的自我に対応する対象秩序は,理兜的なもの,概念的なもの

である｡経済的現実の認識といっても,論理化されることにおいていわゆる現実はすでに

観念的なものへ移行している｡科学的意味における現実はある定理である.｣

疲後に最も広い簡域を包括するところの宗教的自我がある｡ ｢自我の最後の意味内容は

個別化をできるだけ完全に止揚し,それらを最高の至福すなわち『救済 ELへ導くところの

かの魂の拡大にのみ存在しうる｡｣究極的決定的な意味経験の中心は論理的自我にも美的

自我の額域:こもあるのではない｡その中心は美的表現形式や論理的観念形成の滑泉とは別

のものである｡ ｢その最も深い点の個有のものは他のすべてすべての体験の軽々を究極に

まで高めるか,あるいはこれらをすべて否定するかによって規定されているように思われ

る.｣｢宗教的自我は無限の生活充実への高まりか,あるいは存在を否定して無形の内面

性へ後退することである｡｣宗教的自我すなわち究極的自我は諸々の価停体験が全体体験

に統合される場所であり,同時にまた規範経験が合流するところである.そしてこの規範

を体験する自故,最高額倍,瀬高使命の達成の要求に従う精神的生産性をもった最も深い

内面性がいわゆる良心と称せられるものである｡良心としての自我は究極的幸福への努力

を倫理的価値に基礎づける｡

宗教的体験D対象は他の価値体験の対象と並んで個有のものが存在するのではなく,個
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々の価値体験の対象が全体的意義にまで務められて体験されるとき宗教的体験の対象とな

る｡ ｢生物学的 - 経済的,論理的,芸術的,社会的,政治的創造物は,それらが生活評

価の究極的中心に移されるとき,同時に宗教的体巌において理解されるのである｡｣所与

の現実は宗教的刺戟の出発点となりうる｡そして究極的生活意義を構成するという意味に

おける寮歌性は, ｢価値の秩序を見出すだけでなく,それの実現を要求するところの魂の

内的構造｣に対して も決定的なものをもっている｡個々の錦城の価値は二つの形式におい

て宗教的体験の対象となる｡すなわち,個々訴域の価値がいつか撫限にまで高められると

考えられる頓極的形式と,無限の価値僅憶に即して測られるとき現実に与えられた価値構

造の不充分さから世界を撫併値なものと考える消極的形式とにおいてである｡前者の形式

は存在するもの (Vorgefundene) を内面性を通して無限に高めるという経典に通ずる自

己解放あるいは解脱に対象をおき,後者は ｢他のJ:りよき世界｣(いわゆる JenSeit)杏

この世に対立させるということでいずれも超越的である｡ ｢取前価値に対する義務の経験

が宗教的対象秩序の個有の避軸を形成する｣が,この宗教的対象秩序は他の意味額域に存

する要索をすべて含んでいる｡ ｢丁度芸術や科学が常に生物学的餌域に由来するところの

単純な表象材料でもって作業せねばならないように,宗教もまたこれらの要素に頼らぬば

ならない｣しまた,宗教は教理的および美的作用の表現において新しい宗教的刺軌の基礎

をもつがまたこれらの作用を利用して宗教的刺鵬の全く新しい桐を公式化し象徴化する｡

｢兵の宗教の最も重要な生成の場は境聴的に要求された倍値と現有の価値現実,すなわち

価値一腰の実現可能性の限界との緊鋸であり,この緊張がより強く魂の内部において経験

されればされるほどそれだけ宗教的対象の超越性は決定的に現われる0｣

態6)殻揃価値-個人生活の壌拓全体価値という場合には,第一に個人生活の中に (事実

上の体験能力の中に)起る最高価値を意味することになるが,これは全く主観的で

倫理的に低級な場合があり得る｡

定 6)宗教と道徳-倫理の規屯的価値決定は個人自身,個人の心肺およびそこから生じた

態度に向けられる｡宗教的理解は世界の価値を倫理的使命の観点下でみる｡宗教は

倫理的自己判断であるだけでなく,倫理的世界評価であるO
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∬ 宗教的人間類型-その特質

および他の類型 との関係一

基礎的精神作用として擬示された個々の作用のうち,宗教的作用が特に支配的に飽いて

いる場合に宗教的人間類型が想定される｡

｢宗教的人間は,全精神柄適が絶えず最高の,残りなく満足な価値捧験の生産に向けら

れている人である｡｣

宗教的類型は,一面的な生活価値が生活の全体価値に対しておかれる関係に応じて昇っ

た形式をもって顕われる｡すなわち個々の価値が全体価値に対して横庵的関係におかれる

場合,消極的関係におかれる場合,.およびその両者が混合した関係におかれる場合であ

る｡第-の頓極的関係においでは,絶対的生活肯定の宗教- 内在的神秘論- の型が生

ずる｡ここではすべて胡極的価値において神的なるものの朝野が見出され,個々の憤域を

無限にまで完成しようとすることによって自己を最高価値にまで高めろ｡このような人間

はすべての中に更に彼方を見出すところの無限の憤健をもっており,彼にとっては生活の

すべての側面に神的なるものが存在する｡しかしながら内在的神秘家はすべての領域を無

限に高めることを志向しつつも,自己の有限性の故Iこ挫折の避飴に出会わねばならない｡

一面的生活形式においても内在的神秘主義は現われるがこの限定された狭い見通しからは

人生の意義を見渡すことはできない｡第二に,内在的神秘家に対立するところの極端な世

界否定の型はすなわち超越的神秘家であるo彼らにとっては柄神的怨官はすべて究極的意

義をとらえるためには不充分であり,従ってそこに啓示を求めずに, ｢すべての個々関係

の彼方に存する最高感覚 (hochミteSinn)に求める｡この政商感覚は直擾神性に向うも

のであり,内在的諸価値によって塵らされることが少いだけ純粋に神性をとらえる｡｣超

越的神秘家は超越世界 (uberwelt)においてのみ安らぎの場所を見出す｡彼にとって科

学はすべて琴価値であり,世界のあらゆる特殊意義形式に絶対的対立することによって神

あるいは世界意義を理解する｡しかしこの形式においてすべての内容を排除するというこ

とにその限界を見出きねばならない｡すなわち個々の特殊な生活の側面を否安することに

よって彼は彼の内的体験を盤現しまたは伝遵する手段を失うであろうし,対立がなければ

否安することをできない｡ ｢超越的神秘家といえどもまた内在的生活旗域から主要色をと

るのである｡｣

これら二つの極端の間に,生活領域に対して同時に肯定と否定を与えるところの混合類

型が有する｡極端な型がそのまま現われることははとがどあり得ない｡

宗教的人間は,全体としての個人生活だけでなく,世界の全体意義をも規定するところ

の究極的価値顧問へ向うところにその動機づけの本質的なものをもっている｡ ｢彼は彼の

低い生活のすべてを放棄し否定しなければならないとしても,体験された世界意義に合す

るように行動する｡｣殻高価値の内容は個性によって変化するし,また先にのべられた三

つの宗教的類型- 生活の埼定,否定,二元的評価- によっても動機づけの様式は色合
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がつけられる｡しかし ｢人がその全体生活を最高価値の支配下におく時の状態の形式は一

般にいいあらわすことはできない｡｣この場合至福の満たされた状態があって,能動的あ

るいは受動的態度を決定する｡

｢神の恩離｣と呼ばれる個人の意義の中に叔高の生活価値の存在する状態が動機として

飽く場合があるOこの動線はあるいは地上の生活を放柴するに到らしめるような異常な力

となり,あるいは不変の価値決定において忍耐と服従とを生LSしめるような紋静剤となり

運命を打破する,あるいはそれに忍従する力として働くoしかしながら ｢運命は宗教的立

場においては,因果的なものとして理論的に理解されるのではなくて,世界の価値観事の

流出として内面的に把握される限りにおいて,宗教的人間にとっては神慮なのであるcJ

｢祈り｣の中に一つの動機づけがみられる9祈りは価値への力を求める願いであり,そ

の力の発見は更生的経験- -そう深い生活力の覚醒としての体験- として動機づけと

なりまた静かな心の中において自ら浴ら出る精神力となる｡

宗教的意孤の最高価値要求に対する世界の調和,不調和ということに一つの動機づけの

契機があるB世界に対するこのような鵜点附けは低い段階においては楽天主義と厭世主義

に高い段階にあっては世界進行の全体に帰せられるところの神性と非神性,神聖と非神蟹

の度合を決定する立場となる｡

｢生存の政商の全体価値を肯定するのは-.･･常に宗教的態度包有の統一設定的な機能で

ある｡｣

宗教的態度は (主観の体験神道から理解しうる限りにおいて)次の如き発現 様式 を と

るOそれはいくつかの観点から分析される.

その-は宗教的鰻変の創造的類型と受容的類型とに区別する祝方である｡宗教的に創造

的な椅神とは,.自己自身宗教性の人で,その壌高の状態は精神救済者あるいは予言者とし

て現われ, ｢境南併進の新たなる啓示を自己の円に体験し,更に彼が社会的性格である場

合には,同時にこれを他人の中に点火しようとする｡｣受身的な類型は伝統的な倍音や正

教信者にみられ,彼らはすべての人々によって常にそれが信じられているという理由だけ

でそれを神聖なものと考え,古い価値からはなれたものはすべて邪道と呼ぶ｡

辞この分類の視点は,伝統的信者と個人的宗教性の代表者との区別である｡伝統的信者

に相応するものは歴史的宗教性の信奉者であって外的な啓示を求める0枚にとってはあ-る

宗教的生活形式の模範にならうことが救済過程の本質的-要求であるo自ら神への道を拓

こうとする個人的宗教性の人には,形而上学者や神秘家が対応する｡彼らは歴史的なもの

を軽視し,その代りに永遠に現在する妥当すなわち道徳的なるものあるいは合理的なるも

のを神への橋として設定しようとする｡両者の間に中間段階が考える｡

.第三に,政高価櫨への志向あるいは敬皮感情が生ずる機会となるところの領域に従う分

類が考えられるoこの領域としては,形成池びに意義賦与の際に該当対象が宗教的体験J?

妨因になるような精神的領域があげられる｡それ故に功利的素数,共的宗教. 理 給的宗

敬..社会的宗教,政治的宗教の区別ができる｡

更に宗教的体験D律劫や方法に従う分類が示される.宗教が人生における静かな音楽の
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伴奏のような投射をなす場合と,宗教的興奮と宗教的地検とを経過する場合とである｡す

なわち幕教的過程が持続的に完成せられるものと発心や突然の更正として成就せられるも

の,あるいは神によってよって捕えられるものと神を捕えようとするもの,またすべてめ

日常茶飯執 こ宗教的なるものをみる人と生宿の中に宗教的な点とそうでない点をみる人と

いった区別が考えられるC超自然主義と内在論的見地も一部は体験の律動にもよる｡

般後に億市価値の否定から生ずる宗教的体験がつけ加えられている｡それは伝統的な最

高価値あるいは社会的環境の最高価値が,-そう高い価晴の悌促あるいは予感から否定せ

られる｡この場合には現存の宗教に対する敬いの形式の下に一つのより高い宗教性があら

われている｡また一定文化圏の伝統的宗教の否定に存するような宗教からの無宗教もある｡

われわれの価値要求からみて世界そのものが無意味であるという体験が生ずる場合にはこ

のような内的矛盾は-そう深いものとなるが,この場合にも宗教一般が否定されるのでは

なくただ沈黙の内面性への全く断念的な退却があるだけである｡無神論必ずしも無宗教で

はない｡一般に共の無神論においても尚ある信仰,少くともすべての他の神々を打ち破っ

た自己自身の内なる神への信仰が存する｡ (駐7)

宗教的人間も他の精神領域と無関係には存在しない｡他の領域とさまざまに交踏してさ

まざまの色合いを里する｡

認紙は時としては宗教的体験の源泉となることもある｡しかしながら｢知｣の領域にお

いては全体的価値,墳高価値には何の関係も存しない｡宗教的体験に屑する ｢倍｣とは ｢

政商のものとして経験せられる価値の妥当性についての人格の全価値態度による侶頼｣で

あるがもちろん知と倍の境界をどこで終りどこで始まるかというふうに引くことは不可絹

である｡ ｢認紬に対しては現実的秩序と理想的秩序の二つだけが妥当性をもっており,也

越的世界は宗教的意襲聯関から生ずる.｣それ故に認識的に決定することのできる対象層

の背後には尚宗教的に経験され財釈される聯閑がある｡このように宗教的忌軌 こおける認

和や雄和の働きに限界がおかれるとすれば ｢悟｣に対して ｢知｣が結びつけられる可能性

は三様に考えられる｡その一つは宗教的に動機づけられた懐疑によって知は抑圧せられ,

その結果構造上の不完全さと不充分さとから宗教的意義附与の為に余地が生ずる｡一定の

組織をもった精神にとっては認識の活動を抑圧することにJ:つてはじめて世界解釈の道が

ひらける ｢われわれは知ることができないから招じなければならない｣のである｡弟二の

可能性は知と個の機能領域でそれぞれ特有の活動債域によって限界づけられるということ

である｡ここでは第一の立場の包陰性を認めている｡すなわち ｢理性と全然認 めないの

と,理性の他何物も認めないのと,どちらも危険な不合理である｡｣従って宗教的確信と

認苑の確倍が並存する｡ ｢宗教的確信は伍値確倍および価値要求を改みつくす｡謬瀬の確

信は論理的,感性的根拠を知るのみである｡｣第三番目は,低次の知把の上に商次の知孜

形成を設定する｡この高次の知識形成はその特有の論理によって宗教的に理解された世界

意鼓に満足を与える｡すなわちこの方法においては,妥当的認紙の永遠の妥当性,その時

間性を突破して意識の中に無時間的領域をつくるということの内に一つの宗教的契機が含

まれている｡しかし合理的知経は与A,られた世界をその摘密な線で切断してしまう｡従つ
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てそれは理論家を満足させるかも知れないが,この理性概念は特に宗教的な類型にとって

は究毎のことばではありえないO

経済的価I'Gには,最高の生活意義からみれば,常に低級な生活が存するにすぎない｡地

上の財は何ら救済の力をもたない｡そこで賛歌すなわち一つの超越的意義の観点の下に人

間生活のすべての自然的な方血を支配するように連むOここでは神に由利的療累を強いる

経済的態度の形成があり,技術の宗教的変形である魔術,神性との商取引を予想する犠牲

などがみられろ｡ただ宗教的動機と軽済的動機とは区別されねばならない.

宗教的領域における美的なるものの作用は先ず第- に,芸術品は感性的具体的なるもの

でありその本質上申に人生の断片のみを与えるというところに芸術の宗教的意味の限界が

ある｡しかし有限の芸術作品に触限なるもの,あるいは般稀の全体的生活意義への関係が

含まれているという点でそれは世界観的価値を有し,美的体験が宗教的体験にまで拡げら

れる｡しかし芸術が形象に結びついているため世界の般終決定的意義構造には到達しえな

い｡それは宗教的体験に必要な限り役立つ｡ (内面性の利払 伯仲を受け入れやすい気分

を与えるものとして｡)ただし形象的なもの感性的なものが啓示としてはたらき,個々の

体験では充たされないものを意識してそれらを越えて彼方に向う宗教的憧憶が生ずる時,

単なる芸術との対立が現われる｡倫理的宗教的観点から美的なるものの自由な無規定性に

限界が見出される,

美的なるものは宗教的意識の表現手段として宗教的なるものへ奉仕するが,生命の内容

や更に最高の意義を有限的表現形式に盛り込むことの不可能が存する｡それ故全く精神化

された宗教は芸術を拒否するO宗教的意頚からみればすべて一面的な生活要素は難破の遅

飴をもっている｡神はただ沈黙せる内面性においてのみ発見せられる｡

愛は宗教的価値に最も深く結びついている｡変はすでに宗教的契機を含んでいる｡宗教

的全体評価の見地ではいかなる生活萌域よりも社会的生清須城が最も高い.しかしながら

愛はそれだけでは生活する力に乏しく,愛もまた人間の限界を止揚することができず,常

に個人化が存するために自己満足を得ることはできず,宗教的人間は神への愛においての

み満足を求める｡

政治的意識は宗教性において政商佃旭の受容と放拓価値の実現という二つの方向に根本

的に現われるOしかし人間の権力自由意志の玉髄は人間能力の偶界に突きあたり,宗教的

断念,謙虚な服従に終らねばならない｡自由の感情には常に敬度な依存感情が伴っている

という二元性か有する｡このような権力意志と宗教性との二重関係は法的に組織きれた集

団的権力として国家と宗教との開高においてもみられる.宗教的意識の国家に対する憩変

紘,ある時には-そう高い要求をもって国家に対して帝愈的であり之を改造しよ うとし

て,あるいは教会を一そう商い価値組織として国家に対立させまたあるいは国家が精神の

自由を束縛するために国家組織を一腰に否定する｡この場合には笠の上には国は権力なく

従って政治的なものは純宗教的な笠の力を弱め榊神は自律の力を失うと考えられる｡宗教

的類型と国家との閑孫は宗教的国家観と宗教的無政府主義という極瑞の間を往来する｡そ

の中間に本来純宗教的に組織された生活関係の規定としての教会 (牡8)において充分に
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して政柘の生活秩序を見出す考え方が存する｡超越的神秘家は国家を否定し,内在的神秘

家は地上の生活秩序を境南の過敏でもって充実しようと努める｡人生そのものを侶仰の回

,教会となす｡また国家と教会との間に限界線を引こうとする二元論が存する｡この観点

からは国家も教会も制限せられた機Jlaをもつ社会形式である｡

.｢宗牧的訴域は生活の個々領域から全然引きはなすことができない.しかしそれは個々

の坂城から (まさしく個々の領域なるが故に)その意義充実よりも危険を多く経験する｣

他の個々の生活類型に対して宗教性はおおよそ次の様に現われる｡常に客観性,普遍肘

本質に句う, (それ故に価値の設定には関係しない)理論家にあっては,宗教的なるもの

に対して二つの態度がみられる｡その一つである実証的塀型においては価値に関係のない

認識て背馳 こ固執し,すべての他の悌懐を心からひさはなし,批判的に純化せられ,単に

串実地:こその機雅上の関係に向う知以外のものはすべて承認しない.彼は宗教においては

古びた認紬形式の外は何も発見することができないので一般に宗教を否定する｡形而上学

者の類型は宗教の基層傾向すなわち全体性および最高価値への方向を認めるが,この墳蕗

城柊のものを認識の方法で満足することを信じ認識は絶対や超越的実在を包括し得るもの

であるという風に考えている｡

理論的類型の根城に論理IItJおよび認識的作用の神化がある｡一般にすべての理論的類型

の宗教竹態変は神秘為や単に感触 こ訴え得べきものや篠平たる簡噂で把握できないものは

所定する｡彼らにとっては,神を克服しあるいは彼らを神へ導くべきものは認識なのであ

る｡神自身が最高の思惟者と考えられる｡

経済泊人間における宗教的態度は,経済的祝的の下に人間の価値も全体的世界依値も評

価されるoここ七は経済的価値は世界に偏在する価値として考えられる｡神は富の主,育

用な咽物の滑り主であるo (旺9)しかし軽辞的人間の宗教的態度において問題になるの

紘,効用そのものの神化,経済的興味の嶺域からの神の衆生である｡人間の内面生活を生

かにするというよりはむしろ地上の欲情的な部分に役立つすべての必需品を施すものとし

ての神であろ｡

美'ig人間にとっては美が磁荷価値であるO彼は世界を形成,多様の統一,コスモスとし

て考える｡神は放鳥の執事を与える形成的力であり,世界の内に呼吸しつつあ る心 で あ

り,一つD調和であり,巽の梅である｡美的なるものが形而上学的世界原理となる｡

社会笥人間においては他の生活形式のいずれよりも密接に宗教的なるものへ結びついて

いる｡社会的神栢方向としての愛が炎の愛である場合には生活の全体性への傾向がある｡

変はすべての生活に対する畏敬の倍に出発し神への愛にまで高まる｡神と人間との関係は

社会学胸価値の簡軌 こよって解釈せられる｡愛の思想がすべての宗教的侍値体験の前面に

出ているキ9ス I敦は社会'fu柄神から生れた宗教の純粋な類型として理解される｡

横力的人間の側では神は横力人格として理解されるo神は全能であり世界を創造し支持

し統治する｡支配者は自己を神の忠僕とし,それ故に自己の桁力を浸商の世界権力からう

けた領域と考え,神よりの陵飴を感ずる｡このような神の恩髄から主権を形而上学的に那

き出すことは,神政国家という国家形式へ伺うところの純粋な宗教的体験が値域に械わつ
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ている｡しかしながら純粋に政治的な類型にあっては,政治的動機から宗教的観念を一つ

の台目的な権力手段として利用する｡熟 こまた宗教と政治とは政治的神椅様式の根拠から

政治的および法律的場軌 こおいて神と人とa)関係が構成される｡神は世界の主,罪隊の主

将として,盟友としてあるいは対抗する敵として考えられる｡神と人間とは支配関係と従

属尉係の階勧組鰍 こよって結はれ-a榊全く精神化された宗教性においても自由と依存の心

的な問題が大きな役割を果している｡

社7)宗教的鵜点づけを全然放棄し,それが生活の患箱的有意的様式となる時虚撫主義と

なる｡-殿に価値を否定するとすればここにはじめて無宗教ということが考えられ

る｡

昏 8)教会-最高の意味での教会は一掛こただ不可視的な組織の教 会としてのみ存在 しう

る｡なぜなら,兜布の生宿意誠における共同は,それ自身としては何ら外的に婆あ

求せられた束縛を認めないものでる｡しかしながらこの宗教的意義を,それが生じ

てくる他の生活領域から部.立化することは不可能である｡ (ここに一つの矛盾があ

る｡)それ故に可視的な施殻としての教会は,あるいは宗教的に教育するために,

あるいは生倍を自然的な蓮軌'付な土台から誼的な拓きにまで秩J事立て親律立てるた

めに,経済的,科学的,社会的生活関係に入りこむ｡ところが教会は常に生活の個

々領域の部分的忠義から生ずるところの組織せられた生活秩伴に対立するC

証9)人生の意義を研明しようとすべての宗教において,自然このよな要素が含まれてい

る｡日々･Dパンなしに一般に生街は考えられないし,世界の蟻 も深い意義由パンと

その生飴を与える力の秘密に始まるように思われる｡しかしながら純粋に経済的な

領域から生ずる宗教性を考えることが出来る｡

-49-



甘 宗教性 について

I,I,および召‖こおいて,Vユプランガーによる精神構造の理解を,その主著 ｢生の

形式｣に基き,特に宗教性あるいは宗教的精神作用およびそれが人間精神の全体構造にお

いて位麿づけられるさまざまの様式に焦点を置きつつ概観して来た｡宗教性に特に注意を

向けたのは,彼が宗教性という表現によって人間性の究極の本質または投宿の価値を諮ろ

うとしていると思えるからであり,当然それが級において教育の究軽の対象とされるから

であるO

宗教性あるいは宗教的精神作用は人間の精神構造の全体性に関与する｡個々の部分的精

神構造が一つの完結した構造聯閑として個人の精神をつくり上げる場令,個々の価値体験

が全体的価値体験に関係せしめられるとき,そこに決定的働きをなすものが宗教的なるも

のとして示される｡この宗教性の飽き,宗教的精神作用と称せられる精神の機能は,その

他の精神作用,すなわち認識的作用,美的作用,経済的作用,社会的作用,権力的作用な

どと共に精神作用の一つのはたらさとして示めされている｡宗教的作用もまた他の諸作用

と同様に一つの部分構造を荷う作用として取り扱われているようである｡宗教的精神作用

も他の諸作用と同様,他の作用と昇ったそれ独自の機能をもち,独自の対象額城をもち,

独自の価値へ志向する｡認誠作用が常に普遍的本質,観念的原理に帰することのできるも

の,客観的なるものへ向っており,美的作用が感覚的具体的なもの,形象的な ものに向

い,経済的作用にとっては主観に対する客観の効用関係のみが問題となり,社会的作用お

よび権力作用がそれぞれ愛および権力による他人との結びつきにその独自の領域をもって

いるように,宗教的作用はそれ自体の関係領域をもっている｡個々の作用はそれぞれ異っ

た方向に向っており,個人の精神生活に対してはその価値の滞さや広さや拒離においで菱

異をもっている｡それ故に個々の精神作用は相互に他の作用に対して独自のかけがえのな

い領域を占めており･,しかもその故にそれぞれ他の作用に対して限界をもっている｡この

独自性と限界が各作用の部分的性格を表づける｡宗教的作用は諾織的作用とも美的作用とI
もその他の作用とも臭った,他のいかなる作用もとって代ることのできない独自の役割を

もっており,従って経軸的作用でもない美的作用でもないその他のいずれの作用でもない

という意味で限界をもっているという点では他の諸作用と同じ平面に並べられる部分的性

格をもっているといえる｡しかしながら宗教的作用の特性は自らを単にこの部分的性格の

位置に留めてはおかない｡先にみたように,宗教的作用の褒索は自我の純粋に桁神的な内

容へ向うこと,個々の体験を全体的体験への聯関に未丸 てヽとらえること,個々の価値を個

人の価値生活の全体におけるその高さとその患味に従って内面化することである｡そして

全体価値を構成するもの時政商価値とも名づけられる限りにおいて,宗教的作用は全体価

値,政商価値あるいは全体的価値体験,最高の価値体験に伺うものである｡このような全

体と壌高へ向って方向づけられているということの中にすでに宗教的作用の他の諸作用に

対する質的相異がみられる.宗教的作用以外の諸作用もそれぞれ独自の性格をもっている
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という意味ではそれぞれ興っているがしかしそれらの相異はどちらかといえば微少なもの

であり,同1次元においてその相異を比較してみろことのできるようなものであるoこれ

らの諸作用は部分的な精神作用であるということ,部分的な作用領域においてのみ特異の

機能をもっているということ,対象のある一定部分に向けられる作用であるということ,

等の点においてこれらの作用は同種のものである｡これに対して宗教的作用は常に全体的

領域に働き,対象の全体性に向い,包括的に虫高のものに志向するということの故に他の

作用とは区別される｡いわば宗教的作用は矛店する二つの性格を同時に荷っているといA.

る｡すなわち一万においてそれは他の諸作用と同様に他と興ったそれ独自の横紙と対象を

もっており,従って他の個々の作用に対して特殊性と限界をもつ｡その限りにおいて宗教

的作用は部分的意味をもつ｡ところが他方宗教的作用は他の作用の如く部分的に働くので

はな'く,対象の一定部分に分けられるのでもなく,他のすべての意味親政を包括し,最高

の意味づけの内にすべてをとらえるという意味においては部分的でなく全体的包括的であ

る｡宗教的作用と他の諸作用との間には,次元を一にする関係と次元を異にする関係とが

ある｡宗教的作用は個々の作用の働く精神の層のすべてを通してその最も深みに汝透し,

叔高の価値体験の中にすべてを止揚するという佃有の性格の故に,他の作用を従属 させ

る｡

宗教的作用に対する部分的諸作用の従屑的関係は,個々の部分的作用のそれぞれの対応

する価櫨の体験が宗教的体験への契機を擬似しまた更に把的宗教的休顔,たましいの奥底

におけるひそやかな宗教的体験を客観化し伝達する勘合の表現手段として,宗教的象徴化

の嶺能としての役割を果すということの内にもみられる｡宗教的体験は自らは独自の表現

形式をもっていないから他に客観化の形式を求めねばならない｡いずれにせよ宗教的作用

のもっこの二重の性格から次のようなことが結論される.

宗教的作用を含めたすべての柄神作用が精神の構造聯関を構成するとき,すべての作用

は超々な割合において組合わされそれによって人格的ニュアンスが生ずる｡ところで個々

の作用が際立って主調をなした場合を想定するとここに理論的型,美的型,経済的型,社

会的型,棉力的型および宗教的型という精神構造の基本的観念類型ができあがる｡理論的

人間はすべてをその普過的本質や法則性において,客観的認識の対象としてその角度から

焦点を定める｡主観性に由来するところの条件はすべて排除される｡超主観性,対象的普

遍性がそのねらいどころである｡美的タイプの人間は直観的な印象と表現の形式を通して

対象に向う｡彼は感覚的な世界,幻想的な世界に任むからここでは主観性が強く交配して

いる｡経済的人間にあっては生活における効用価他があらゆる場合に決定的中心におかれ

る彼は収少限の消う劉こよって最大限の効果を収めようと努力する｡社会的人間の場合には

他人に対する献身的衝動が支配的である｡彼の精神は他人の生蔭の価値可能性に対する変

によって方向つけられる｡権力的人間は価値生静の力をもって自己の価値方向を他人に対

して主張するという,社会的類型にみるような自己所定的な方向とは反対の自己簡定的ま

たは自己主鋸的方向がその主な形式となる｡彼においては権力意志が他の坂城をも交配す

る｡最後に宗教的類型は全村神構造が絶えず最高の残りなく満足な価値体験の生産に向け
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られているということ,個人生活や世界の金休意義を想定する究極的価値聯閑へ向うとい

うところに動機を見出すということの中にその特性が見出される｡これら六つの基本類型

はもちろん ｢すべての中にすべてがある｣という精神構造の原理に基いていずれも充分に

して虫少限の要素をすべて含んでいる｡すなわちいずれの型においても一定の規範的法RTJ

によって方向づけられた精神作用がすべて全体的秩序の下に飽いている｡それ故にこれら

六つの生活類型は同一の基盤の上に並荘される｡宗教的類型といえども例外ではない.こ

こでは宗教的類型の主要色であり支配的作用である宗教的梢神作用は他の諸作用と同列に

此佼区分されるところの例の部分的作用の性格の側から眺められる｡

宗教的精神作用はしかしながら,別の側からこれをとえる時,先に述べたように,全く

反対の性格を示すQすなわち宗教的作用とは個人の精神桟道の一要素ではあるが,それが

他の個々の作用の価値体験を全体的臓緒の価値体験への聯関においてとらえるという包括

的性格をもった機能である｡宗教的料神作用の下にそれぞれの価値方向は相互に秩惇づけ

られまだ全休的価値休験に開拓せしめられ,それ な くしては精神的自我は完結した柵造

ではなくで蝉単なる並列する作用の束にすぎない｡宗教的作用に佃有の最終決定 的性 格

(Endgaltigkeitscharakter) はすべての精神構造にとって死極的である｡それは串に宗

教的生活類型において支配的方向をなしている宗教的将帥作用の限定的性格を超え,他の

部分的作用と共に並琵されている次元を超越して他の次元に移り,これらの諸作用がさま

ざまの色調において活動する精神の統一的聯関に対して決定的役割を果す｡いかなる類型

に周する個人も,彼においてすべての価値体験が全体的価値体験に結びつt-1て統一的に把

握されている限り,彼は常に宗教的楠神作用によってその自我の統一性を保持するのであ

るoVユブランガーの純朴構造の理解に基いて,人間料神の榊道をとらえるとすれば,彼

が魂々の価値方向をもつ自我完結体である以上,その根城を支える宗教的精神作用は個人

のタイプを決定する際に支配的に働くだけでなくむしろ楠神的構造聯閑である人間として

の存在を決定する上に支配的に働かねばならない｡そうでないならば部分的作用はそれぞ

れ独自の価値の実現の方向へ働き,そのいずれかが強力に働いてある傾向が現われるとし

ても,それらは全体的鰐適への聯閑,全体的価値体験への統一を得ることができず,その

ために精神は部分的作用の価値斗争による分裂状態に陥り,人間の精神としての自己完結

性を欠くことになるであろう｡個人の灼神の深奥に存する宗教性というものが宗教的作用

を通して個々の楠神作用を全体的秩序にもたらし,政商価値の方向において統一するとい

う決定的役割を浜ずる時はじめて個人は中心をもった人格として現われるのであるとすれ

ば,先に提示された精神構造の類型は結局は梅く広い意味において宗教的類型に属する｡

人間は個性の具体的発頚は個々の精神作用のそれぞれを基調とした基本的類型の多様な混

合型として現われるであろうQそしてその独特のニュアンスを保ちつつしかもそれは常に

宗教的作用に包まれ浸透されて価値的構造聯閑として存する｡この意味において人間はす

べて宗教的であり,また,宗教的でなければならない.もっともこの宗教性が個人の意紬

の内にとらえられているか否かあるいは個性の1表面に明らかに現われているか否かはここ

では問題ではないO-つの部分的価値領域に対して支配的地位を占め,更にそれがすべて
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を包括して全休的聯閑へ統一する全体的最高価値体験的役割を果たすような地位を占める

場合には,それはもはや単に一部分的領域に働く部分的作用の域を超えて宗教的作用の衡

域へ自らを拡大し深化しあるいはそこへ浸透したものと考えられるO

以上の如き解釈から,故も広い意味における宗教的存在は人間の決定的前擬であるいは

究転的帰結であり,その前擬の上に,その帰結の下に生活形式の類型化がなされてよいと

敵うO従って人間が宗教的であるという場合それは二空の意味をもつ,-類型としての宗

教的人間と,すべて人間はその根城において宗教的であるという場合の宗教的とである｡

仮りにこれを狭い意味と広い意味として区別することができる｡後者つまり広い意味の宗

教的なるものは個人の自覚の内に体験されているとは限らない｡宗教性を観梅的に否定す

ることもあるかも知れない.前者,いわゆる詞数的類型の場合には情人の内部において宗

教性は明らかな体験であろう.必ずしも寮歌性という名称の下に意和されているとはいえ

ないが,Vユプランガーが宗教性と名づけて示すところの心の状態,扱高価値へ向う敬慶

な感情を心の奥底で体験しているに相共ない｡それは宗教という梢神的客観化 において

は,境南且究極の世界原理としての ｢神｣に向けられ,そうでない場合には ｢絶対者｣,

｢究極者｣,｢理念｣といったよなことばで表現される境南価値が掲げられ,また更に漠

然として形のない敬虞な信念に満ちた生鹿態度において示される｡いずれにせよ価値を全

く否定しない限り,虚鰍 こ限らない限り,人間は宗教性を究極的本質とするといえる,そ

れ故に人間は宗教的であり,この宗教的人間像は当然教育の問題に関連してくる｡
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Ⅴ 教育思想の中に現われた

宗教的思想

｢宗教性｣あるいは ｢宗教的なるもの｣ということばで表現されているところのものを

人間鞘神の究転的深みに観,その決定的役割を強調していることからVユプランガ-の思

想の胸臆には明らかに宗教的思想が流れていることがうかがえる｡そしてこの宗教的思想

は教育思想の当然力強い底流をなしている｡

将帥作用はそれぞれ僻有の規範的法則性に導かれている.そして個々の部分領域に働く

規範的法則性は一面的規範であるために,騎-的柵適としての梢神の全体作用においては

これらを全体構造との関連において全体として統一的に方向づけを与えるところの全体規

範によって等かれなければならない0人間が統一的な主観としていかに行動すべきかに就

いて指示を与える全体親職がいわゆる遺徳と呼ばれるもので,宗教的作用の混載的法則で

あるO全体規唱は他律としてあるいは自律としての道徳であるが,この規範は常に必ずしも

明瞭に意識されて存するのではなく, ｢確われた合野性｣すなわち良心として存する場合

が多い｡良心あるいは全体規範は可能性だけでなくSollemによって塊定される政商値価

へ向うものでありlこの全体境唱が宗教的根本態度において同時に経験きれるとき共の高

い意味の宗教性が生ずる｡宗教と道徳の合致点すなわち宗教的精神作用が給理的境瀧によ

って法則性を与えられるところ,ここに人格的理想像がある｡ ｢汝の人格的価値能力なら

びに社会倫理的に要求されたものの限界円において,汝があり得る,かつあるべき最高者

たれ｣という人格的理想に関する愈題は傭人的理想と社会的要求との境正をうけつつも常

に絶対的当為,自己の胸中の奥深くにきこえる良心の苗によって導かれているような人間

を予想してい.そしてこのような人間像がまた教育においてその方向に暗示を与えるので

ある｡教育が社会的愛に基づきながらも蝉なる相互的愛を超えて与える愛に近づき,その

愛によって他人の心の全体的価値の受容牲および価値の形成能力を発展させよ うと努力

する意志であること,それ は心の全体性並びに全休生活への態度に関係した作用である

ことなどにおいて,教育の中にすでに宗教的衷づけが存する｡この よ うな崇敬的恩想は

Lebensformenにおいてはさほど明瞭に現われているわけではなく,Vユプランガ-が

あのように人間の精神構造と理解する心的態度,蔭にかくれたひそやかな流れとしてその

思想を潤しているだけである.しかし第=次大戦以降, ドイツが再度悲劇的遅飴に避過し

て以来の彼の論文には彼の思想の宗教的色彩が強く前面に抽出されている｡その一つ ｢現

世的敬皮｣と題する胎文は,直接教育的目的のためというよりはつと広い一般的目的のた

めに昏かれているが,その意図するところは宗教性の覚醒である｡彼によれば ドイツ民族

の邪道的発展は彼らの宗教性の襲矢に由来するものである｡この失われた宗教性,荒廃し

た内面性の再覚醒の呼びかけがこの給文である｡今大喝後に出版された論文弟 ｢教育学的

展望｣(P組ag⊂唱ischePerspektiven) はその梯題の示すごとく教育的意図に直接基い

ている｡その中の第一論文 ｢未来に対する教育の彫轡の力と限界｣(MachtandGrenzen
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desEinflussderErziehungaufdieZukutlft)においては教育C3究鴇的ねらいは

｢内的梢神の覚醗｣にあるとしている｡教育 は常 に未来に志向するものであるが,われ

われが未来を目指す根本的範軌 ま三つあ るとい う｡すなわち,必然 (M屯ssen),意欲

(Wollem),当為 (Sollen)である｡そしてこれらのものは相互に織りなされている｡物

事が必然の法則に従って推移することを知らなければ患欲することはできないとか,自ら

意欲しなければ当為は存在しないとか,あるいは当為や意欲も必然の法則にさからっては

実現不可領であるとかいうふうに｡未来はその多くの要因が ｢ざるを得ない｣ような必然

性によって支配されている｡この必然性のうち外的に現われた必然性はわれわれが法則性

を洞察しそれに塞いて将来を予見あるいは予班することが可能であるようなものを含んで

いる.意欲がこの必然性に結びつくときそこに無条件的にせざるを得ない場合に意欲する

という技術的思考が生れるOこの場合未来 は ｢意欲せざるを得ない｣(Wollenm的sen)

によって規定される｡地方において未来は個人の内的規範性あるいは良心に基く義務の意

識によって規定きれる｡この当為の側に傾くとき意欲は ｢意欲すべ き｣が故 に意欲 す

る.人間の意志は ｢意欲せざるを得ないこと｣(WolletlmGssen)と ｢意欲すべきこと｣

(Wollemsollen)との両裾の間に位僚する｡Vユブランガ一によれば,教育はひとしく未

来を目指してはいるが,未来を規定する両梅のいずれに決定的意義を与えるかによって教

育は全然興った様相を里する｡

第一の教育の様式は,WollenTnuSSen の教育である｡この型の教育は未来の人間のた

めに意志をつくる｡一定の仕方で意欲せざるを得なくなり,必然性の中に意欲が埋没して

しまうように教育する｡このような教育に由来するものは,一つの乱にはめられた人間,

一つの考え方を教え込まれ,必然的にある方向へ発展するように形成された人間である｡

Vユプランガーはこのように教育 され た人間 を ｢組織に縛られた人間｣(Dersystem

gebundenenMensch)と呼んでいる｡このような人間は機械的な因果の法則の鎖に縛ら

れている人間,あるいは組蛾やイデオロギーに拘束された人間であって ｢もはや他校には

考えられないもの｣(Nicht･mehr-anders-denken-k6nnen)が紋を交配している｡Vユ

プランガーは,マルキVズムのイデオロギー教育にも,ナチス ドイツの全体主義教育 に

ち,またアメリカ的な近代科学技術の立場に立つ教育にも,ひとしくこの型の教育をみて

いる｡それらは,別の観点かられば全く頻った種類に周するかも知れないが,ここではす

べてプロパガンダやマスユミユニケ-Vヨソの暗示や,社会的技術,人間指導の技術など

の技術的過程を通して外的な力に支えられた大衆として存在する人間をつるという点にお

いて同一の類型に屑する｡この暴力的な形成力によって人間は ｢せざるを得ないもの｣以

外の何物をも理性的なやり方で当為し得ないものとなってしまう｡人間は倫理的決断,杏

任,精神的内面力一般の中心点ではなくなり,個人として自己の内面性の深みからの声に

従って自由に行劫するという人間綿神の本質的なものを失ってしまうO

これに対立する第二の型の教育はSoIIenに従って意志の決定がなされるような WolleTl･

sollem の方に向けられた教育である｡ここでは個人主義的, 自由主義的色彩が独 くな

る｡必然的なEB果の法則や,外的組織や観念の型などよI)も人間精神の本質であ る内 面
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性,内的価値体酸の軌 人生や世界の意義が啓示される内面の腐臭がより重要な軸屈とな

る｡ ｢沈黙せる内面性は執 ､てのみ人生め意義とか,より高い盤治への穿衰とか,tめょ

り講軌､兵は人間的な生酒に対する当為は即した義蕗が虫われる｣あやあら｢人間の内的な

るもの左を政略とうで啓示の源泉やある｡｣それ故に個々a)'人間a)椅神の究極的な価値は

自己a)瓢独においで神に直接することによってのみ確謬されるのである｡｣こゐJ:うな内

面性の強調から生ずる教育においては,自己Q内面の串に耳をかし,その内的宗教的束縛を

神聖Iと掃うことによって生ずる内部から独立した態度をもった人間が聞題なのやある｡内

部から自主的に態度を決定する人間である｡教育は本来三つ由側面を肴する｡すなわち何

よりも先ず教育は身体的および心理的機能の発達を脊髄しなければならない｡そめ点で教

育は身体や柑神の発達の必然的法則に,なおち生物単軌 心魂学的に強く制約されねばな

らないが.しかし辛背は単なる技術ではなくで生命あるもa)め発育やある｡第=に教育は

文化財を伝達する｡ここでも伝達は単なる受動的な藷込みではなく,自己発展的将神の内

的活動が共助している｡第三の虫も重要なものは内的精神の党軌 目醒めた良心である｡教

育においでは,発達の援助と伝達と覚醒の三因子が絡みあづて統一されている｡Vユブラ

ンガーの教育思想が第二の額型に屑していることはいうまでもない｡枚のいうところのヨ

ーロッパの危機は,覚醒の教育によって救われると彼は確侶している｡組織結縛られた人

間でもなく,単に技術的な人間でもなく,個人的良心と倫理的責任感とをそなえた人間,

倫理的義務をもって未来に対する人間が教育の目標となる｡この目樺の実軌 こは■丸はssen

からSollenへの根本的変化を要する｡ ｢われわれは食も徹底的に変化しなければならな

い｡しかも変化した人間としてのみ,われわれは,未来の,充分に責任を意識する背年を

ことに依存している｡それは ｢自己自身に沈潜しその声に耳を傾け,そこに大なる静けさ

から自己の使命,即ち人間存在のより輝きものを銃をとる天賦｣をもった主婦の内面から

の愛に富む光によって満たされた家庭,社会の技術的進歩によって圧しつぶされた道徳の

内蕗から根本的変乱 道徳的心情に根ざした生産的法棒に支えられた国家の雛没を通して

実現される｡それは結局 ｢文化人類の神に対する関係の根本的な改革が問題であり,その

神の名において,我々は,善でもあり,救いでもあり,また聖でもあるすべてのものを静

めるのである｣というVユプヲy-の結語の中に総括きれるo

yユプランガ-が教育の究極的ねらいとして示す ｢内面性の覚醒｣は,人間の樹神構造

において,個々の体験を全体的体験に朗係づげろ場合の敬度な感情,すなわち宗教性と名

づけられるものの覚醒を意味するであろう｡彼が ｢未来に及ぼす教育的彫轡の力と限界｣

の中でしばしば繰返すところの教育の対象としての人間は広い意味での宗教的人間で あ

る｡彼において教育は即ち宗教的教育である｡意欲を倫理的当為に従属させるということ

に重点をおく教育においてえがかれている人間像は独自の性質をもつものであり,その筋

神は ｢その甲でのみ人間存在の価値が経験され,そして種々な価値の要求が相互に逸られ

る,全く内的な-体験の場所である｡｣そしてこの ｢沈黙せる内面性においてのみ,生魚
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は ｢一切のの意味,より高い生魚への要求,このより高い,共に人間的な生命への合当為

的な義務という如きものが現われてくる｣のであり｢個々の人間料神は,取独において神

と直接の関係を持つことが許される｡｣ も′ユブヲソガ一にあっては,人間の精神構造は根

本的に宗教的であり,したがってこの精神の奥深くに働きかけて宗教性を目覚めさせるこ

とこそ教育の境も重要な使命となる｡彼は更にr内面的学校改革1J書こおいでも, ｢学校

がその教育の場としての気高さを得るのは,何としても,学校が,成長しつつあるものの

精神的存在の根噂を掴み,彼から生活の凪の中でびくともしない倫理的話力及び志操を取

出し,人間のなし得る一切のものを蟹田な性格の陶冶にふ り向 ける,その場合において

である｣と述べ,また ｢若い者は,彼のために選択された一定の陶冶財によって,彼の内

面のより豊かな,より高い姿にまで目覚めさせらるべきである｣そして ｢教師の意図は,

選択された諸々の内容を挺供する｡教師の技術とは,この内容を,それが- 内から肯定

され- 永久に全人格を規定し,それを栢神化し,高安化するまで,深く背年の功の中に

沈潜せしめることなのである｣と述 '̂ている｡更に ｢もしも教育がこのような深みにまで

入込まないならば,それは兵の教育でなく,精々教授にすぎない｣とし｢陶冶は,其の倫

理的おJ:び宗教的根源に入込むべきであるO陶冶は志志操の中で篠立さるべきである｡｣･

と論じている｡

1.脚琵 ･

r教育学的展望j
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Ⅳ 宗教的思想の傾向

E･Vユブラ./〟-の教育思想を支A.る宗敦的思想は,彼の宗教に関する二つの小曲文

によってその主な傾向を与ることができよう｡

川 ｢現世的敬度｣の場合

｢現世的敬皮｣(Weltfrommlgkelt)は ｢たましいの魔術｣(DieMagicderSeele)

の中Iこ納められil-論文でこれは1940年ベルリンのノイエ･キルヒエで行われた碑塀

である｡この講演は,ドイツ民族の宗教性の喪失に由来するドイツ民族の邪道的発展に対

する啓告であり,再覚醒への呼びかけである｡

｢現世的敬度｣とはそのことばの示すごとく現世に結びついた敬皮である｡中世ごろま

で人々を支配していた天上界,地上界,地獄界という宇宙観が次第に失われ,従 って彼

軌 天上界への信仰というものは無力化し,現世への執潜が支配的となると共に人間のも

つ一切の弟敦的精神もまた失われてしまった｡Vユプヲソガーによれば ｢ここ百年以来と

いうもの ドイツ民族のすべての僧に亘って,人々の心の世界から深みというものが次第に

失われていくのが認められている｣しかし｢元来,宗教的な感情というものは,現世への

執帝如何にかかわらず失われることなしにすむものである｡現世において,しかも正に現ヽ
世においてこそ由有の情熱と深みを具えた一種の体験が燃え上る｣のである｡彼は現世的

敬度ということばによって人間の宗教性というものを解明しつつ,新しい様式による宗教

的な生き方をとらえようとする｡

現世的敬度という気持はわれわれにとって決して遠いものではないと彼はいう｡現世の

生活自体が神聖なるものであって,彼岸の世界に屑するものだけが神聖といわるべきでは

ない｡人間の生命に,運命に,自然界の現象に,われわれは神性なるものを感ずる｡こう

いった意味での現世的敬度というものが近代人の椅神生掛 こ現われてくる形式が三つの砂

において示めされる｡すなわち情緒あるいは敬度なる感情を基にした現世的宗教,道徳肘

行為を主とした現世的宗教,および知を中心とした現世的宗教として--｡

第-の情緒に基づく現世的宗教は.Vユライエルマツワ-ルのP宗教についての稀釈 』

の中に語られている｡宗教とはこの地上世界の中にある一切のものがわれわれの内によぴ

さましてくれる敬皮なる感敵から生れてくるものである｡宇宙を直観し感ずることが宗教

である｡この場合,宇宙のいかなる断片も無限なるものへの朗堺においてとらえなければ

ならない｡したがって宗教とはまた無限なるものに対する理解であり,感覚である｡そし

て無限なるものとは決して現世を超越した世界をいうのではない｡だから地上世界を彼岸

の世界に対立革せて別々に考えるのではなく,唯一の世界だけが伯仲の対象となる｡この

-つの世界において境南のものを感ずる ｢光輝ある瞬間｣が与A.られる｡それは誰にでも

与A.られるところの,地上世界における無限への通路である｡ ｢宗教とは稀にみられる異

常な感汲だけに限られたものではなく,人間の内にある一切のものの延長｣であり,我々
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有限なるものから無限なるものを見,すべての感情,すべての行為に宗教的な感情と見方

とを伴わせなければならない O｣このような汎神論的立場をVユプランガ-はむしろ人間

の普遍的宗教性すなわち一切のものに対する宗教的感受性あるいは汎宗教性 (PatL･

Religiositat)と称する｡この情緒的宗教ははっきりした対象がなくてロマンティックな

ものである｡このような敬重の情は ｢神によって与えられた感動が現世的な形をとった｣

ところの体験において芽生えるものである｡

第二の形式すなわち ｢行為の宗教｣は ｢この地上世界における創道と創造者精神によって

吸収された敬虞さ｣である｡これは宗教的附随感情なしに行為に没頭するというのではな

く,活動中心の生活が知られざる神への奉仕という怠味をもってくる時,現世的敬皮の第

二の形態が現われる9 ｢倍念から生きる｣のである｡

第三に知を中心とした現世的敬虞 (Weltfr6mmikeitdesWiSSenB)が挙げられてい

るが,これは研究や兵理の探究などの情熱の円にもられる宗教的契機をいう｡其理への奉

仕として神への奉仕がなされる場合の心術 (GeSinmeng)の内に宗教的契機は存在する｡

ただし心理の探究に掛 ヂられた G由innungに限られたことであって,つまりGesinnu･

ng にのみ現世的敬皮の契機が見出きれるのであって,研究の方法が世界の究極の秘密を

明かにしてくれることはない｡このように思惟を神にまで拓あること,現世の神を認祐す

ることは,人甲の内にある神のなすわざであるとされる｡ ｢人間の内において思惟し'活

動し,自己認識にまで到達しよ.うと敬っている者は神そのものであるO人間のたましいの

円的霊感としての啓示｣なのである｡ここでは,人間の政商の力と洞察と着通しての内的

啓示というものは,永遠に法則として妥当すべき秩序のみが神性にふさわしいという考え

に基づく｡超現実的な休験とか超現世的な奇跡 こ額する事柄は一般に一切排除される｡

このような形式で現われる現世的敬皮というものの意辞のあり方は今Elの人間にとって

非常に緑の近いものである｡そしてこの現世的敬虜という宗教的精神態度の根拠をどこに

求めるかについてV.1プランガーは, ｢われわれにとって唯一の可能な方法は,われわれ

自身で現世的敬虞というものの内容を体験してみること--そしてかく捧験された意味内●
容を更に展開して,正当な結論を出すことである｣と述べている｡現世的敬皮 にあって

は,有限なるものの中に到るところ撫限なるものを見出すのであ畠から,常に平和な祝福

感に満たされており,したがって非常に楽観主義的な立場を生む｡ところで現実に対する

このような割 りきった態度はどこから与えられるのだろうか｡この ｢楽観主義への権利｣

あるいは ｢楽観主義への力｣の根拠はどこに求められるのであろうか｡

現実には人生に不安を与えるものが常に存在するO原始時代の幼稚な人間の感じた恐怖

は別としても,楽観主我を許さない状態は道徳的に成熟した近代人にとっても決して消滅

はしない｡人間の本質上,日常生活本位に考えられた世界での秩梓観だけでは割り切れな

いもの,それどころかこのような現実的な世界観を根城から榎えしてしまう事実を体験す

る｡それは死と,絶望と,現世における無常感 (FremdheitBgefahJinderWelt)の

三.?であるという｡我々時生物学的事実としての t一死一.を知っていろ｡そしてこれを観念

することも'覚悟することも'またよろこぶことさえできる｡しかレ死について何ともL
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がたい事実が一つある｡それは ｢死という出来事によって,われわれの生の夢義が消滅す

る｣ということであるo死に伴うこの事実は,しかしながら,人生の意義は死をもって終

りを告げる生活の中にあるのではなくて, ｢われわれの存在と行為の本来の価値にとって

みれば,死という事実はさして重要な問題ではないという斡握の下にわれわれ人間は生き

ているものである｣ということによって解決の鍵を与えられる｡ ｢われわれのたましいと

生命とが持つ価値というものは,死によって消滅するものでIよない｣, ｢われわれの存在

における諸価値は.生をもって始まり死をもって終るこの世界の円だけでは割り切れるも

のでは決してないという暗黙の前擬が楽観主義への力の手がかりを与えてくれろ｡

第二の聞艦は,この世界において,菌びの極に常に当面する苦悩すなわち絶望の状態,

あるいは幸福を求める人間の努力も無駄でしかないという悲劇である｡この場合 ｢世界も

人間も両者の相互関係も,入関の究極のあこがれに到達できるようにはつくられていな

い｣のだからこの世界におけるわれわれ人間の生掛 ま決してわれわれを幸福へ導いてくれ

ることはできないという命題が含まれている｡しかしながらこれは更に弟二の暗黙の前担

, ｢われわれのたましいの四分五裂の状態もやがては癒され,われわれの混迷状態も収拾

され われわれの棲櫓も解かれ われわれの英雄的努力はやがて最上の結果をもたらすだ

ろうという暗黙の前提｣の下に生きることによって救いにもたらされ尋oここでVユプラ

ンガーの意味しているものは消極的解脱というよりもむしろ頓極的生活実践の方法である

と思われる｡

第三のこの世の無常感, ｢われわれに鹿も親しい状態のただ中に感ぜられる故郷襲朱の

感｣あるいは ｢濁世の不安｣は,幸福へのあこがれとは反対の, この世から離れてゆくこ

と,この世に対する縁遠い感じを意味している｡しかしこの世における空虚の感じ,瓢独

や静寂といったものを避けてはならないのである｡現世に対する無常感というものは,人

間の本質である矛盾的存弘 光と闇との闇を符わねばならない人間の避岳に基いでいる｡

闇があるが故に光を認める｡ この世,この有限の世界がすべてであるならば,このような

不安はありようはずがない｡この世において,̀この限られた人間の生命や理解の限界にお

いて,世界の不可解を感ずることの中に無限なるもの,究極的なるものを見,これに由が

れるのであろう｡この世界の構造の不完全性が人間に内面の精神力の存在を示めすのであ

る｡更にまた良心という表現が永遠のものを暗示している｡時間と垂間に限定されたもの

ffけがこの世界の意味であるならば,すべてが過ぎ去り忘れられて行く世界においては良

心は無意味な存在である｡ ｢良心が存在する限りわれわれは永遠に対決させられる｣ので

ある.われわれ自身によって無集件に要求されるあるもの,これが良心の世界の存在契機

であり,これは人間の攻も円的な,虎も瓢独な問題も円的なこの点心の芦に耳をかすとい

うことに第三の開由の解決のいとぐちが存するo

現世において当面する細題に対して勇敢に対決する人間というものは,死というものは

存在しないかの如く究極の価値と確倍するものを守りつづけ,墳上の幸福へ向い,ゆるが

ぬ確倍と努力とをもってより高く自己を高め.満たされることのない現世と彼の内的悌懐

に満足を与える'超越世界との闇にあって自己の故郷を求める｡魂也的歌劇 ととうて開成と
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されるこの世界は決して物理的にとらえられた,時空的秩序だけのものではない｡ このよ

うな形而上学的な深さをもたない世界像は我々の侶ずる人生の意義をすべて抹殺してしま

う o現世的敬虞にとって問題となるのは価値内容をもった世界なのであるO価値をもち,

超時間的内容によって環かれた荷次の世界,物理的世界に形而上学的深さを加えた,ある

いは形而上学的次元をもった兵の世界こそが聞題となるのである｡高次の世界は歴史的に

は JehtLSeitと呼ばれろ凡俗なる現世に対するものとして,あるいは Stufenreichとし

て,地上世界のすべての段階を経てその最苗の意味にまで自己を高め意味において現われ

ている｡いずれにせよ形而上学的なるものを求めろ時に重要なことは政市の尺度で自己を

測るということである｡

〉く × × ×

｢現世的敬皮とは,世界の新しい次元を自ら開拓してゆくことである｡｣｢それは,こ

の (自然的)世界を超克するための弟気を意味したものに他ならない｡｣｢いかなる時代

においても人生というものの意味がその究極の前掛 こまで遡って問われるとき,永遠に滅

びぬ内容を具えた回答は常にたましいの内奥からのみ生れてくる｡｣｢ただ二つの世界の

間の分水く削こたたずむことを自ら休験し,そしてまたこの分水嶺上を紡うことを敢て為し

得た人々のみ,よくこの回答を理解することができるであろう｡現世的敬度とは,この努

力への道程の虫初の携り出しの一つにすぎない｡｣

これらの育英がVユブランガ-のP現世的敬度 Jを結翰している｡

(2).'DerunbekantlteGott''

この鎗文は ｢あらゆる可能な将宵の下に悩む同時代の人々の宗教的意識の増大 のた め

に｣沓かれたものであり,これは神学ではなく,神のことばに通じた人々の場合とは全く

別の前挺一別の意識状態に由来するものであると Sprangerは冒頭に述べている｡

''DerunbekantlteGott‥ という梯庶引ま｢アテネ人よ,我すべての執 こつきで汝らが

神々を敬う心の溶きを見る｡われ汝らが拝むものを見つつ道をすぐるほどに,r知らざる

神に 』と記したる一つの祭増と見出したり.されば我なんじらが知らずして拝むところの

ものを汝らに示さん｣という型番の中の一節から引用されている｡Sprangerは ｢すべて

のたましいの中にF知られざる神 J(旺)に対する祭壇が存在すると述べ,F知られざる

神 Jとは各人のたましいの中にある前提- 会話において意味の問題を理解するために当

事者同志が分ちあうような前担- であるとしていろ.彼の意図は人々が神の声に耳をか

すように助力することにあるのだが,彼自身神学者の意識とは全く別の前擬に由来すると

述べているように,趣く一般的な,広い立場に立っていろと思われる｡

われわれ人間は自然に結合した人間として我々自身の本質やわれわれの運命については

全く深い暗黒の中に生きている｡たましいのよろこびや悲しみ,肉体の朋噂の運命,世界

の忠義などすべては深くかくされている｡そして世界やたましいののあらゆる神秘- 数
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学的にはⅩというVムポJL,で表わされているもの- を究極的に統一するものを神と称す

る時,この神という神聖なひびさをもった名前はまだ一つのヴェールを被った未知なるも

のを示しているoこの未知なる神にわれわれは日常生活において常に出会っているとい

うのである｡.｢知られざる神｣への出会いが ｢単純な人間的な ものの範囲内で｣(1m

BereichdesShllcht･MenSChlichen)どこでどのよ うに起 るか,これを Spranger

は,闇一再明-光明･･(Dunkel- Halbdunkel- Licht)の三つの過熱 こおいてとらえ

ている｡

1) 深い暗黒における ｢知られざる神｣への出会いは,自己を取り囲む ｢威力｣の感

じの中にある｡外界のEE力,自然界が与える促進的あるいは敵対的な彰響 Jつれわれには

理解しがたい,それにもかかわらずわれわれの生活がそれに依存していることを感ずると

ころのもの,威圧感でありしかも粘りになるもの,脅かしまた親しみあるもの,おそろし

さに満ちたしかも興味深いもの,このような不可解なXは人間のたましいの中に受け入れ

られて円的な活動をひきおこす｡このえたいの知れない力によって呼び起された内的活動

は三つの形態をとる｡すなわち持および詩的なたましいから生れる神請,魔術,それから

科学である｡詩または神帝は半分恐怖半分願望の詩を周囲の暗に投げかけ,ダイモy的な

ものやタイモyについて潜り,よきにつけ悪さにつけそれらとの交渉を倍ずる｡魔術 は

タイモy的な力に関与することによってタイモソ的なものに対抗しようとする｡魔術的な

ダイモyが神帯的な神の漆へ成熟するように,人間の行鞄も次弟に計画的なものとなり,

より高いもの,未知なものへの礼拝が生じそこから文化が生れてくる｡科学は理解し難い

迎飴に対抗する最も偉大な試みであり,宇宙や心 (Seele)や蹄神 (Geist)を解明しよう

とする計画的努力である｡科学はその技術の偉大さをもっておどろくべき功鞍を成しとげ

たが,科学的な洞察は時間的,空間的世界の内部に飽く聯閑にのみ及ぶのであって,その

背後にある超時間的,趨空間的,無限の世界に眼をむける場合にはもはや科学の力は及ば

ない｡世界の創造者をかの知られざる神に帰したにしでも,科学的方法はこの神の本賓や

特性を規定することは断念せねばならない｡垂間的でないもの,時間的でないもの,有限

でないものというふうな消極的な表現はできたにしてもその道徳的特性を明らかにするこ

とはできない｡

人間の概念において根本的な世界の秘密を把握しようとする偉大な形而上学 において

は,神の理性に通う人間の普遍妥当的理性のことばにこれらの洞察をもたらそうとする｡

神の精神は人間精神の内に盾接にあらわれ,人間の意織や思惟を通してのみ現われる.し

かしながら,思惟においてとらえられた神は普遍的概念的に規定された神であり,個々の

人間が求める私についての神の意志,私と神との尉係,私の迎乱 私の便食,私の死に関

しては満足を与えるものではない｡不安や心配の中に掛 デ込まれた個人,哲学し,具体的

場において決断を迫まられている個人が焦点となる実存哲学においてち,やはり普遍妥当

的思考に呼びかける凝 り恩唯のと･らえた普遍的世界の本野としての神であり''私の神では

ない｡思弁的な神の観念は,観念的な机 哲学的生産による神にすぎず,其の神はまだ依

然として ｢知られざる神｣のままに止まる｡
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神は単なるおそれや憧れの神を脱し軌 こ一致するようになる｡こ甲ような神はたましい?

取独の基鰍 こ現われる｡

5) 神が全き光の中にあらわれる道程は誠に唆しいものである｡神のあらわれを告げ

る光の成立というものはもはやことばも,心的能力も断念せねばならない意鞄の心の究極-

の深みにおける経験の限界内での与,求むる者の嫌虚さをもって縛ることができるだけで

ある｡神の光は各人各様のエエアyスにおいて,人間の痕高の神的な執 こ受け入 れ られ

る｡神の恩屯にとらえられることによって,人は神の平和の住む普題的な愛を予感する｡

ここに神の姿をみる契機が存する｡神は悲劇的体験の絶頂において,また政商の祝福にお

いてあらわれる｡神の存在を香定するlこ到るほどの▲苦しみを味うとき,い 知ゝれぬ悲しみ

や苦しみや絶望や扱独などの梅において,力強い Dennochによって帝政ともいうべき振

回が起る｡このすべてをその逆に変更する力は,奥深くにかくれたもの,われわれが ｢知

られざる神｣と名づけるところのものに由来する｡この世の苦悩の限界にまで到達したも

のは他のすべての変化を凌鋸する徹底的な変化を経験する｡この極限の経験なくして神は

偶然にそこらで出会えるものではない｡神はまた至福 (Seligkeit)におい てあらわれる

が,負荷の祝福の形fこおいて認められる神は,深い苦悩の杯を飲み干すその行方に坪く消

えることのない光である｡そして虫も深い祝福に神の愛に包まれ,神の変に憩うことに求

められる｡この苦悩の櫨において一つの転回を通して神の愛に入ることを宗教的ことばで

｢救い｣(Erlo8ung)とよぶ｡ ｢この光においてわれわれはより高い生魚,兵の生命を感

ずるのである｡

× × X X

以上fこ概略したL.現世的敬虞 1およびA.DerunbekannteGottJはSprangerの世界

観並に人生観が挺めて宗教的であること,史にこの宗教的哲学がある独特な色彩を強く示

していることを物語っている｡それは擁一般的なことばでいえばキジ'ス ト教的色彩であ

るO彼自身はあくまでもキリス t故の限界的立場を超えた広い立場に立つこと,すなわち

彼のいう｢汎宗教性｣に基づいて ｢人々の宗教性の再覚醒｣あ.るいは ｢人々の宗教的意艶

の増大｣のために潜ることを意図しているにもかiわらずやはりそれはキ9ス†数的であ

'る｡語られていることばもキッス I数的である｡しかしながら,こうした特定の立場 と

いうものは人間にとって宿命的なのであろうが,それ に もか わゝらず彼は彼が宗教とい

うものの人間性における普遍性をとらえて解明しようと誠み てい る｡こiに,少くとも

Sprangerの場合,教育思想を裏づける宗教的思想,一致育即宗教々膏とも.いえるような

宗教的思想の裏づけ-の教育における宜要な森島と同時に,教育であるが故に,当面する

問題があるのではなかろうか｡

sprang'erは LLebenBformenJ において,宗教的生声野型というもの を.伸々の

価値が全体価値に対して項極的関係におかれるか消極的関係におかれるかあるいはその混

合であさかによって三つの型に分類している｡.牧の場合は明らかに帝-の生活博定の型に

属する｡この型は,すべて租極的価値において神的なるものの朝野を見出し,個々の嶺挽
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I-･

を無限にまで完成しようとすることによって自己を境港価値まで高める,彼がP現世的敬

虞 』の中で用いている汎宗教性 (Pat1-Religiosi絹t)はおそらくこのタイプをよく示し

ていると思われるが,何よりも先ず彼の ｢糖神構造の理解｣がすでに敏の宗教観 とその

傾向を暗示している｡彼が人間精神の全体を包括する根底においた宗教性は非常に巾広

い意味を含んでおり,上の汎宗教性につながるものと考えられるが,更に ｢個々の価値体

験が生椿の全体へ結びつくところに宗教的意義があらわれる｣として,個々の価値体験が

全的政商の意味に従ってとらえられ,価値生活の全体におけるその高度を意味し従って内

面化きれる時に宗教的稗神作用が飽くと述べているところカそらして,級の宗教的思想が噴

庵的な,生活肯定的基盤に立っていることは推定できる｡ ドイツ民族の察故性の喋朱に対

する覚醒のための呼びかけが ｢現世的敬虞｣という新しい宗教のあり方の提案であること

にも,彼の宗教思想のいわば俗っぽさが現われている｡ ｢元来,宗教的な感激というもの

は,現世への執潜の如何にかiわらず失われることなしにすむものである｡現世におい

て,しかも正に現世においてこそ,固有の情熱と深みとを具えた一種の体験というものが

芽をふいてゆくのである｣と彼は語っている｡此の世を超越した故障の世界にのみ神聖な

るものがあるのではなく,現世の生活自体が神聖なのであるOこの地上の生活の瞬間瞬間

に,偶々の出来事,自然界の現象に深い人生の意味を感じ,敬虞の思いに満たされ,ある

いは厳粛な投敬の感に打たれる｡このような日々のあらゆる体験の内に神性の顕われを見

出そうとする態度は,Vユライ立ルマツ- JL,が 宗教についての講演 』の一文によって説

明されている｡ ｢宗教とは天地万物を異観し.感知することであるO宗教はこの地上世界

の中にある一切のものがわれわれの内によぴきましてくれる敬虞な感激から生れてくるも

のである｡･--･･･われわれは森羅万象のいかなる一部分であれを無限なるものとのあらゆ

る関連のすみず引 こまで亘って,すなわちより高い光の中に見るのである｡その故 に こ

そ'軍勢とは無限なるものに対する理解であり感激であるという別の定義も起ってくる｡

しかしこの無限なるものとは地上世界の上方にある高いところに求められるのではなく,

地上世界のいわば同ず巾と広さの中に求められるのである｡地上世界のいかなる点にも常

時無限な早もq)が現在しているのであるo｣そrLは ｢この地上世界との御轡なる合一であ

る｡｣このような宗教とは,稀にみられる異常な感激だけに限られたものではなく,人間

の円にあ卑一切のものの延長に他ならないのであって, ｢･･････一切の有限なるものから無

限なるものを鬼,すべてのものから･--宗教的な感情と意見とを求めてゆくことが必要で

ある｡｣この ような立場を Spramg即 は汎宗教性と称しているのである0

現世的敬虞という誰にでも親しみのあることばで表現される膚歓的体験は,あるいはわ

れわれの情緒の中に対象の定まらない敬虞の感情または畏敬の念といったはっきりした鳴

廓や形態のない感激の波として存在し,あるいはまたEl常の行為の上の道徳的倍念という

雅において宗教性の朔われがあり,あるいは真理の探究などの慣熟の中にも現世的敬度と

小われるような素数的契機が見出されるのである｡

ところでこの琴世的早慶という素数的体験は,この地上界の時間と空間とに限定された
領域における現象や出来野に尉する事柄なのではない｡問題となるのは,この時臥 空間
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の限界の中に含まれた永遠の価値内容なのであるo ｢大切なのはこの世界の価値内容であ

ら,意味内容である｡そしてこの価値内容,意味内容とは,それ自体啓示的な世界の横枠

が払のたましいの円に投射してくれるもめ,あるいは私が払のたましいの深奥からとり出

して隼の世界.に構成原野と.して与えてやるものなのである｡現世的敬皮という感情がとら

えるところのものはこのような価値内容,意味内容なのである｡｣すなわち現世的敬虞と

いうものは時間と空間の平面的な次元に対する安易な楽観主義的感情なのではないという

こと,このような ｢物理的に考えられた世界に対して形面上学的深さを加えること,ある

いは形面上学的次元をそこに認めること｣に外ならない｡それはまたこの世界を ｢高次の

光の中｣に見出すこと,価値をもち,趨時間的内容によって好かれた其の世界を体験する

ことなのである｡このような意味においてこそ,この現世的敬虞という宗教的体験は死や

絶望やこの他の無常感といった地上生倍の不可解な苦悩を克服するところの勇気と深みを

与えるものとなるのであろう｡

更に現世的敬虞という宗教的体験の背後には,この有限の世界は無限なるものへつなが

っているという暗然の前粒が存する｡それ故にこそ有限の世界において人生の意義を汲む

のであり,永遠ということに対決するが故に良心の問題も考えられる｡現世的敬皮がこの

ような意味において,この世界を克服する勇気,肯定的な人生観のための勇気を意味する

ならば (あるいは意味するが故にこそ)それ自体すでに,単なる地上的世界以上の何物か

に対する層伸を意時するのである｡

このような Sprangerの宗教観は,DerUnbekamnteGottにおいても等しく,ち

つと明確に現われている｡宗教思想の傾向はP精神構造の理解 Jのかくれた背後にうかが

われるものも, r現世的敬虞｣において現われているものも,ほとんど同じ流れである｡

DerunbekannteGottにおいてはそれが更に明白に宗教的なことばにふりかえられてい

る｡人間椅神の林道を統一する宗教性,地上世界のあらゆる場面に無限をみるところの現

世的敬度あるいは汎宗教性は,すべてのたましいの中にあるr'知られざる神 .Jへの祭壇に

おいて宗教的色彩を多分に帯びて登場している｡SpranegrによればF知られざる神 Jと

は,われわれか慮ロの生掛 こ拭 ､て常Iこ行き会っているような神なのである｡われわれの

心の円に,またわれわれの周囲の世界にいつでも見出される神の存在は,現世的敬皮と称

される宗教的体験において契機となるところの地上世界の生活のすべての断面に見出され

る神的なるもの, ｢時間と空間の限界の中に含まれた永遠の価値内容,意味内容｣｢物理

的に考えられた世界｣の内に形面上学的次元を認めることとおそらく同一のものを憩味し

ている｡ ｢われわれが,われわれの意識的な日常生活において,どこで,どのようにこの

知られざる神に出会うか｣ということの解明がこの論文の問題として設定されていろとこ

ろからも生活肯定的宗教観,あるいは ｢現世的敬虞｣的宗教観が基礎づけを与えているこ

とが推察される｡このような彼の宗教的思想は当然彼の教育思想の支えとなっており,ひ

るがえって級の ｢精神構造の理解｣.したがってまたそのような構造をもつ人間精神の成

長に関与する教育についての考え方の庇に流れる宗教的恩塩はここにその明らかな流出を

とらえることが出来るであろう｡
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E.Spranger の,上にとらえたような宗教的思想は更に遡っては,伝統的なキリス†

教的基齢 こ立っていることはいうまでもない｡ ｢たましいの魔術｣の■日本語訳の始めに

f'日本の読者のために Jと題する一文が寄せられているが,その中で彼は ｢まず本番は,

驚嘆すべく壮大なローマカu ツタ教会という地盤とは関係なしたでき上った ものであ

る0本啓は,日本においてはおそらくキ9ス ト教中の単なる一宗派として考えられている

にすぎない ドイツ,プロテスタント主義を基底として出発したものである｣と彼の出発点

を明示している｡ ｢プロテスタンティズムの歴史をひもといてみるとき,プロテスタソテ

ィズムというものがその近代の発展途上において次節にはっきりと内面的な性格を現わし

てきていることが認められるが,この性格にはr自然界を超越せよ Jとする従来の傾向が

ほとんどなくなってしまっているのである｡われわ●れは今日,新しい様式による宗教的生

き方ということを考えてよいのではないかと思う｡それは,現世と結びついた敬度,すな

わち現世的敬皮と名づけられてよいものであろう｡｣と述べているよらに,彼の宗教的思

想は明稀にキリス t教の侶仰に与えられ,ドイツ,プロテスタンティズムの地盤に根ざし

ている｡しかもそこに止まらず彼の場合には,伝統的なものを脱して,より広い,より一

般的な,あるいはより世界的な,宗教への拡大と高まりを求めているように思える｡しか

しながらそれにもかかわらず,誰にでも,どこででも体験できるような現世的敬度という

素数的体験の解明の試みにもかかわらず,そのような宗教観の生れ出た基盤が彼の身につ

いたキリスI教的思想であること,それ故T･Fそこに一つの限界があることはのがれられな

い｡それは彼および彼の周囲の人々にとっては生れるとすぐから呼吸している空気のよう

に,自然に吸収し身についてしまっているもの- これを彼は忠碍されていないキリスト

教と呼んでいる- であり,したがって彼と興った地点からは縁遠いものであ る｡宗教

性,汎宗教性,知られざる神等によってとらえるものが如何に広い意味を含んでいてち,

それがあくまでも独自の基盤から生れたものであるということ,その基盤からのみ生れた

のかも知れないということに一つの大きな問題点.が'あるQ特に宗教的なるものの純粋な内

面的性格の故に--｡Sprangつr 自身次のように述べてい る｡ ｢他国の宗教性というも

のを一応なりとも正しく理解することにも増して困秤なことは他にない.- ･それが一つ

の宗教という場合になると,われわれがその意味するところに従って伯仰をもつ- すな

わちわれわれ自身の生活全体の基礎をその宗教によって求める- ときにのみ,始めてわ

れわれはその宗教を典に理解したということができるのである｣と｡このことばに従うな

らば,彼の論ずる宗教性というものも,同じ素敵的体験に基づいてはじめて理解され得る

のかどうかという疑問が生ずる｡
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Ⅶ.結 び

結論というよりはむしろ次の段階への繋ぎという意味において問題を再確認しつつ一応

のしめくくりをつけようと患う｡緬 の終りで行き当った疑問に続けて,教育への閑堺に

おいて間組を絞ってみるならばおおよそ次のようになる｡

先ず本論文において用いた資料の限界円において. Sprangerの宗教育思想はキ,ス

ト教特にドイツ･プロテスタンティズムに根ざしつつも,その宗教性,環世的敬虞,知ら

れざる神への祭壇などにおいてみられるように,経でもがもっており,どこででも体験で

きるようなものを広くとらえようとしているところにその特色をみることができよう｡彼

によれば,宗教性は人間性に本質的なものであり,それ故に人間の生活はこの宗教性に深

く根ざ寺なければならない｡

宗教性のはたらさである宗教的精神作用は自我の純粋に精神的な内容へ向うもので あ

り,それは自己の胸中の奥深くにきこ見る良心の声- 絶対的当為- によって境屯を与

えられる｡宗教的体験は純粋に個人の内面に関する事柄であり,人生および世界の究極意

義または価値内容は結局は自己の内面性に沈潜してそこに神と対決することによってのみ

把握されるのである｡彼のいう現世的敬度は, ｢われわれ自身で現世的敬度というものの

内容を体験してみることが唯一の可能な方法である｡教育の対象としてかけがえのない価

値をもつ人間は, ｢内部から自主的に態度を決定する人間｣であり｢倫理的決断,費任,

精神的内面力一般の中心点｣であり,人間の精神は ｢その中でのみ人間存在の価値が経験

され,そして種々な価値の要求が相互に珪られる,全く円的な-体験の場所である｡沈黙

せる内面性においてのみ,生命の意味,より高い生命への要求, このより高い,兵に人間

的な生命への合当為的な義務という如きものが現われてくる｡｣そして ｢個々の人間精神

は,その瓢独において神と置接の関係を持つことが許される｣のであるOしかもSpranger
においでは教育の目標は,究極においては ｢目醒めた良心｣なのである｡

前章の末尾においてふれたように,ある特定の宗教的基盤に発して築きあげられた普遍

的宗教性というものについて一つの開国が生ずるOすなわち Spranger 自身欝っている

ように ｢他国の宗教性というものを一応なりとも正しく理解することほど困難なことはな

い｣のであるから,彼のいう宗教性,沢乗彼性という普遍的性質のものは,われわれにと

って他国の宗教にすきないのだろうかということである｡それがキ9.ス ト敦的前鍵の下に

抵大され一般化されたということは,同じ宗教的体験を条件としてのみ其の理解が許され

るということを意味するものなのか｡ここにいう宗教性が人間性に本質的な全体的価値の

希求と体験の源泉である限りすべての人間に共通するものでなければならないがそれは個

人的内的体験に衷づけられてのみ存し得るからである｡しかしながら一方において, t!京

劇 註

｢現世的敬凌｣1.

｢教育学的展望｣早pi
｢教育学的東亜｣3.
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散瞳I-というものが,人間の精神柵連にとって決定的なあるものを表現していることばで
あるとすれば,人間性という共皿の条件に基づいて,宗教的価値希求は誰にでも存し,慕

教的体験も宗教的理解も可能でなければならない｡宗教性という常週的価値体験の軒泉の

故にこそ,特定の宗教的前擬も生れてくるのであろうし,そこから遡って逆にその由って

来る骨過的廠拠をとらえようとする我らもなきれるのであろう｡したがって個々独自の宗

教的前鍵はありながらも,その更に奥深くに存するものは結局同じ宗教性である｡意識さ

れない宗教的前提さえ存在しない場合にも,宗教性は,宗教性そのものの本質の故に,理

解され体験され得る可能性をもっていなければならない｡

次に,宗教性によって究極的に決定される人間の精神構造が教育に関連してくるとき,

この宗教性は当然教育の究極的対象となる｡ Sprat)ger は教育を発達の援助と,文化財

の伝達と,覚醒の三つの側面からとらえているが,最も重要なものとして第三の党酌を挙

げている｡自己発展する椅神の内的活動性を決定する内面性,その良心的目覚めである｡

それは例の宗教性の覚醒に一致する｡この点において彼の教育思想は櫨めて宗教 的であ

り,彼の場合には教育すなわち宗教的教育である｡教育の対象である個人は常に宗教的意

味あるいは宗教的価値によって包括されているのであるから,教育が個人の価値を尊重す

る限り宗教的価値が最高の対象となるであろう｡ここでは教育の日榛としてえがかれる人

間は,広い意味における宗教的人間である｡ (類型的意味ではない｡)人間の宗教的存在

を決定するところの宗教性は,しかしながら, ｢内面性の瓢独｣において兵に体験される

ようなものである｡宗教的体験というものは,だから,一種の啓示的,飛躍的性質のもの

である｡したがって宗教性の深引 こまで没透しうる教育というものが可能であるかどうか

甚だ疑わしい｡むしろ不可能というべきであろう｡Sprangeりま｢本質的な転回というも

のは教育によっては期待され得ない｡ただ根本的な宗教的道徳的変化 (Religi68･ethische

VerwatLdlung) によっての与,すなわちiあらゆる現実の文化的障宵を克服するに足

る程深みに及L･ような,すべて与えられた文化を内面から道徳的に清馴 ヒす るよ うな,

そのような変化によってのみ期待され得る｡その時はじめて教育はこの精神の後に続き,

この精神に促されて教育の後制を果たすことができるのである｣とのペておりまた ｢学校

がまたその教育の場としての旬高さを得るのは,何としても,学校が,成長しつつある者

の柑神的存在の根概を摘み,彼から生活の風の甲でびくともしない倫理的話力及び志操を

取り出し,人間のなし得る一切のものを雫田な性格の陶冶にふり向ける｡その場合におい

でである｡･- もしも教育がこのような深みにまで入りこまないならば,それは深の教育
●●●●●●●●●●●●●●

ではなくて,精々教授にすぎない｡しかしまた他方では,魂の叔央恥 こ直接触れ得ろよう
●●●●●●●●●●●
な兜法の枚は存在しないのであろ｣とのペているが,たしかに宗教性の目覚めに直接的な

いかなる働きかけも教育はなし得ないであろう｡もっとも宗教性に限らず,教育のいかな

脚 証

｢教育学的展望｣)1.

｢教育学的展望｣2.
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る側面も, ｢鳥に水を呑ませることはできない｣の諺にしたがって厳密に考えれば,人間

性の展開に対してなし得ることは限られている｡教育は魔術ではないのだから｡人間精神

のどのような部分的飽きも,教育的働きかけに対して反応する｡場合には,程度の差はあっ

ても,そこに一理の飛躍的なものがあるに相異ない｡その忠味では,宗教性に限らずいか

なる価値的精神も,外部からの文化的刺戟に対して反応する際に受けるものはやはりある

啓示的性質をもつ刺蛾なのである｡その点教育は本質的低回に対しては何もなし得ない｡

親木的な宗教的道徳的変化というものは自己活動的なものである｡しかしながら,教育は

すべてをなし得ないにしても,教育が社会的相互作用の過程であるとすれば,自己活動的

精神の成長に対して教育は何かをなし得引まずである｡教育的働きかけは,すでに料神の

創造的発展を予想しており,それとの出会いを予期しているのである｡宗教的教育の場合

も例外七･はあるまい.困錐の程度は相異するにしても｡

今一つの困難望,特に公教育との関連において起る,宗教的体験というような純粋に内

面的休験は自らの表現方法をもたず,常に啓愉的に,または象徴的にのみ表現され,伝達

され得るということである｡宗教的体験の客観化は宗派的立軌 こ結びつく｡そこで,超宗

派的な宗教的教育というものの困難さが生ずる｡

いずれにせよ,教育が人間性の本質的価値を尊重し,その実現をねらいとするものであ

る以上,SprangerIこおいては教育は即ち宗教的教育である｡そして,教育は,たましい

の究極にまで入りこむことは出来ないが,教育は一面において技術である限り,宗教的教

育も技術化,方法化が重要な周頗となるOそれにもかかわらず教育は単なる技術ではな

く,むしろ教育の央儀は教育者の価値的精神と被教育者の価値的精神とのふれ会いにある

のだから,内面的党醍の教育においても教育者の内面的覚醒に負うところが大きいといわ

なければならない｡ ｢変化させられたものとしてのみ,われわれは良き教師であり,責任

感に満ちた将来の背年を形成することができる｡｣ (｢教育学的展望｣)

-70-



参 考 文 献

0 EduardSpratlger.Lebensformen,NeomariusVerlagTubingen.1950.

0 〝 〝 , PadagogiscgePerSPektiyen,Quelle&MeyerHeidelberg'
1952.

0 〝 〝 , DerUnbekannteGott,EhrenfriedKletzVerlagStuttgart,

0 〝 〝 ,DieMaglederSeele.J･C.B･ Mohr (PaulSiebe申)

Tabingen,1949.

0 エ ドクアル ト V>ブランガ一着 辻幸三郎全訳 文化哲学概論 ｢生の形式｣

内外出版印刷株式会社 昭和七年

〇 五･Vユブランガ一着 篠原正瑛訳 たましいの魔術 岩波現代准啓 1951年

0 石 山 備 平 ドイツにおける精神科学的教育県潮

- 教育大学大学院教育哲学講義 1955-

0 石 山 傭 平 ドイツの教育恩潮 ｢学校｣195d年十一月,十二月 1957年一月

新日本教育協会

-71-



RBLI(lIGUS BASIS OP BDUCATIONAL IDEA

•••• Part I, As fo"l' the Case of 'I!l4uu'l'Cl Sp-rauger ••••

1. Aeeerdiq to Edu~t'd Sptanger'6 u~derstandia.g of metltal structure of

human being, UUlu"S miftd CGOSistk of h\1eral I'h'eotal function}; - sueh as

eoonomic, theoretical, aesthetic, social, political 'Bod religious, ._- whlch are

always hang .togethec, are grasped as cohereace or a 'Whole. Every function

works on its owe aomative law (normative Gesetz). and each points toward

its pe~liar value. So., aU mental functions have their unique characteristics

and. at the same tinle, their own limitation in the sense that they cannot

work in any other field respectively. Where aU, functions are put in relation

to the coherence or tptality of life, there appears the religious function",

"Dec regiose Sinn liegt i.n del' Beziehung des Eineeterlebnisses auf del' Total

sinn des indilViduellen Lebens." Religious function, therefure, points toward

total value. allcl also toward highest value because "'was den Gesamtwert des

Einzeldaseias ausgemacht, kano auch der hochste Wert gennaot werden."

In every mind structure. all mental fuuctions are comptehended

by mean of religious one. And silt basic types of individualities -- ideal

types -- are classified accord~ng to one function of all comes central to the

mind as a totality. Religious types is one of them.

2. We can understand the characteristic of religious function, from the

illustration by Spranger, in two ways. On the one hand, religious function is

one of the six mental functions which consist human mind. It has its unique

character, its unique function and its unique sphere of value. It directs to

its own value and functions under its own normative law. It differs from

any other functions. It can not be any other. In that sense. it has limitation

to other mental functions. This marks its separated character. On the other

hand, however, religious function is the one which connects every other

limited ones with totality of values. It direct toward the highest value.

In this sense. it has very comprehensive and conclusive role to the man's

spiritual life. These two aspects of religious function, I call temporality

narrow and broad senses, Religious type is one of the six basic types in narrow

sense. But in broad sense. namely in the comprehensive and conclusive sense,

all human being, because he is human being, must be religi~~s. This religious

character of man becomes naturally to the ultimate aim of education.

3. As we can see in C 'Padagogische Perspektiven," the ultimate role of

education is religious awakenning. to awake the innermost and the deepest
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of all begins. -- •'Wenn aber Wachheitdas Ziel ist, vor allem ein waches

Gewissen t das sich vor hoheren Machten gewunden weiss, so wird man das

erzieherische Bestreben, das hieraufgericht~t ist t als ein Erwecken bezeichnen

diirfen. t
t But religious experience Itself is the matter of individual t s own

inner affaie t the matter of ginuine spiritual. Here t something most difficult,

though most important t in the field of education appears. Spranger himself

says" ••• ein wesentlicher Umschwung kann nicht von der Erziehung erwa·

rtet werden, sondern nur durch eine radicale religi6s-ethische Verwandlung t

eine Verwandlung, die tief genug geht t um slle realen Kultulwiderstande zu

iiberwinden, die gaze gepdlgte Kultul von innen heraus sittlich zu veredeln. t'

Or .. Aber es gibt auch wieder keinen Zauberstab t mit den man unmittelbar

das Innerste der Seele beriihren konnte."

Education has technical aspect. And, however hard for the education to

touch and awake the deepest being of pupil t as far as i.t is set as the final

aim of education, the aim should be raduced to some method or technique.

Even though education; can do nothing about religious awakening itself,

it should do· as much as it is possible, expecting that if by any chance this

educational effort can· awake pupil's innerst activity. How far can education

go in this respect is the remaind question •
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あ と が き

この論文は修士論文の原稿を盤廻してまとめたものである0時間の都合上退憾ながら庶

料の再検討や新しい資料の追加のゆとりがなく,ほとんどもとのままである｡但し,論文

丑出綾その狩導銀に審査に当っていただいた釆京教育大学の石山教授,石教授,府沢教授

および叔終試験に立会って下さった諸先生方の批評や助首や質問にヒy tを得て,用語そ

の他部分的紳成に手を加えた｡城初の擦腰は FEdnardSprangerの宗教思想- その

教育思想の庶続として ¶としたが,問題を再確認し,今後の研究に方向づけを与えるつも

りで変更した｡
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