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— Tu si¢ musimy rozsta¢ — powiedziatem, po raz ostatni spoglgdajgc

W gasngce oczy. — Musze wracac. Dalej pojdziecie sami.

Tu skingtem i usmiechnglem sie do Przyjaciela. Szedl z nami przez caly
czas, nie narzucajqc sie ani przez chwile. Po prostu szedl obok i gdy trzeba bylo,
objgl rekq, podtrzymat, pocieszyl... Usmiechngl si¢ do mnie i kiwngl glowg, bym

wracat.

Dalej poszli sami. Na Drugi Brzeg. Zdgzylem za nimi krzykng¢: Do

zobaczenia, zanim ich postacie rozmyly si¢ w dali.

Wrocitem i usiadlem na suchym piasku. Dyszatem ze zmeczenia
i rozcieratem dygocqce z zimna ciato. Po chwili przysiadi sie do mnie Przyjaciel.

Spoglgdalismy w zadumie na Drugi Brzeg.

— Co zamierzasz? — zapytal i wyciggngt do mnie reke z naczyniem, ktére

przyjgtem z wdzigcznosciqg. Upragnione orzezwienie.

— Ide po nastepnych...*

L T. Dzierzanowski, Zimne wody Styksu, Poznan 2011, s. 8.
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Opis bibliograficzny pracy

Maria Midura, Smieré — samotnosé czy dialog? Motyw psychopomposa w tradycji
europejskiej i mysli wspolczesnej, praca doktorska napisana pod kierunkiem o. dra hab.
Marka Urbana, prof. UPJPII, Krakow, WF UPJPII, 2024, stron 211.

Abstrakt

Niniejsza praca doktorska dotyczy fenomenu umierania, $mierci i zaloby
w kontekscie filozofii praktycznej. Glownym jej celem jest przyblizenie istoty $mierci
I podkreslenie wagi towarzyszenia osobie umierajacej. W rozwazaniach uzyta zostata
figura psychopomposa (gr. ,,przewodnik dusz”), ktéorego zadaniem jest pomoc
W zrozumieniu istoty $mierci, uswiadomieniu sobie, z czym wigze si¢ wydarzenie
umierania i jaki wptyw na odbior i przezywanie $mierci ma proces zatoby. Topos ten,
zmienny na przestrzeni wiekow, zapominany i odnajdywany, w kazdej epoce nabiera
nowego znaczenia i nowych funkcji. Celem pracy jest wiec ukazanie uniwersalno$ci
i koniecznosci roli psychopomposa w prawidlowym przezywaniu przez czlowicka
doswiadczenia $mierci.

Do metod wykorzystanych w rozprawie zaliczy¢ nalezy: krytyczng analizg dziet
poszczegolnych myslicieli, elementy podejscia komparatystycznego i syntezy (metoda
interpretacyjna, metoda antropologiczna, metoda historyczna oraz hermeneutyczna).

Wykorzystano 234 wydawnictwa ksigzkowe, 77 artykutow i fragmentow
publikacji pokonferencyjnych oraz dwie strony internetowe.

Slowa kluczowe

Umieranie, $mier¢, zatoba, psychopompos, towarzyszenie wobec S$mierci,
filozofia, psychologia, medycyna paliatywna, tanatologia, mysl religijna, Antoni

Kepinski, Elisabeth Kiibler-Ross, Simone Weil, Jozef Tischner, Jan Kaczkowski



Wstep

Meditatio mortis — tak o filozofii mowil w swych dialogach Platon. Opisywat on
doswiadczenie cztowieka probujacego nie tylko stworzy¢ pewna teori¢ Smierci, ale takze
wypracowaé konkretng postawe zyciowsa, ktora ma go przygotowaé na godne i spokojne
jej przyjecie. Filozofia staje si¢ wigc nauka umierania, ale i zycia w horyzoncie $mierci
rozumianej jako narodziny do nowej egzystencji. W tych zalozeniach powinna
angazowac¢ caty byt cztowieka.

Tak ujeta tematyka $mierci interesuje przedstawicieli wielu dziedzin nauki
i sztuki. Zostata poddana wielostronnym badaniom i byta przedmiotem niekonczacych
si¢ refleksji. Cho¢ z tego powodu trudno znalez¢ taki jej aspekt, ktory nie zostatby juz
wczesniej omowiony, nie jest to zupetlnie niemozliwe. Pochodzaca z kultury starozytne;j
Grecji  figura psychopomposa, czyli ,przewodnika dusz”’, pojawiajaca si¢
W najrozniejszych pradach mys$lowych, zjawiskach kultury czy obszarach badan
filozoficznych, na gruncie polskiej nauki nie doczekala si¢ jeszcze calosciowego
opracowania. Niniejsza praca postuzy si¢ nig zatem jako kluczem do interpretacji
zjawiska $mierci i fenomenu towarzyszenia 0Sobie podczas umierania. Bedzie to
stanowito oryginalny wkiad do ogdlnego dorobku naukowego, taczac perspektywe
filozoficzng z innymi dziedzinami akademickimi.

W starozytnej Grecji, tak jak w wielu kulturach tradycyjnych, w ktorych §mieré¢
postrzegano jako cze$¢ zycia lub brame¢ do innego jego rodzaju, psychopompos byt
niezmiernie wazng postacig. Miat za zadanie przeprowadzi¢ dusz¢ umierajacego
czlowieka w zaswiaty, do odleglej mitycznej krainy, w inng egzystencje. Jak bowiem
méwi sam termin grecki, psychopompos to ,,przewodnik dusz zmartych, prowadzacy
dusze niezyjacych™? ze §wiata zywych do krainy umarlych. Postaé ta byla najczescie;
utozsamiana z bogiem Hermesem? lub przewoznikiem przez rzeki* Styks i Acheront —

Charonem®. W kulturze starozytnej Grecji wazng cecha psychopomposa jest wiec

2 psychopompos, w: Stownik grecko-polski, t. 2: A-Q, oprac. O. Jurewicz, Warszawa 2001, s. 535. Por.
Stownik grecko-polski, t. IV: P-Q, red. Z. Abramowiczowna, Warszawa 1965, s. 671.

3Syn Zeusa i jednej z nimf — Mai. Petnit wiele funkcji, z ktorych najstynniejszymi byly boskie postannictwo
i przewodnictwo dusz.

4 Istnieje konieczno$¢ przekroczenia wod w celu wejscia w zaswiaty. Woda czesto jest symbolem
odgraniczajagcym $wiat zywych od krainy umartych. W Fedonie jest mowa o rzekach podziemnych, ktore
sg zrodtem dla wszystkich rzek i do ktorych te wplywajg. Por. Platon, Fedon, przet. R. Legutko, Krakow
1995, s. LXinn.

5 W funkcji przewoznika pojawia si¢ w literaturze wowczas, gdy jest mowa o $wiecie podziemnym. Od
VI w. p.n.e. w sztuce gr. i etruskiej jest przedstawiany na todzi — odziany w chiton, z gtowa nakryta
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zdolno$¢ swobodnego przemieszczania si¢ pomiedzy $wiatem zywych i umartych,
a przede wszystkim towarzyszenia w tych wedréwkach duszom po $mierci ciata.

Rol¢ analogiczng do psychopomposa dostrzec mozna takze w wielu innych
kregach kulturowych, gdzie przyjmuje on posta¢ zwierzat czy zmarlych wcze$niej
wybitnych jednostek ludzkich.

Przyktadem psychopomposa, ktory zostanie omowiony w pierwszej kolejnosci,
jest Kruk, stworca i heros kulturowy ludow Syberii i Ameryki Péinocnej. Jest to postaé
zdolna do przekraczania przeciwienstw, majgca ambiwalentny charakter. Jak pisze
Andrzej Szyjewski: ,,kruk jest raczej ptakiem samotniczym, razem z partnerka ustala swoj
rewir i broni go przed intruzami, chociaz potrafi tez zy¢ stadnie®. Jest zwierzeciem, ktore
trudno oswoié¢. Zyje na wzniesieniach, w koronach drzew, starych wiezach i wysokich
budowlach. W locie wyglada majestatycznie, na ziemi S$miesznie i1 pokracznie.
Mieszkanie na wysokos$ciach taczy go ze sferg nieba. Jest postancem Istoty Najwyzszej,
ktora jako deus otiosus wycofata si¢ ze $wiata i nie komunikuje si¢ z nim bezposrednio,
wyznaczajac do tej roli posrednika.

W kulturze greckiej kruk jest zwiazany z Apollinem, Asklepiosem i Ateng. ,,Jego
zadaniem w mitologii greckiej jest przynoszenie informacji 0 §wiecie swemu panu,
atakze powigzanie ze $miercig i zmartwychwstaniem”’. Zywi sie nieczysto$ciami,
padling, przez co jest zwierzeciem skalanym®. Bywa symbolem samej $mierci. Istotng

role odgrywa tu kolor jego upierzenia.

Specyficzne, intensywne zabarwienie — gleboka czern — daje poczatek wielu
analogizacjom. Czern jest barwg zatoby, $mierci, skazenia, czarodziejskich
umiejetnoéci i podziemi. Czern jest tez spalenizng, kolorem przemiany po
spopieleniu przez ogien®.
Kruk peini funkcje posrednika miedzy ziemig a niebem, pomiedzy kraing
zyjacych a kraing umartych, pomigdzy tym, co swigte, a tym, co przeklete.

petasosem lub pileolusem — wraz ze zmartymi przybywajacymi do Hadesu. (...) W sztuce etruskiej byt
réwniez wyobrazany jako skrzydlaty demon $mierci trzymajacy ogromny miot, czgsto w gwaltownych
scenach rozdzielania zmartych i zywych” (Charon, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 2, red. T. Gadacz,
B. Milerski, Warszawa 2001, s. 411).

6 A. Szyjewski, Symbolika kruka. Miedzy mitem a rzeczywistoscig, Krakow 1991, s. 8.

" Tamze, s. 39. Kruk w mitologii greckiej byl bialy do czasu, gdy przyniost Apollinowi plotke o zdradzie
Koronidy. Rozgniewany Apollo sprawit, ze piéra ptaka sczerniaty, co od tamtej chwili stato si¢ cecha
dziedziczng.

8 Nieposkromiony apetyt wykazat kruk Noego, wystany przez patriarche, by sprawdzit, czy wody potopu
opadly i na ziemi mozna juz zamieszka¢. Ptak obzarty padling powrdcit bez zadnych wiesci”
(S. Klosiewicz, Ptaki Swigte, przeklete i inne, Warszawa 1998, s. 140; por. Rdz 8, 6-8).

% A. Szyjewski, Symbolika kruka. Miedzy mitem a rzeczywistoscig, dz. cyt., s. 9.



Innym zwierzgciem oprocz tego ptaka, ktore moze sprawowacé funkcje
przewodnika dusz, jest w tradycji szamanistycznej kon. Laska z konska gtowa uzywana
jest przez szamana w celu osiggniecia ekstazy lub do przemieszczania si¢ pomig¢dzy
Swiatami. Jak mozna przeczyta¢ w pracy Mircea Eliadego: ,kon jest mitycznym
wyobrazeniem $mierci i dlatego wlaczony zostat do ideologii i technik ekstazy”%. Co
wigcej, dzigki jego zdolnosci do szybkiego i bezpiecznego poruszania si¢, powierzone
zostalo mu zadanie przewodzenia duszom ludzkim w podrozy w zaswiaty.

Poruszajac kwestie zwierzat pomocniczych w kulturach szamanskich, warto tez
wspomnie¢ o mediatorskiej funkcji samego szamana. Jest on zar6wno cztonkiem danej
spotecznosci, jak i jednostka wyrdzniajaca si¢ Z niej, wybrang i naznaczong przez Swiat
duchéw. Stanowi zwornik laczacy te rzeczywistosci. Dzigki swoim zdolnosciom moze
podrézowaé pomigdzy dwoma $wiatami i komunikowaé si¢ z ich przedstawicielami.
Celem inicjacji szamanskiej, ktora polega na symbolicznej $mierci i rozcztonkowaniu
starego ciatall, jest bowiem zdobycie umiejetnosci kontaktowania si¢ ze sferg sacrum
i uzyskanie ducha opiekunczego. Duch ten przybiera najczgsciej posta¢ zwierzgca, do
czego nawigzuja strj i atrybuty szamana uzywane podczas transu'?. Jako
uprzywilejowany w kontaktach z duchami, staje si¢ on pewnego rodzaju specjalistag od
dusz. To wlasnie jego wzywaja cztonkowie spotecznosci w przypadku choroby, ucieczki
duszy czy $mierci cztowieka, gdyz potrafi uleczy¢, odnalez¢ lub odprowadzi¢ dusz¢ na
wlasciwe miejsce. Szaman petni funkcje psychopomposa ze wzgledu na zdolnosci swojej
duszy. Moze ona opuszczac jego ciato i odbywac dtugie wedroéwki, po ktorych wraca do
swego ,,mieszkania”. Dzigki temu moze przewodzi¢ wedrowce dusz zmartych do
za$wiatow, aby zakonczy¢ definitywnie ich przebywanie w poblizu ludzkich siedzib®®,

Towarzyszenie w obliczu $mierci jest istotnym elementem wielu Kkultur
tradycyjnych. Dla ludzi zyjacych w takich spoteczno$ciach $mieré¢ w sposob szczegodlnie
bezposredni przenika si¢ z zyciem i jest w nim stale obecna. Jest czym$ oczywistym,
naturalng koleja rzeczy.

W tradycji perskiej przy umierajacym zawsze czuwat kto$ bliski. Mogty to robi¢

réwniez zwierzeta, na przyklad psy, ktorych ,spojrzenie (...) mialo przegoni¢ zle

10 M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, przet. K. Kocjan, Warszawa 1994, s. 461.

11 Szerzej o $mierci inicjacyjnej szamana w: F.M. Rosinski, Smier¢ w inicjacji szamarskiej, w: Problemy
wspoiczesnej tanatologii. Medycyna — antropologia kultury — humanistyka, red. J. Kolbuszewski, t. V,
Wroctaw 2001, s. 399-406.

12 Opis stroju szamana wraz z jego symbolika zob. w: M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy,
dz. cyt., s. 15-186.

1 Por. tamze, s. 212.

10



moce”!*. Réwniez po $mierci cztowieka nie wolno go byto zostawiaé samego. Wowczas
jego dusza zmierzata w zaswiaty i miata mozliwos$¢ refleksji nad zakonczonym wilasnie
zyciem. W tym czasie byl przy niej boski postaniec — Sarosza. Potem dusz¢ czekata
prawdziwa proba — przejscie przez ,,Most Dzielgcy”, ktory prowadzit do raju. Dobrym

duszom w wedrowce towarzyszyly wlasnie psy, uwazane za przewodnikow zmartych.

Najwyzszej czci doznaja p. wérod wyznawcow iranskiego zaratusztranizmu, gdzie
uznaje si¢ je za najszlachetniejszy ze zwierzecych tworéw Ahura Mazdy — p. byt
symbolem wiernosci i porzadku spotecznego oraz pogromca demondw i strézem
spokoju dusz umierajacych ludzi. (...) Dusze sprawiedliwych miaty by¢
odprowadzane przez psa az do raju, natomiast pozbawieni takiej opieki grzesznicy
nie potrafili przej$¢ mostu Czinwat i spadali w otchtan potepienia®®.

Psy w funkcji psychopomposéw mozna znalezé rowniez w literaturze®®. Sa
towarzyszami umierajacych ze wzgledu na swoje zaangazowanie, wiernosc,
empatycznos¢ 1 wyjatkowy stuch, czy tez moze instynkt, ktéry pozwala im ustyszec,
wyczu¢é ,,co$ wiecej”.

Powracajac do starozytnej Grecji, zauwazy¢ nalezy, iz zrodzona na jej gruncie
filozofia przejeta od mitologii rozwazania na temat §mierci czlowieka, lecz stara si¢ je
zracjonalizowac, odbierajac tym samym umieraniu status wydarzenia religijnego. Figura
psychopomposa wydaje si¢ rysowac¢ zarowno w mys$li pitagorejczykow, jak i Sokratesa
czy Platona. Istotna byta dla nich dusza cztowieka, ktora sama nie jest w stanie uzyskac
oczyszczenia 1 potrzebuje pomocy w uswiadomieniu sobie swej niesmiertelnosci. Cale
zycie cztowieka polegato wigc na przygotowaniu si¢ do tego doniostego wydarzenia,
jakim jest Smier¢ i poznanie prawdy, w czym pomagat psychopompos, rozumiany jako
filozof, nauczyciel.

Pogodzenia tych dwoch sposobow rozumienia $mierci — filozoficznego
i religijnego, podjeta sie¢ mysl sredniowiecza. Jest to okres, w ktorym kultura europejska
obok dorobku starozytnej Grecji buduje na jeszcze jednym mocnym filarze —
chrzescijanstwie. Ponownie siegnicto wiec do figury przewodnika dusz, ale funkcje te

sprawujg tu aniolowie, a w szczegdlnosci sw. Michat Archaniol, ktory prowadzi dusze

1% Ludy starozytnej Persji, red. P. Juszczak, Warszawa 2008, s. 33. Por. M. Eliade, Historia wierze# i idei
religijnych. Od epoki kamiennej do misteriow eleuzynskich, t. 1, przet. S. Tokarski, Warszawa 1988, s. 229—
231.

15 W. Bator, Pies, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 2, dz. cyt., s. 111.

18 'W. Berent, Préchno, Wroctaw 1998. Zob. K. Kralkowska-Gatkowska, Chart — przewodnik dusz: psia
symbolika rytuatu przejscia w ,, Prochnie” Wactawa Berenta, w: J. Jakobcezyk, K. Kralkowska-Gatkowska,
M. Piekara (red.), Alfabet paszka: Berent, stylistyka (i okolice), Zeromski, Katowice 2010, s. 79-94.
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zmartych na sad. Psychopomposami sa takze chrzeScijanscy meczennicy, ktorzy dajac
swiadectwo wiary w zycie pozagrobowe i tgcznos$ci z innymi wyznawcami, poswiecili
zycie doczesne.

Po okresie, w ktorym rola psychopomposa nie byta zbyt mocno akcentowana,
a wreszcie niemal zupetnie zanikta, zostata na nowo podjeta przez mysl wspotczesng. Od
potowy XX wieku kultura, niektore dziedziny nauki i sztuki w kontekscie pewnych
nurtow wspotczesnej antropologii w sposob szczegdlny podejmujg temat godnej $Smierci
i wiary w posmiertng egzystencje, kreslagc na nowo figur¢ psychopomposa. Mysliciele
wspoélczesni zauwazaja, iz $mierC jest zjawiskiem, ktore dotyka ludzi w kazdej sferze
codziennego zycia. Kazdego dnia cziowiek konfrontuje si¢ ze strata i najczeSciej
odkrywa, ze sam nie jest w stanie stawic¢ czota pustce i cierpieniu, ktore wtedy przezywa.
Odkrywa bowiem, ze jest istotg dialogiczng, ktora do odnalezienia sensu zycia, ale takze
$mierci, potrzebuje drugiego. Wydaje sig, iz wlasnie tutaj mysl wspotczesna znajduje
furtke dla przywotania poniekad zapomnianej figury przewodnika dusz. Staje si¢ on tym,
ktory przygotowuje na moment straty i pomaga si¢ oswoic ze Smiercig jeszcze za zycia,
a takze towarzyszy cztowiekowi podczas umierania.

Co charakteryzuje wspotczesnego psychopomposa i zarazem sprawia, iz jest on
tak wyjatkowa postacig w refleksji na temat Smierci? Podstawowym jego zadaniem jest
tagodzenie lgku przed nieznanym, pomoc w godzeniu si¢ z nieuniknionym, wsparcie
w procesie odnajdywania sensu, a takze prawdy o zyciu i $mierci. Cechami niezbednymi
sg dlan zatem mito$¢ do drugiego cztowieka, tolerancja, zdolnos¢ do poswigcenia,
wrazliwo$¢ na cierpienie innych, cierpliwos$¢ 1 umiejgtno$¢ rozmowy.

W tym zdefiniowanym na nowo znaczeniu rolg psychopomposa nadal jest
bezpieczne przeprowadzenie czlowieka przez granice miedzy zyciem i $miercig. Tym
razem nie polega to juz na przewiezieniu jego duszy na drugi brzeg mitycznej rzeki, lecz
raczej na towarzyszeniu w wedrowce przez jeszcze grozniejsza otchlan niepewnosci
ludzkiego losu i w przekroczniu nieusuwalnej bariery ludzkiego poznania, jaka jest
$mier¢.

Z powyzszych rozwazan wylania si¢ kluczowe dla tej pracy stwierdzenie, iz
motyw psychopomposa nie jest ekskluzywny dla konkretnych tradycji, lecz stanowi
uniwersalne zjawisko kulturowe przejawiajace si¢ na przestrzeni wiekow w tak réznych
obszarach, jak wierzenia religijne, sztuka czy nauka. Sledzac go, zaobserwowaé mozna
ewolucje w rozumieniu funkcji psychopomposa: przejscie od towarzyszenia przezen

w wedrowce duszy cztowieka po Smierci ciata do towarzyszenia cztowiekowi, ktory stoi
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w obliczu $mierci. Na przestrzeni dziejow, w wielu tradycjach, figura psychopomposa
przybierata r6zne formy, jednak zawsze jej celem byto podkreslenie wagi towarzyszenia
umierajgcemu. Wynika to z antropologii, ktora zaktada wewnetrzng potrzebe relacyjnosci
czlowieka w zyciu, a w szczegélno$ci podczas ostatniego jego etapu — S$mierci.
Uniwersalizm postaci psychopomposa polega na tym, iz ,,przewodnik dusz” nie jest
figura $cisle archaiczng, w sensie czasowym, ani tez wtasciwg tylko dla jakiego$ kregu
kulturowego, ale toposem wystepujagcym na roznych etapach dziejow oraz w wielu
miejscach na catej kuli ziemskiej.

W niniejszej pracy Sspojrzenie na $mierc |1 zwigzang z nig figurg¢ psychopomposa
nastgpi w trzech odstonach — po pierwsze, jako refleksja, ktorej podstawa jest
antropologia, po drugie, jako oglad historyczny obejmujacy ksztattowanie si¢ tego
pojecia, a wreszcie jako proba odnalezienia sensu $mierci i potrzeby pomocy
psychopomposa w mysli filozoficznej i psychotanatologicznej XX wieku. Uzyta
W rozwazaniach metoda opisu daje mozliwo$¢ przekrojowego przedstawienia zjawiska
umierania, $mierci i zatoby oraz zwigzanej z nimi figury psychopomposa.

Praca sktada si¢ z trzech glownych rozdziatow, z ktorych kazdy omawia $mieré¢
I ide¢ ,,przewodnika dusz” pod odmiennym katem.

W pierwszym zjawisko $mierci i towarzyszaca mu figura psychopomposa sa
rozpatrywane za pomoca trzech rozlacznych, niezaleznych od siebie kluczy
interpretacyjnych: jako poczatek lub kres, jako przejscie i wreszcie jako samotnos¢
i dialog. W ten sposob przedstawione zostang poglady wybranych myslicieli, ktore
wydajg si¢ trafnie opisywac $mier¢ i role psychopomposa.

Drugi rozdziat pracy poswigcony jest nakres§leniu idei Smierci i nie§miertelnosci,
a takze studium figury psychopomposa w kulturze starozytnej Grecji i tradycji
chrzescijanskiej. Podkreslona zostanie szczegolnie jedna z funkcji ,,przewodnika dusz” -
przygotowanie do S$mieci, ktorej waznym przejawem jest zrodzona na gruncie
chrzescijanstwa poznosredniowieczna ars moriendi.

Trzeci rozdzial zaczyna si¢ od zasygnalizowania problematyki tabuizacji $mierci

i wycofania jej ze sfery spolecznej’’, a takze medykalizacji zycia ludzkiego i jego kofica.

17 (...) niegdy$ $mier¢ byta wydarzeniem spotecznym, i to nie tylko w wyzszych sferach: byta sprawa nie
tylko umierajacego, ale catej rodziny, calej spotecznos$ci. Rodzina gromadzita si¢ wokot umierajacego,
Kosciot poprzez sakrament ostatniego namaszczenia nadawat prawomocno$¢ wydarzeniu i czuwat nad jego
rytualnym przebiegiem, do ktérego nalezata nie tylko sama $mier¢, ale i kondukt, pogrzeb, stypa i zaloba,
jaka nalezato przez dlugi czas zachowywaé w ubiorze i postgpowaniu. (...) Umieranie bylo tez ostatnim
dziataniem samego umierajacego. (...) Taka §mier¢ wpisywata si¢ w kontekst spoteczny rowniez poprzez
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Celem jest ukazanie ponownego zainteresowania fenomenem $mierci dzigki mysli
psychotanatologicznej i filozoficznej, ktore nastapitlo w drugiej potowie XX wieku,
awraz z tym zjawiskiem potrzeby zarysowania nowej przestrzeni dla psychopomposa
i zredefiniowania jego funkcji. W rozdziale tym cztowicek jest zaprezentowany jako istota

918

poszukujaca sensu, ,pierwotnie zorientowany ku dazeniu do sensu”, jednakze gdy
widmo $mierci wtargnie niespodziewanie w jego zycie, dazenie to ulega ostabieniu,
aw najgorszym wypadku zupelnemu zahamowaniu. Swiadomos¢ wlasnej $miertelnej
choroby czy $mier¢ bliskiej osoby moga wywota¢ pustke egzystencjalng. Jest to choroba
ducha ludzkiego, z ktéra czlowiek zmaga si¢ resztkami sit. Niezwykle pomocna jest
wowczas obecnos¢ drugiej osoby, rozmowa oraz wsparcie zorientowane na ponowne
odnalezienie sensu zycia. Myslicielami, ktorzy nie tylko w swojej dziatalnosci naukowe;j,
ale takze codziennym $wiadectwem podkreslali niezwykle zainteresowanie zyciem
czlowieka i jego $miercig, byli Antoni Kepinski i Elisabeth Kiibler-Ross. Ich tworczos¢
byta nacechowana niezwykla tolerancja, miloscia wzgledem drugiego i checia
zaopiekowania si¢ nim az do samego konca.

Niezwykle istotne wydaje si¢ rowniez filozoficzne podejscie do $mierci
I umierania, jakie prezentujag Simone Weil i Jozef Tischner. W ich twodrczo$ci na proézno
szuka¢ bezposredniego odwotania do figury psychopomposa, ale kruchos$¢ ludzkiego
zycia 1 jego dramat znajduja si¢ w samym centrum ich mysli. W zyciu 1 tworczosci Weil
dominuje samotnictwo, ale ma ono miejsce wsrod ludzi, ktorzy sa dla niej niezwykle
wazni i w ktorych imieniu walczy. Tischner natomiast na wszelkie sposoby poszukuje
okazji do dialogu z drugim czlowiekiem. Takie umitowanie drugiego oraz bezgraniczne
dla niego poswiecenie, nawet za cen¢ zycia, stato si¢ kluczem do znalezienia Sladow
psychopomposa w ich jakze roznych od siebie koncepcjach.

Przedstawienie tematyki umierania, $mierci i zaloby zostanie zawgzone ze
wzgledu na temat pracy, czyli opis funkcji psychopomposa, polegajacej na towarzyszeniu
drugiemu cztowiekowi w sytuacjach granicznych, a szczeg6lnie podczas umierania.
Dobor materialow badawczych musial wigc ograniczy¢ si¢ do konkretnych dziedzin

ludzkiej mysli, ich przedstawicieli i dziel.

wyrazenie ostatniej woli, otwarcie testamentu i dziedziczenie” (G. Bohme, Antropologia filozoficzna.
Ujecie pragmatyczne, przet. P. Domanski, Warszawa 1998, s. 44).

18 \/.E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu, w: tenze, Psychoterapia dla kazdego, przet. E. Miziolek,
Warszawa 1978, s. 148.
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W pracy nie beda brane pod uwage kwestie kary $mierci, eutanazji,
wspomaganego samobdjstwa, aborcji czy dylematow wynikajacych z rozwoju
transplantologii. Poniewaz stanowig one tematy niezwykle interesujgce, sa czesto
poruszane w licznych publikacjach i na r6znorodnych sympozjach czy konferencjach
naukowych. Smier¢ w niniejszej pracy bedzie natomiast rozumiana jako naturalne
odchodzenie z tego $wiata i nawet jesli jest ono naznaczone chorobami i cierpieniem, to
bez ,,zewnetrznego wspomagania’.

Zgodnie z ogolnie przyjetym celem pracy doktorskiej, ktorym jest systematyzacja
wiedzy z danej dziedziny, begdg si¢ starata uporzadkowaé zgromadzone informacje
dotyczace psychopomposa i jego funkcji. Prezentacja ta zasadza si¢ na badaniach
z zakresu réznych tradycji religijnych w konfrontacji z mysla filozoficzna, a takze innymi
dziedzinami nauki. Mam nadzieje, iz takie ujecie fenomenu §mierci, umierania i zatoby,
a takze ich opis, stanie si¢ oryginalnym wkladem w dorobek mysli tanatologicznej
i pozwoli na dalsze badania w tej dziedzinie, poniewaz figura psychopomposa ma

charakter uniwersalny zarowno w sensie czasowym, jak i przestrzennym.
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Rozdzial 1.

Spojrzenie antropologiczne: oblicza Smierci i nieSmiertelnosci

W pewnym rozumieniu wszystkie centralne problemy filozofii dadzq si¢
sprowadzi¢ do zagadnienia, czym jest czlowiek i jakie zajmuje metafizyczne miejsce

i polozenie w obrebie catosci bytu, swiata oraz wobec Boga®®.

Max Scheler

Debata o $mierci jako swoistego warunku sine qua non domaga si¢ odpowiedzi
na pytanie: ,,Kim jest cztowiek?”. Ten sformulowany w nowozytno$ci przez Immanuela
Kanta problem nurtowal myslicieli juz od czaséw starozytnych. Jaka jest kondycja
cztowieka we wszechs§wiecie? Co go definiuje i co swiadczy o jego cztowieczenstwie?
Jakie jest jego zycie i jaka Smier¢? Do kogo lub czego si¢ zwraca, wykraczajac poza swoje
czlowieczenstwo, 1 czy w ogole jest do tego zdolny? Jakie sa jego relacje z innymi? Jaki
jest sens jego egzystencji? Na te i inne pytania stara si¢ odpowiedzie¢ antropologia
filozoficzna, ktora dostrzega catosciowy, ekscentryczny i transcendujgcy charakter istoty
ludzkiej.

Glownym przedmiotem badan tej dyscypliny jest zycie ludzkie i przynalezace do
niego takie problemy egzystencjalne, jak poszukiwanie sensu, do$wiadczenie cierpienia
1 szczg$cia czy wydarzenie $mierci. Nie mozna bowiem pytac o egzystencje¢ cztowieka,
abstrahujac od jego $miertelnosci. Antropologia filozoficzna ma za zadanie zapytywac
,0g0Inie o cztowieka, czyli o jego istote, o jego wlasny szczegdlny byt odrozniajacy go

9520

od innych bytow”~". Mozna ja takze zdefiniowac jako jedyna préobe ,,ujecia czlowieka

jako takiego i w catosci, poniewaz filozofia w ogole nie jest wiedza specjalistyczna, lecz
nastawia sie na cato§¢”?L,

Tak pojmowana antropologia opiera si¢ na koncepcji cztowieka inspirowanej
dokonaniami nauk szczegétowych, a przede wszystkim odkryciami etnograficznymi
I wynikami badan z zakresu psychologii, ktore mialy miejsce na przetlomie XIX i XX

wieku. ,Filozoficzng podstawg tej tradycji jest neokantyzm, fenomenologia

19 M. Scheler, Pisma z antropologii filozoficznej i teorii wiedzy, przet. S. Czerniak i A. Wegrzecki,
Warszawa 1987, s. 3.

20 ], Maciuszek, Obraz czlowieka w dziele Kepinskiego, Wrocltaw 1996, s. 7. Por. J. Galarowicz,
Wprowadzenie do antropologii filozoficznej. Ujecie fenomenologiczno-personalistyczne, Kety 2017, s. 15—
38.

2L A. Anzenbacher, Wprowadzenie do filozofii, przet. J. Zychowicz, Krakow 2003, s. 262.
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i hermeneutyka, a jej najpetiejszy rozkwit przypada na $rodkowe dekady XX wieku?2,

Jak kazda nauka, ma ona swych wybitnych przedstawicieli. Na pierwszym miejscu nalezy
wymieni¢ Maxa Schelera®, ktéremu ta dyscyplina zawdziecza swoja nazwe. Do jej
rozwoju przyczynili sie takze Helmut Plessner?*, Arnold Gehlen czy Ernst Cassirer?. Jak
ten nurt pojmowat cztowieka? Ot6z widziat go na dwa sposoby: przez pryzmat biologii
jako nauki przyrodniczej i w ujeciu kulturowym, zarowno jako wytwor kultury, jak i jej
tworce. W swojej refleksji starat si¢ uyjmowaé cztowieka w calym jego cielesno-
psychiczno-duchowym bycie.

Cztowiek jako cze$¢ przyrody jest z nig $cisle zwigzany. To w niej tkwig korzenie
ludzkosci. Istnieje jednak cos, co $wiadczy o naszej wyjatkowosci na tle reszty $wiata
ozywionego. Totez celem antropologii jest ukazanie ,,szczegdlnego miejsca cztowieka”?®
w $wiecie oraz ,istotnej jego odmiennosci od zwierzecia”?’. Za Helmutem Plessnerem
nalezy zauwazy¢, iz cztowiek jako jedyna istota zywa ma zdolnoéé do samorefleksjiZ®.
Jest on §wiadomy swojej czasowos$ci i przemijania, a takze tego, gdzie i z kim przebywa.
Inng oznaka, ktora swiadczy o wyjatkowosci cztowieka wsrdd zwierzat, jest wedlug
antropologow kultura (drugi aspekt ich badan nad cziowiekiem). Tworzac kulturg,
W sposob rozumny, czlowiek rownolegle tworzy i przeksztalca swoja istote. Te dwa
aspekty, natura i kultura, bedg wigc tlem antropologicznych rozwazan na temat zycia
czlowieka, a zwlaszcza przynalezacej do niego $mierci. Jest ona bowiem jednym
Z najwazniejszych, ale najmniej poznanych probleméw antropologii filozoficznej?.

Do usamodzielnienia si¢ antropologii jako filozoficznej wiedzy o cztowieku
najwiecej przyczynili sie fenomenologowie”®®. W rozwazaniach na temat $mierci

niezwykle pomocna jest ,,postawa fenomenologiczna”, rozumiana za Schelerem jako

22 Filozofia cztowieka, W: Stownik filozofii, red. J. Hartman, Krakow 2004, s. 17.

23 Zagadnienie cztowieka bylo przedmiotem rozwazan Schelera od samego poczatku jego twérczosci,
jednakze przybrato ono posta¢ antropologii filozoficznej w ostatniej jej fazie, ktorej wynikiem jest wydane
w 1928 roku dzieto Stanowisko cztowieka w kosmosie. Por. A. Wegrzecki, Scheler, dz. cyt., s. 73-90.

24 Zob. H. Plessner, Pytanie o conditio humana. Wybdr pism, przet. M. Lukasiewicz, Warszawa 1988.
Tenze, Wiadza a natura ludzka. Esej o antropologii swiatopoglgdu historycznego, przel. E. Paczkowska-
Lagowska, Warszawa 1994.

% Zob. E. Cassirer, Esej o cztowieku. Wprowadzenie do filozofii ludzkiej kultury, przet. A. Staniewska,
Warszawa 2017.

% A Diemer, Kurs elementarny filozofii. Antropologia filozoficzna, przel. P. Taranczewski, Krakow 1981,
S. 26.

2" Tamze.

28 Zob. H. Plessner, Pytanie o conditio humana. Wybor pism, dz. cyt.

29 Smieré jest jedng z najwiekszych i jednoczesnie najtrudniejszych do zrozumienia tajemnic ludzkiego
istnienia” (T. Gadacz, Smieré, W: Wypisy z ksigg filozoficznych: O zyciu — o $mierci, red. T. Gadacz,
Krakow 1995, s. 73).

30 A. Siemianowski, Antropologia filozoficzna, Gniezno 1996, s. 35.
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»postawa duchowego patrzenia, w ktorej mozna zobaczy¢ lub przezy¢ cos, co bez niej
pozostaje ukryte, mianowicie dziedzine »faktow« szczegodlnego rodzaju”®!. Stosujac
nastawienie fenomenologiczne, mozemy wiec poddawaé zjawisko ogladowi W sposob,
w jaki si¢ objawia. Co wigcej, ,,fenomenologia $mierci wymaga od nas otwartosci na
wielo$¢ danych oraz swiadomos¢ tego, jak zawite uktady czynnikow wptywaja na ludzkie
prze$wiadczenia i praktyki w obliczu $mierci”®2. W czasach wspolczesnych o cztowieku,
dla ktorego niejako celem zycia jest wybieganie ku $mierci, pisal Martin Heidegger.
W Byciu i czasie®® opisuje on egzystencje ludzka jako zmierzajaca ku $mierci®®.
Spojrzenie fenomenologiczne daje wiec mozliwos¢ zbudowania elementarnej wiedzy na
temat zjawiska $mierci, jednakze nie daje narzgdzi do petnego jej ujecia. Pomocne wiec
beda takie kierunki mysli, jak personalizm, filozofia dialogu, a takze religijny namyst nad
wydarzeniem $mierci.

Na potrzeby niniejszej rozprawy zostaly wybrane dwa oblicza tak $mierci, jak
I nieSmiertelnosci. Pierwsze z nich zwigzane jest z czasowoS$cig czlowieka. Drugie
traktuje o jego postawie i relacjach z innymi, ktéore moze on nawigzywac lub zrywac
w konteks$cie $mierci. Podzial ten ma na celu umozliwienie glgbszej analizy
I doktadniejszego przyjrzenia si¢ $mierci jako fenomenowi, ktéry ma fundamentalny
wplyw na ludzkie bycie w §wiecie, a takze przedstawieniu nieSmiertelno$ci rozumiane;j
w szerszym horyzoncie wspolnoty i relacji faczacych cztowieka z bliskimi. Rozwazania
te nawigzywac beda do pogladow filozofow z réznych epok, bowiem problematyka

$mierci i figura psychopomposa niewatpliwie majg charakter ponadczasowy.

31 M. Scheler, Postawa fenomenologiczna, w: A. Wegrzecki, Scheler, dz. cyt., s. 131.

32 ). Bowker, Sens smierci, przet. J. Lozifiski, Warszawa 1996, s. 39.

33 M. Heidegger, Bycie i czas, przet. B. Baran, Warszawa 1994. Zob. K. Michalski, Heidegger i filozofia
wspotczesna, Warszawa 1978; K. Michalski, Eseje o Bogu i Smierci, Warszawa 2014.

34 Smier¢ jest nie tylko momentem konczacym zycie — lecz okresleniem tego zycia w calym jego toku”
(K. Michalski, Heidegger i filozofia wspoiczesna, dz. cyt., s. 147).
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1.1. Smier¢ — kres czy poczatek

Czlowiek, ktory nie wie nic o tajemnicy, od dawien dawna uwaza smierc
Jjako absolutny koniec i dlatego boi sig¢ jej. A poniewaz jej si¢ boi, probuje
wszystkimi mozliwymi sposobami przedtuzac zZycie, rozwija wiedze medyczng jako

wielkq sztuke utrzymywania i przedtuzania zycia®.

E. Kuryluk

Niewatpliwie istotnymi aspektami w dyskursie o zyciu i $émierci s czasowo$¢3®
I przestrzennos$¢. Czlowiek istnieje w czasie i przestrzeni, i rozumnie w nich dziala.
Ponadto czasowo$¢, W kontekscie ludzkim, moze by¢ rozumiana zar6wno w sposob
zewnetrzny, jak 1 wewnetrzny. Wiasciwosci te stanowia mozliwosci dla zdarzenia
poczatku i konca, ktore tworza ramy wigkszosci wydarzen ludzkiego zycia, porzadkujac
je 1 nadajac mu systematyczny charakter.

Powszechnie za oczywiste uznaje si¢ stwierdzenie, iz ,,Smier¢ jest (...) kresem
zycia dla nas wszystkich”®’. Doktadny sens tego zdania zalezy jednak od $wiatopogladu
1 nastawienia cztowieka. Upraszczajac, mozna dostrzec tutaj podziat na paradygmaty:
duchowy 1 naturalistyczny. Pierwszy zaktada mozliwos$¢ dalszej egzystencji po $mierci.
Drugi traktuje Smier¢ jako absolutny koniec zycia, po ktérym nie ma juz nic. Czlowiek
prezentujacy $wiatopoglad naturalistyczny, nakierowany na perspektywe ziemska,
interpretujacy smier¢ jako proces natury biologicznej, traktuje zycie doczesne jako jedyne
I prawdziwe, a $mier¢ jako rozpad cielesnej materii.

Sposrod réznorodnosci koncepcji $mierci w kontekscie dylematu, jakim jest kres,
przejscie czy poczatek, zwigzanego z czasowosciag 1 przestrzennos$cia, Wybrane
i zaprezentowane w dwoch podpunktach zostang tylko niektére z nich. Smier¢ bedzie
rozwazana w kontekscie cykliczno$ci 1 linearnosci czasu, a takze jako fenomen
0 charakterze dynamicznym 1 procesualnym. Nastgpnie poruszony zostanie, zwigzany

z czasowoscig czlowieka, watek jego przestrzenno$ci, w kontek$cie rytualow przejscia.

B E. Kuryluk, Studiowaé Smieré, ,,Teksty” 1979, nr 3, s. 187.
% Zob. R. Ingarden, Ksigzeczka o cztowieku, przel. A. Wegrzecki, Krakow 1972, s. 41-74.
37 E. Huisman-Perrin, O $mierci, przet. M. Ochab, Warszawa 2008, s. 7.
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1.1.1. Cyklicznos¢ i linearnos¢

To, jak postrzegana jest §mier¢, zalezy w duzej mierze od przyjetej koncepcji
czasu. Mircea Eliade rozwaza jg zatem w kontekscie cyklicznej koncepcji czasu, ktora
bedac cechg wierzen ludow tradycyjnych, jest widoczna takze wspotcze$nie w niektorych
religiach®. Teoria ta méwi o wiecznym nastepowaniu po sobie zZycia i $mierci, wiecznym
rozpoczynaniu na nowo. W kulturach tradycyjnych $wiat przenika sacrum. Czas
cykliczny jest poniekagd mozliwoscig jego manifestacji. ,,Periodycznos$¢, powtorzenie,
wieczna terazniejszo$é — oto trzy cechy charakterystyczne czasu magiczno-religijnego™?®,
w ktorym $mier¢ i zycie przenikaja si¢ i postepuja jedno za drugim.

Rowniez Gerardus van der Leeuw w Fenomenologii religii rozwazat egzystencje
cztowieka w perspektywie cyklicznej koncepcji zycia i $mierci. Wedlug niej jest ona
zaréwno kresem, jak i poczatkiem. ,,Smieré nie jest bowiem zadnym faktem, lecz jedynie
stanem réznym od zycia”*’. Smier¢ to roéwniez narodziny, czego $wiadectwem moga by¢
wczesne pochowki w pozycji embrionalnej, bedace zarazem przygotowaniem do
ponownych narodzin. ,,Wiele ludow pierwotnych uwaza nowo narodzone dziecko za
zmartego, ktéry znowu powrdcit na ziemig™*!. Jest on cztowiekiem, ktory przez $mieré
zyskal moc, stat si¢ Swiety. ,,W istocie jednak chodzi o to, ze $mier¢ jest tylko przej$ciem

od jednego stanu do drugiego, takim samym jak kazde inne”*?

, a zmarty jest traktowany
jako kto$, kto powrdcit do innego zycia. Nalezy do wspolnoty zyjacych, jest podmiotem
religii, a zarazem, jako ze przezyt Smier¢, jest traktowany jako przedmiot czci religijnej.
Lacznos$¢ z owg odmienng rzeczywistoscig zachowuje dzigki zbiorowej pamieci, czy tez
dzigki przedmiotom i rytuatom religijnym. ,,Czlowieka zmartego sklonni jestesmy
wykresli¢ z naszego zycia: juz nam w nim nie towarzyszy. Ale ze »$wietego zycia« nigdy
nie zostaje wykreslony”*3,

Zgota odmienne podejscie do tego tematu mial Edmund Husserl, ojciec
fenomenologii: $mier¢ traktowal w sposob rzeczowy, jako jeden z fenomenoéw, ktore

mozna poddac¢ ogladowi. Uwazal, iz jest to zjawisko indywidualne, ktorego istote mozna

% Cykliczna koncepcja czasu jest skladnikiem religii hinduistycznych. W mysli indyjskiej ludzka
egzystencja jest poréwnywana do przeptywajacego potoku, w ktérym kolejno nastepuja po sobie:
narodziny, $mier¢ i ponowne narodziny. Przyczyna tej cyklicznosci jest karman. Zob. B.J. Koc, Sansara,
w: Religia, Encyklopedia PWN, t. 9, dz. cyt., s. 37.

39 M. Eliade, Traktat o historii religii, przet. J. Wierusz Kowalski, Warszawa 2009, s. 407

40 G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, przet. J. Prokopiuk, Warszawa 1978, s. 259.

4 Tamze, s. 258—259.

4 Tamze, s. 259.

4 Tamze, s. 258.
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uchwyci¢ w immanentnym akcie poznawczym S$wiadomosci. W  Wykiadach
Z fenomenologii wewnetrznej swiadomosci czasu zauwaza, iz cztowiek jest zar6wno
bytem przestrzennym, jak i czasowym, rozumianym jednak w sposob linearny.
Koncepcja ta, siegajaca korzeniami tradycji biblijnej, opisywata cziowicka jako
zanurzonego w czas, ztozony z nastepujacych po sobie momentéw zmierzajacych do
pewnych wydarzen w przysztosci.

Interesujace wydaje si¢ stwierdzenie Husserla, iz nie mozemy sobie wyobrazi¢
takiego momentu $wiadomosci, ktory bylby ostatnim, a po nim nastgpowalby kres**.
Strumien czasu wcigz plynie, a cztowiek jako obserwator uczestniczy w nim tak dtugo,
jak dhugo zyje. Husserl nie tylko w teorii, ale takze w praktyce staral si¢ opisywac
fenomeny, zachowujac wobec nich odpowiedni dystans az do samego konca swojego
zycia, o czym w formie anegdoty opowiada Jozef Tischner: ,»Siostro, widz¢ wielkie
$wiatlo, prosze notowac«. Siostra poszla po papier, a kiedy wrécila, juz nie zyt”*.
U Husserla nie ma mowy o kolejnym zyciu. Jest jedno zycie i jedna $mier¢, ktora je
konczy. Czas cztowieka biegnie w sposob linearny, ukierunkowany na pewien moment
W przysztosci. Zmierza do pewnych wydarzen, ktore dopiero nastapia. Zrodel tej
koncepcji upatrywaé mozna w tradycji biblijnej i chrze$cijanstwie.

Czas cykliczny jest trwaniem, ciagla terazniejszoscia, w ktorej zbiegajg si¢
przeszto$é i przysztosé. Smieré jest tylko przejsciem do zycia, ktore zaczyna sie na nowo.
W koncepcji linearnej natomiast terazniejszo$¢ ciagle przemija na rzecz przyszlosci,
ktorej cztowiek weiagz oczekuje i ku ktorej wybiega. Smier¢ jest tutaj zdeterminowana

W przysztosci, bedac koncowym etapem ludzkiego zycia.

1.1.2. Dynamiczno$¢ i procesualnosé

Te dwie zarysowane powyzej koncepcje Smierci, w kontekscie czasu, a takze
zwigzanej z nim przestrzeni, stara si¢ pogodzi¢ Max Scheler, ktory zardwno zycie, jak
I Smier¢ traktuje w sposob dynamiczny i procesualny. Teoria $mierci Schelera zostata
zainspirowana zdarzeniami pierwszej wojny $wiatowej, a takze wydarzeniami z zycia

prywatnego filozofa. Opisana w dziele Cierpienie, smier¢ i dalsze Zycie problematyka

44 Zob. E. Husserl, Wyktady z fenomenologii wewnetrznej Swiadomosci czasu, przet. J. Sidorek, Warszawa
1989, s. 22-23.

4 J. Tischner, J. Zakowski, Tischner czyta Katechizm, Krakéw 2000, s. 181.
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$mierci ksztaltowala si¢ w umysle filozofa od 1916 roku i jest jednym z ostatnich
opisanych przez niego zagadnien.

Cztowiek stanowil centrum mys$li Schelera we wszystkich aspektach. Jego
zainteresowania 1 rozwazania koncentrujg si¢ wokot bytu ludzkiego. ,,Mial wlasnie
nadzieje, ze podejmujac je, niejako zblizy si¢ do cztowieka z roznych stron i ze dopiero
wtedy uda mu sie w pelni uchwyci¢ istotne rysy natury ludzkiej™*® — pisze Adam
Wegrzecki. W okresie, kiedy powstawato wspomniane dzieto, Scheler zwracat si¢ ku
pogladom panteistycznym. Okreslat cztowieka jako istote dynamiczng, otwartg na §wiat
1 wykraczajaca poza swoj byt. ,,Transcendowanie to nie tylko przekraczanie zycia, lecz
zarazem zwracanie sie ku czemus. Jako istota duchowa cztowiek zmierza do Boga™'.
Zycie ludzkie rozumie Scheler w pewien specyficzny sposéb: jako wydarzajacy sig
W czasie proces, zakorzeniony w horyzoncie $mierci.

W dziejach filozofii wyrdzni¢ mozna dwa sposoby poznania $mierci, ktore
wydarzaja si¢ w czasie. Pierwszy zasadza si¢ na obserwacji §wiata zewngtrznego i jest
wlasciwy zaréwno ludziom, jak i zwierzetom. Drugi wyroznia cztowieka na tle reszty
stworzenia, uznajac za narz¢dzie poznania $§mierci indywidualne, aprioryczne przeczucie,
ktére Scheler nazwat intuicjg $mierci. Wedlug niego cztowiek, nawet gdyby nie widziat
zadnej $mierci, 1 tak mialby przeczucie, czym ona jest. Pewnos$¢ $mierci zyskuje on
bowiem kazdego kolejnego dnia swojego zycia. ,,Intuicyjna pewnos¢ $mierci”*® pozwala
MU na pewnego rodzaju wewngtrzne wczucie si¢ w swa Smiertelnos¢. Umozliwia wiedzg
0 tym, iz umrze, nawet gdy sam nigdy nie widziat nikogo umierajacego, czyli nie moze
wywnioskowac tego z doswiadczenia. Czym charakteryzuje si¢ owa intuicyjna

pewnos$¢ $§mierci?

Sama intuicyjna pewno$¢ Smierci catkowicie roézni si¢ od poczucia bliskosci
$mierci lub przeczucia $mierci, ktore pojawia si¢ w wielu chorobach, a takze nie
ma nic wspolnego z tym, czy $mier¢ jest nam dana jako pozadana, czy jako
przedmiot obawy i leku. Sa to wszystko catkowicie odrebne, przypadkowe
i zmienne treSci do$wiadczenia zyciowego réznych jednostek, ktore zawsze
odnosza si¢ do okreslonych momentoéw oraz szczegdlnych form dokonania sig
$mierci, a w porOwnaniu z owg ideg przedstawiajg r6znorodne zmienne sposoby

zachowania si¢. Sama intuicyjna pewnos¢ $mierci tkwi o wiele glebiej niz takie

46 A. Wegrzecki, Scheler, Warszawa 1975, s. 16.

47'S. Czerniak, A. Wegrzecki, Wstep, w: M. Scheler, Pisma z antropologii filozoficznej i teorii wiedzy,
dz. cyt., s. XII.

48 M. Scheler, Cierpienie, $mier¢ i dalsze Zycie, przel. A. Wegrzecki, Warszawa 1994, s. 84 i 89.
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impulsy i w ogdle nie towarzysza jej jakiekolwiek afekty. To, czy nasza reakcja
na $mier¢ jest pragnienie i tesknota, obawa lub Igk, przerazenie albo spokojne
oczekiwanie, czy w calym naszym zyciu dominuje doznanie znikomosci
i niestatosci badz petni i rozlegloéci istnienia — ma tutaj wtorny charakter i zalezy

od szczegblnej organizacji oraz loséw (Geschichte) danego cztowieka®.

Wedtug Schelera $mieré, rozumiana jako kres jednostki, umozliwia rozwdj
gatunkowy. Dzi¢ki $mierci pojedynczego cztowieka caty rodzaj ludzki podlega ewolucji.
Kres zycia jednego czlowieka jest widziany jako ofiara sktadana przez czes¢ dla catosci.
Wypowiedzi dotyczace $mierci, uzywajac pojecia ofiary, ,,dramatycznie podkreslajg fakt,
iz zy¢ mozna tylko wtedy, kiedy istnieje $mieré”*®. Analizujac stowa Johna Bowkera,
mozna sformulowaé wniosek, iz $mieré¢ konczaca zycie jest jego doskonalym
dopethieniem.

Procesualno$¢ i dynamiczno$¢ zycia 1 $§mierci cztowieka zaklada wiec, iz $§mierc
nie jest tylko 1 wylacznie kresem, ale takze w pewnym sensie poczatkiem nowe;j jakosci.
Procesualno$é¢ wydarzen zaktada ich rozciagniecie w czasie. Zycie to strumien, w ktorym
widoczne sg poszczegdlne jego etapy, majace ceche wspolng, czyli ukierunkowane na
$mier¢. Smieré jest tu rozpatrywana z perspektywy zycia i osoby zyjacej, a przede
wszystkim czasu, w ktorym jest ona zanurzona. Scheler dzieli czas na przesztosc,
terazniejszo$¢ 1 przysztos¢ i kazdej z tych faz przyporzadkowuje pewne dyspozycje:
odpowiednio wspomnienia, bezposrednie spostrzezenia i oczekiwanie. ,,Posiadanie
przysztosci, przeszto$ci czy terazniejszosci dane nam jest w kazdym niepodzielnym
momencie naszego procesu zyciowego, z kolei tres¢ przypomnienia oraz oczekiwania

»51 W chwili narodzin czasowos$é

naklada si¢ na nasze teraZniejsze przezywanie
cztowicka sktada si¢ przede wszystkim z przysztosci. Z biegiem lat dochodzi do
réwnowagi mi¢dzy przyszloscia a przeszloscia, ktora ostatecznie zaczyna dominowac.
Smier¢ wedtug Schelera nastepuje wowczas, gdy przysztosé $cisnie sie do zerowego
momentu. Jest to najprostsze ukute przez niego okreslenie $mierci. Wedlug niego Smierc
cztowieka jest pewna, nieznana jest jednak jej godzina: mors certa, hora incerta. Mozna
ja natomiast w pewien sposob przewidzie¢. Kazdy czlowiek ma bowiem, jak juz zostato

wspomniane, jej intuicje dang a priori.

49 Tamze, s. 90.

%0 J. Bowker, Sens $mierci, dz. cyt., s. 240.

51 K. Duda, Smieré¢ w ujeciu Maxa Schelera, W: Filozofia a $mieré, red. M. Wojtowicz, W. Kania, Katowice
2007, s. 124.
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Wedlug niemieckiego fenomenologa $mier¢ jest czyms oczywistym. Jesli si¢ taka
jednak nie wydaje, to musi istnie¢ jaki§ powod takiego zaciemnienia. Wskazuje on na
rodzacy si¢ w Europie pierwszej polowy XX wieku kryzys $mierci. Cztowiek pierwotny,
pomimo iz mial mniej srodkéw do walki ze $§miercia i jej odraczania, mniej si¢ jej bat niz
cztowiek wspdlczesny. Zyjac w zgodzie z naturg, otoczony wspolnota bliskich mu o0sob,
nie uwazat rozwazan o $mierci za przyczyne cierpienia. TO przyniost rozwdj cywilizacji

i jego konsekwencje.

Srodki, narzedzia, maszyny, organizacje, powotane do tego, by owo szczescie
wzrastato, tak bardzo usidlity soba czynnosci i dusze cztowieka, iz cel, ze wzglgdu
na ktory zostaly sporzadzone, catkowicie popadl w zapomnienie; totez cztowiek
w zasadzie bardziej cierpi z powodu tego technicznego $wiata srodkoéw, z powodu
jego prawidlowosci, jego przypadkéw i nieobliczalnosci, anizeli z powodu

niedostatkéw (Ubeln), do ktérych usuniecia zostal on wymyslony i wytworzony®?.
Pesymizm cywilizacyjny i kulturowy, jak go okresla Scheler, jest wigc poniekad
poczatkiem lgku wobec $§mierci i1 przyczyng upadku wiary w posmiertng egzystencje.
Czlowiek wspdlczesny nie uczestniczy w $mierci bliskich, gdyz jest ona usuwana w mury
szpitala. Wyobcowana, staje si¢ czym$ nieznanym i napawajacym lekiem. W zwigzku
Z tym mys$l o wlasnej $mierci spycha on w najdalsze zakamarki swojej swiadomosci,

pozornie zapominajac zupehnie o idei dalszego trwania po niej.

Czlowiek wspotczesny nie wierzy juz w dalsze zycie oraz w przezwyci¢zenie

$mierci dzigki dalszemu zyciu w tej mierze, w jakiej nie dostrzega juz naocznie

przed sobg wlasnej $mierci, w jakiej juz nie ,,zyje w obliczu $§mierci”, albo moéwigc

scislej: w jakiej stale obecny w naszej §wiadomosci intuicyjny fakt, ze $mier¢ jest

dla nas czym$ pewnym, wypiera z jasnej strefy swojej §wiadomosci poprzez swoj

sposob zycia i rodzaj zajec, tak iz pozostaje jedynie wiedza w postaci sadu, ze

umrze. Jesli sama $§mier¢ nie jest jednak dana w tej bezposredniej formie, jesli jej

nadchodzenie dane jest jedynie jako niekiedy pojawiajaca si¢ wiedza w postaci

sadu, to rowniez idea przezwyciezenia $mierci w dalszym Zyciu musi zbledngé%,
Pozytywnym aspektem jest tu jednak fakt, iz tak naprawde ,,istnienie Smierci ciata
oraz nie$miertelnosci duszy stanowi intuicyjne przezycie czlowieka, ktérego nie moze

2554

zweryfikowac¢ zadna nauka™”, a tym samym nie moze go wyrugowac¢ ze swiadomosci

czlowieka. Wiara w nieSmiertelno$¢ to wedlug Schelera ,,jakie§ domniemajgce [co$]

52 M. Scheler, Cierpienie, $mieré¢ i dalsze zycie, dz. cyt., s. 25-26.
53 Tamze, s. 73-74.
% K. Duda, Smier¢ w ujeciu Maxa Schelera, dz. cyt., s. 122,
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widzenie, jakie$ odczuwanie istnienia i oddzialywania zmarlego, jaka$ niezalezna od
wszelkich szczegélnych aktow pelnego pietyzmu namystu (Besinnen), jakby
automatycznie dana naoczna obecnos¢ i oddzialywanie zmartych przy wykonywaniu
realnych zadan, zwiazanych z zyciem codziennym i interesami’°.

Wiara w nieSmiertelno$¢ nie jest jednak utozsamiana przez Schelera z dalszym
zyciem. Warunkiem dalszego zycia po $§mierci jest, jak pisze, sama $mier¢.
Scheler na gruncie filozofii nie jest w stanie powiedzie¢, czy osoba istnieje po $mierci®,
ani okresli¢ tego, jak istnieje. Stwierdza jednak, iz cztowiek ma zdolno$¢ wykraczania
w swoich aktach poza swoja jednos¢ cielesng, jak to ma miejsce w akcie umierania. To

wykraczanie jest, zdaje si¢, mozliwoS$cig istnienia po Smierci.
* k%

Podsumowujac, zarysowane powyzej koncepcje czasu, w ktérych dziata
cztowiek, daja obraz tego, jak pojmowane jest zycie i $mier¢ czlowiceka i wizja jego
ewentualnej dalszej egzystencji, w kontekscie $mierci jako kresu czy poczatku. Cykliczna
koncepcja czasu zaktada wieczne trwanie cztowieka, w ktorym zmieniajg si¢ tylko formy.
Linearno$¢ czasu ukierunkowana jest na perspektywe $mierci w przysztosci, ktora
wydarza si¢ w zyciu ludzkim jeden raz. Dynamicznos$¢ i procesualnos¢ zdajg si¢ taczy¢
te koncepcje, przedstawiajac zycie cztowieka jako aktywne oczekiwanie na $mier¢.

Czas i zwigzana z nim przestrzen to takze sfera dziatania psychopomposa.
W cyklicznej koncepcji jego rola jest raczej pomocnicza, gdyz wedhlug tej teorii ludzie
czuja naturalng blisko$¢ $mierci, ktora jest wpleciona w cykl zycia. Smieré jest zwyczajna
koleja rzeczy, a psychopompos ma tylko delikatnie o tym przypominac i podkresla¢ rolg
rytuatow zwigzanych z umieraniem i pochowkiem. W linearnej koncepcji czasu
natomiast ma za zadanie u$wiadomi¢ o doniostosci $mierci, o jej nieuchronnosci
| koniecznosci przygotowania do niej. Procesualna czy tez dynamiczna koncepcja
zaktada natomiast aktywng w kazdej chwili funkcje psychopomposa, ktory przypomina

Terminy ,kres” 1 ,ppoczatek” w kontek§cie $mierci nie tylko zwracajg si¢

w kierunku jej interpretacji, ale takze dotycza sposobow, w jaki czlowiek sie z nig

5% M. Scheler, Cief”pienie, Smieré i dalsze Zycie, dz. cyt., S. 72.
%6 Zob. K. Duda, Smieré¢ w ujeciu Maxa Schelera, dz. cyt., s. 123.
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obchodzi i jaki ma do niej stosunek. Czy odnosi si¢ do niej pozytywnie, widzac w niej
szans¢ na nowy poczatek, czy raczej unika tematu, dostrzegajac w niej beznadziejny kres?

Gdy cztowiek umiera, jego czgs$¢ pozostaje we wspomnieniach ludzi, ktorzy z nim
zyli, w te¢sknocie potomstwa i w dzietach, jakie stworzyl. Jak trwaly bedzie
W rzeczywistosci ten pomnik, ktory po sobie zostawi, zalezy tylko od niego. ,,(...) Smier¢
257

jest potwierdzeniem jednostki w czasie, podobnie jak narzgdzia w przestrzeni

Elementem, ktory wydaje si¢ faczy¢ czas i przestrzen w kontekscie $mierci, jest obrzed®®.

1.2. Smier¢ — przejscie

,Obrzedy, praktyki i wierzenia odnoszace si¢ do $mierci sa do dzi§ dnia
najbardziej »pierwotnym« skladnikiem naszej cywilizacji”®. Pozwalaja czlowickowi
przystosowac si¢ do nowej sytuacji, dajac ku temu czas i przestrzen, a takze nadajac sens
nowej rzeczywisto$ci. Jednym z rodzajéow takiego stopniowego przechodzenia jest
umieranie i $mier¢, ktore taczy zycie ze stanem odmiennej (nie)egzystencji. W tym
passusie $mier¢ oméwiona zostanie w konteks$cie przejscia, porownywanego do procesu
zatoby, ktory rozpoczyna si¢ jeszcze za zycia, a konczy po $mierci.

Interpretujac $mier¢ jako przejscie, nie sposob nie odwotac si¢ do teorii obrzgdow
Arnolda van Gennepa. Wyrdznia on w zyciu cztowieka znaczace etapy (jak narodziny,
dojrzato$¢ spoteczna, malzenstwo, rodzicielstwo, awans w zyciu spolecznym,
specjalizacja zawodowa i $mier¢) i interpretuje je w potréjnym schemacie obrzedow:
wylaczenia, okresu przejsciowego 1 wigczenia.

Powyzszy schemat mozna zastosowa¢ w analizie zjawiska smierci. Jak zauwaza
Bowker: ,,w ciggu Zywy > umierajacy > martwy stadium posrednie jest najtrudniejsze dla
zywych (albowiem podmiot procesu nie nalezy do zadnej z dwdch wyrazistych kategorii),
dlatego tez owa faza przejSciowa czesto usamodzielnia si¢ 1 w rytualnym procesie

2560

uzyskuje autonomiczne miejsce””". W kategorii $mierci etap przejsciowy odnosi si¢ do

zatoby, ktora zaczyna si¢ jeszcze za zycia umierajacego, a konczy po jego $mierci

5 Tamze, s. 78.

58 W niniejszej pracy terminy ,,obrzed” i ,,rytual” sa uzywane zamiennie (pomimo iz w red. Z. Staszczak,
Stownik etnologiczny, Warszawa—Poznan 1987, hasta Obrzed, Rytual, Obrzedy przejscia sa traktowane
rozlacznie).

% E. Morin, Antropologia $mierci, W: Antropologia $mierci. Mysl francuska, wyb. i przel. S. Cichowicz,
J.M. Godzimirski, Warszawa 1993, s. 150.

80 J. Bowker, Sens smierci, dz. cyt., s. 30.
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i dotyczy catej wspdlnoty®, w ktérej zyje umierajacy. Podczas zaloby zawieszone zostaje
dotychczasowe funkcjonowanie spoleczne tych, ktdrzy pozostaja na ziemi, a czgsto
tworzg si¢ zupetnie nowe wigzi, oparte na szczegdlnych zwyczajach i zasadach. ,,Kazda
zmiana w zyciu jednostki zawiera wspotoddziatywanie sfery profanum i sfery sacrum,
interakcje, ktore podlegaja porzadkowaniu i kontroli, by spoteczenistwo na tym nie
ucierpiato”®?,

Okres przejsciowy, definiowany jako specyficzna sytuacja zawieszenia®, jest tu
rozumiany jako podr6z do $wiata zmartych. Niezwykle wazna jest wigc rola ludzi
zywych, ktorzy towarzyszac umierajgcemu, odprowadzajg go do granic $Smierci. Faza
przejsciowa moze trwaé bardzo dlugo, ze wzgledu na to, iz przygotowuje ona do
najwazniejszego etapu — fazy wlaczenia, dlatego tez wszystkie jej elementy sa niezwykle
istotne. Rytuaty pogrzebowe ,,maja utatwi¢ duszy opuszczenie §wiata zywych 1 dotarcie
do krainy zmartych, czyli wyjScie ze stanu przej$ciowego, stanu zawieszenia, w jakim si¢

znajduje”® i wejscie do krainy umartych.

Jesli $mier¢ jako pewien stan jest przyswajana zyciu, poniewaz wypetnia si¢ ja
metaforami zycia, to jest ona, gdy si¢ pojawia, pojmowana doktadnie jako zmiana
stanu, ,,co$”, co zmienia normalny porzadek zycia. Uznaje si¢, ze zmarly nie jest

juz dluzej zwyczajnym zyjacym, przenosi si¢ go bowiem, poddaje specjalnym

obrzedom, sktada w ziemi lub pali®.

Schemat obrzedéw przejscia najczgsciej ma charakter linearny. Istniejg

oczywiscie wyjatki, w ktorych

kazda jednostka przechodzi przez niekonczacy si¢ cykl obrzedow przejscia — od
zycia do $mierci i od $mierci do zycia. Ta skrajna, cykliczna forma schematu
nabrata nawet w buddyzmie znaczenia filozoficznego i etycznego, a dla Friedricha

Nietzschego stata sie podstawg teorii wiecznego powrotu®.

61 W czasie zatoby osoby zwigzane ze zmartym tworzg specjalng spotecznoéé, a jej miejsce jest czesciowo
na tym, a czgsciowo na tamtym swiecie. Opuszczaja t¢ spotecznos¢ wezesniej lub pozniej, w zaleznosci od
tego, jak mocny byt ich zwigzek ze zmartym. Szczegoty zatoby zaleza takze od stopnia pokrewienstwa oraz
metody, wedlug ktorej dana spoteczno$¢ to pokrewienstwo klasyfikuje” (A. van Gennep, Obrzedy
przejscia, przet. B. Biaty, Warszawa 20006, s. 152).

62 Tamze, s. 30.

83 Zob. tamze, s. 43.

64 M. Miklaszewski, Stany przejsciowe. Smier¢ rytualna, w: Problemy wspélczesnej tanatologii. Medycyna
— antropologia kultury — humanistyka, red. J. Kolbuszewski, t. ITI, Wroctaw 1999, s. 24

85 E. Morin, Antropologia $mierci, dz. cyt., s. 80.

% A, van Gennep, Obrzedy przejscia, dz. cyt., s. 190. Koncepcja wiecznego powrotu (z grec. apokatastasis)
w filozofii stoikow nabiera pelnego wymiaru w mysli starozytnej. Kosmos wedtug nich jest organizmem,
ktory sam wprawia si¢ w ruch i sam si¢ rozwija. Przyjmuja oni cykliczny charakter rzeczywistosci, w ktorej
powstawanie i ginigcie nastgpuja po sobie nieskonczong ilos¢ razy, ktorej §wiat ginie, aby ponownie si¢
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W tym miejscu nalezy zwroci¢é uwage na to, iz ryty przejscia realizowane
w ramach obrzedow pogrzebowych zakladaja konieczno$¢ pomocy w podrdzy
w za$wiaty. Takim pomocnikiem, przewodnikiem dla umierajacego jest psychopompos,
w ktorego posta¢ wciela si¢ cata wspolnota, w mniej lub bardziej skomplikowany sposob
przygotowujaca umierajgcego i uczestniczaca w obrzedach przejscia.

,Wszelkie granice — czy to czasowe, czy przestrzenne, czy wreszcie bytowe —
sprawiaja klopoty”®’. Stwierdzenie to dotyczy takze zjawiska $mierci i umierania.
Pomimo Ze na potrzeby biologii czy medycyny ustanowiono pewne jej definicje, to tak
naprawdg granica, jaka stanowi $mier¢, pozbawiona jest precyzji. Jej moment, nie zawsze
dajacy si¢ uchwycié, jest czgsto poprzedzony dlugimi miesigcami trwania w stanie,
w ktérym czlowiek nie jest juz w pelni obywatelem tego $wiata, ale jeszcze nie przeszedt
na drugg strong¢. Czas $mierci 1 umierania to ,,okres przejSciowy” w rozumieniu van
Gennepa. Wyjatkowy okres, w ktorym zawieszone zostaja dotychczasowe zwyczaje.
Czas, ktory mozna nazwac wyltaczeniem, zatobg.

Smier¢ jest tutaj rozumiana jako brama pomiedzy dwiema rzeczywistoéciami,
miedzy zyciem przed i zyciem po. PrzejSciu przez nig towarzysza rytuaty, modlitwa
i skupienie. Kazda z tych form jest niewatpliwie istotng pomocg dla umierajacego.
Psychompompos dziata, wykorzystujac rytualy, podsumowujac i porzadkujac wraz
z cztowiekiem jego zycie, przygotowujac go na to, co ma nastapic, i prowadzac do bramy,
ktora jest Smier¢.

Arnold van Gennep ktadl nacisk na rytuaty towarzyszace ludziom w tym stanie
przejsciowym, tagczac ceche powszechnos$ci Smierci z jej interpersonalnym aspektem. Jest
ona zjawiskiem, ktore dotyka kazdego cztowieka, ale ,,aby uchwycié¢ sens $mierci, trzeba

”68  To stwierdzenie Kazimierza

patrze¢ na nig przez pryzmat umitlowanej osoby
Bukowskiego doskonale odzwierciedla ideg $mierci zarowno dla §w. Augustyna, jak i dla
XX-wiecznych myslicieli: Paula Ricoeura 1 Gabriela Marcela, ktorych poglady stang si¢

tlem do rozwazan nastepnego podrozdziatu.

narodzi¢. Calo$¢ rzeczywisto$ci ulega regularnie powtarzajagcym sie zmianom. Por. W. Szczerba,
Koncepcja wiecznego powrotu w mysli chrzescijanskiej, Wroctaw 2001. Nietzsche, ktory inspirowat sig¢
pogladami starozytnych Grekow, opisat idee wiecznego powrotu w Wiedzy radosnej i rozwinat ja w Tako
rzecze Zaratustra.

87 J. Wojtysiak, Filozofia i Zycie, Krakow 2007, s. 417.

68 K. Bukowski, Smierc i niesmiertelnos¢ a religie i filozofie wspélczesne, Wroctaw 1993, 's. 9.
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1.3.  Smieré — spojrzenie wybranych myslicieli na zwiazane

Z nig pojecia samotnosci i dialogu

Stajac w obliczu $mierci, czlowiek — w sposdb mniej lub bardziej wymuszony
okoliczno$ciami zewn¢trznymi lub wewnetrznymi — wybiera postawe samotnosci lub
gotowosci do dialogu.

Samotno$¢ moze byé odbierana w sposodb pozytywny, jako samotnictwo,
I negatywny, jako osamotnienie. Pozytywna samotno$¢ jest rozumiana jako
samodzielnos¢, efekt swiadomie podjetej decyzji, z ktorej cztowiek w mniejszym lub
wigkszym stopniu jest zadowolony. ,,Czym innym jest osamotnienie. (...) Jest to
samotno$¢, ktora wymkneta sie spod kontroli, karykatura samotno$ci, wewnetrzne
cierpienie. Samotno$¢, ktora staje sie meka, przeklenstwem™®°.

Negatywna samotno$¢ w obliczu $mierci moze by¢ rozumiana w sposob fizyczny
1 psychiczny. Faktyczny brak pomocy drugiej osoby na co dzieh moze by¢ bardzo
ucigzliwy, zwlaszcza kiedy ciato zaczyna odmawiaé postuszenstwa, a proste, codzienne
czynnosci stajg si¢ trudnymi wyzwaniami. Wydaje si¢ jednak, iz samotno$¢ fizyczng
mozna ,,uleczy¢”, kompensujac ja przez korzystanie z ustug wykwalifikowanej pomocy

domowej, pielegniarki czy pracownikéw pomocy spoteczne;j.

Bardziej skomplikowana wydaje si¢ by¢ sytuacja z samotnos$cia psychiczng, ktorej
rozpoznanie jest duzo trudniejsze. Ten typ samotnosci pojawia si¢ czgsto nawet
wowczas, gdy nie wystepuje samotno$¢ fizyczna. Jej przyczyng jest brak
mozliwos$ci porozumienia si¢ z otoczeniem. (...) Ten stan permanentnej

samotnos$ci psychicznej, jako stanu wyizolowania z otoczenia, moze doprowadzi¢

do drastycznych zachowan, po samounicestwienie wiacznie.

Niestety zdarza si¢ czgsto, ze osoba cigzko chora lub mierzaca si¢ z samotnoscia
psychiczng w procesie umierania odmawia przyjecia pomocy ze strony psychologa,
terapeuty czy duchownego, nie zdajac sobie sprawy z powagi sytuacji, z ktorg przyszto
jej si¢ zmagac, lub nie dostrzegajac korzysci z mozliwos$ci uzyskania takiego wsparcia.
Przyczyna moze by¢ brak dyspozycji do otwarcia si¢ na drugiego cztowieka i tego, o ze

sobg niesie. Bowiem ,,do przezwyci¢zenia samotnosci o negatywnym obliczu potrzebna

8 R. Abeln, A. Kner, Poszukaj samotnego. O dramacie osamotnienia i jego przezwyciezaniu, przet.
M. Zurawska, Krakéw 1993, s. 18.
0 A. Latawiec, Samotnosé czlowieka wobec cierpienia i Smierci, W: Problemy wspélczesnej tanatologii.

Medycyna — Antropologia kultury — humanistyka, t. V, dz. cyt., s. 39.
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jest rzetelna mito$¢ cztowiecza”l. Im bardziej czlowiek czuje si¢ samotny wobec
zblizajacej si¢ $mierci, tym bardziej szuka kontaktu z drugim. Nie zawsze wie, jak to
zrobi¢, co moze skutkowa¢ poczuciem beznadziejnosci, popadnigciem w zgorzknienie
czy jeszcze wigksza alienacje. Ratunkiem w tej sytuacji jest obecno$¢ drugiego
cztowieka, ktory jako psychopompos obdarza swoja obecnos$cig, wsparciem i dziataniem.
»Skoro nie mozemy unikng¢ $mierci, powinni$my przynajmniej nie czyni¢ z niej tabu ani
nie otaczaé jej tajemnica”’?. Powinna byé ona czeécia zycia, o ktorej si¢ rozmawia
| przezywa w gronie najblizszych. Ku temu ma shuzy¢ postawa dialogu, czy tez

towarzyszenia.

1.3.1. Towarzyszenie

Co charakteryzuje umierajacego? Przede wszystkim cheé¢ zycia. Wigkszo$¢ osob
terminalnie chorych nie uwaza siebie za bliskich $mierci, méwiac o sobie ciagle jako
0 zyjacych. Co wiecej? Poczucie lgku. Jesli jest on uswiadomiony, cztowiek stara si¢ go
ztagodzi¢ szeregiem czynnoS$ci. Stara si¢ ,,przygotowac” siebie i innych na sytuacje,
w ktorej juz go nie bedzie. Pozostawia ostatnie wytyczne, a jesli jest religijny, prosi
0 sakramenty. Wszystkie te czynnos$ci wskazuja na umiej¢tno$¢ antycypowania $mierci.
Ricoeur zwraca uwage na t¢ zdolno$¢ czlowieka wobec $mierci, biorgc pod uwage

kontekst czasowy 1 rozrdzniajac pojecia ,,towarzyszenia” 1 ,,przezycia’:

Towarzyszenie przy $mierci jest wyrazniejsze, bardziej przejmujgce, niz po prostu
przezycie. Towarzyszenie jest do$wiadczeniem punktowym, wydarzeniowym.
Przezycie za$ to dtuga droga, w najlepszym razie zatobna, to znaczy oparta na
zaakceptowanej separacji od zmartego, ktory sie¢ oddala, odtacza od zyjacego, aby
ten zostal ocalony. Chociaz dla mnie jest to takze w koficu uwewng¢trzniona
antycypacja — najbardziej przerazajgca — antycypacja konajgcego, ktorym stane
si¢ dla towarzyszacych mi przy $mierci, towarzyszacych $mierci. No dobrze!
Dodam, ze to wlasnie antycypacja agonii konstytuuje prawdziwe jadro ,,leku przed

$miercig”, w bezladzie zachodzacych na siebie znaczen ™.

Ricoeur chce przekaza¢ czytelnikowi, 1z uczestniczenie w Zalobie

zwigzanej Z czyjas$ $miercig moze by¢ okazja do antycypowania tego, przez co przejda

"1 K. Osinska, Doswiadczenie samotnosci, w: A. Matusiak, Samotnosé chciana i niechciana, Krakow 2002,
s. 18.

2 E. Huisman-Perrin, O smierci, dz. cyt., s. 8.

3 P, Ricoeur, Zy¢ az do $mierci oraz fragmenty, przet. A. Turczyn, Krakow 2008, s. 42.
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jego bliscy w chwili jego $mierci. Tak jak czlowiek nie moze doswiadczy¢ swoich
narodzin, nie jest mu takze dane §wiadome przezycie $émierci’. Jednakze moze, a nawet
powinien, wybiega¢ naprzod i wyobraza¢ sobie, ze ona nastgpi, przygotowujac sie do
niej. Dzigki zatobie, §wiadomosci $mierci innych i antycypacji wtasnej Smierci czlowiek
bardziej docenia zycie.

Ricoeur odréznia tez umieranie od agonii. Pierwsze z nich mozna
scharakteryzowac jako bierne zdarzenie, drugie to wydarzenie, w ktore zaangazowany
jest duch ludzki. ,,Czlowiek w agonii rézni si¢ od umierajacego. Fundamentalne
w $wiadectwie lekarza z oddziatlu paliatywnego jest to, ze wewngtrzna taska
wyrdzniajaca czlowieka w agonii od konajacego polega na wylonieniu si¢ w trakcie same;j
agonii Tego, co istotne [/’Essentiel]”’. Ludzie w agonii mobilizujg wszystkie sity, aby
kierowa¢ si¢ w strong Tego, co istotne. W tym czasie pozbywaja si¢ wszelkich
barier, jak wyznanie czy kultura, a pozostale im sity koncentrujg na catkowitym wyzbyciu
si¢ ograniczen.

Ludzie zyjacy odnosza si¢ do cztowieka w agonii ze wspodtczuciem, wspotcierpiac
z nim, i to jest wlasnie towarzyszenie, postawa psychopomposa. ,,Towarzyszenie jest by¢
moze najbardziej adekwatnym slowem na okre$lenie postawy, ze wzgledu na ktdérg
spojrzenie na konajacego zwraca si¢ do bedacego w agonii, ktéry walczy o zycie, az do
$mierci [na marginesie: zrozumienie + przyjazn], a nie do umierajacego, ktory wkrotce
bedzie martwy”’®.

Ricoeur nazywa to gestem zrozumienia.

W hermeneutyce medycyny paliatywnej oznacza on polaczenie zrozumienia
i przyjazni. Zrozumienie ukierunkowuje si¢ w stron¢ konczacego sie zycia i jego
odwolania si¢ do tego, co istotne’’.

Pomimo iz $mier¢ nastepuje czesto w otoczeniu szpitalnych aparatur i pod
czujnym okiem specjalistow, Ricoeur stara si¢ opisa¢ Ow gest towarzyszenia,
podkreslajac jego niemedyczng wartosc.

Odwracajac sytuacje, nalezy ukaza¢ drugg strong medalu, ktorg jest perspektywa

psychopomposa. Towarzyszenie w umieraniu jest niezwykle trudne. ,,Smier¢ kogo$

74 Smier¢ nie jest doswiadczeniem przezytym, nie ma vivencia mojej $mierci” (P. Ricoeur, Zy¢ az do
Smierci oraz fragmenty, dz. cyt., s. 66). Vivencia — hiszp. do$wiadczenie. Nie ma do$wiadczenia mojej
wlasnej $mierci, zanim w nig nie wejde bezposrednio.

> Tamze, s. 43.

6 Tamze, s. 47.

" Tamze, s. 51-52.
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drugiego nie tylko przypomina mi, ze ja takze musz¢ umrze¢ — jest ona takze po trosze
moja wlasng $miercia. Jest dla mnie moja $miercig tym bardziej, im bardziej ten drugi byt
dla mnie kim§$ wyjatkowym i niezastapionym”’®. Jak zapemi¢ pustke, ktora pojawia sie
juz przed ostatecznym momentem $mierci bliskiej osoby? Czy w ogoble jest to mozliwe?
Czy potrafimy zastgpié te niepowtarzalng osobg i relacje z nig jakas nowa jakoscig? Nie
jestesmy bowiem w stanie powieli¢ wydarzenia, jakim jest spotkanie drugiego cztowieka.
Ono jest jedyne w swoim rodzaju.

Ricoeur podkresla to, co zostalo juz przedstawione w pierwszych akapitach

niniejszego podrozdziatu:

Najpierw poznaje si¢ $mier¢ kogos bliskiego albo innych nieznanych. Kto$
odszedt. Pojawia si¢ uporczywie, wielokrotnie pytanie: czy on jeszcze istnieje?
gdzie? w jakim gdzie indziej? w jakiej niewidzialnej dla naszych oczu postaci?
widzialny inaczej? To pytanie wiaze $mier¢ ze zmarlym, ze zmartymi. Jest to
pytanie Zzywych”.

Nie daja im spokoju pytania o to, kim sg zmarli, do jakiego porzadku
ontologicznego naleza. Chcieliby pozna¢ na nie odpowiedzi, zanim wydarzenie $mierci
stanie si¢ ich udziatem.

Jakie sa oznaki zblizajacej si¢ $mierci? Najpierw przemianie ulega najblizsze
otoczenie, jakim jest przestrzen mieszkalna, oraz relacje z cztonkami rodziny. Nastepuje
wspomniane wczesniej stopniowe wylaczanie z zycia codziennego. Pomoc $wiadczona
przez t¢ osobe dobiega konca, a zaczyna si¢ czas, w ktorym to o nig nalezy si¢
zatroszczy¢. Trzeba jej zapewni¢ komfort fizyczny, psychiczny i emocjonalny, starajac
si¢ nie obarczac jej problemami i Igkami innych. Nalezy dopelni¢ wszystkich staran, aby
czas, jaki pozostat, wykorzysta¢ jak najlepiej. A gdy nadejdzie ten moment i bliskiego
juz nie bedzie, zyjacy beda domagac sie pocieszenia w zalobie. Ich nadzieja doprowadzi
w koncu do pogodzenia z nowym stanem rzeczy, jak pisze Ricoeur w pracy Zy¢ az do
Smierci oraz fragmenty, stwierdzajac, ze tylko ci, ktorzy sa gleboko pograzeni w zatobie,
beda pocieszeni przez Boga.

Podsumowujac, za Ricoeurem nalezy stwierdzi¢, iz agonia to rozciagnigty
w czasie, niezwykly proces, zwienczony momentem $mierci. Jest to stan, w ktorym

czlowiek jest targany bardzo silnymi emocjami, przezywa trudne dylematy i szuka

8 L.V. Thomas, Doswiadczenie $mierci: jego granice i rzeczywisto$¢, W: Antropologia Smierci. Mysl
francuska, wyb. i przet. S. Cichowicz, J.M. Godzimirski, Warszawa 1993, s. 170.
P, Ricoeur, Zy¢ az do $mierci oraz fragmenty, dz. cyt., s. 36-37.

32



odpowiedzi na nurtujace go pytania. Jaki bedzie ten okres dla umierajacego i jego
bliskich? Niewatpliwie bardzo trudny. Moze by¢ spedzony w samotnosci i izolacji lub
wrecz przeciwnie, we wspolnocie, w towarzystwie zyczliwych osob.

Towarzyszenie, za Riceurem, jest postawg opierajaca si¢ na wzajemnosci. Mozna
je zdefiniowaé w tym kontekscie jako cierpienie, walczenie-razem®. Cho¢ umierajacy
jest sam w swojej $mierci, nie jest samotny, gdyz ma towarzysza®l. Umieranie to droga,
ktora — jesli przebyta w towarzystwie — przygotowuje odpowiednio na moment, kiedy nie
bedzie juz ,,my”, atylko ,,ja”, ktore w te Smier¢ wchodzi osobiscie. Podsumowujac, cechy
psychopomposa prezentuje tu zarbwno osoba towarzyszaca, jak i sam umierajacy, ktory

wczesniej zdobyt umiejetnos$é antycypacji wtasnej $mierci.

1.3.2. Milos¢é, wiara i nadzieja

Trwajq wiec wiara, nadzieja, mitos¢ — te trzy: z nich zas najwigksza jest

mitosc.

1 Kor 13, 13

Tym, co pozwala przezwyciezy¢ wszystkie trudnosci, rozpacz i bol, jest mitosé
oraz wiazace si¢ z nig wiara 1 nadzieja. Wyrazem mitosci jest przede wszystkim
bezinteresowna postawa towarzyszenia drugiemu cztowiekowi bez wzgledu na
okolicznosci, jaka przyjmuje psychopompos. Smieré przezywana w dialogu staje sig
bowiem dojrzalsza, gdyz wzbogacona jest o do§wiadczenie drugiego. Mowa tu o drugim,
ktory jest dla mnie kim§ wyjatkowym, jest ta szczegdlnie bliska mi osobg, wybrang
z thumu innych, ktorg obdarzam mito$cig. Przyktadem mysliciela taczacego w swojej
mysli dotyczacej $§mierci te trzy pojecia jest Gabriel Marcel.

W spoleczenstwie konsumpcjonistycznym $mier¢ jest rozumiana jako kres
wszystkiego, co cztowiek stworzyl, na co zapracowat i co si¢ dla niego liczy. Nie ma
W nim nadziei na egzystencj¢ po $mierci, bo cale zycie ludzkie jest nastawione na
doczesnos¢. Odmienng postawe proponuje francuski filozof, ktéry pisze, ze ,,miec
nadziej¢ to odczuwac gleboka pewno$¢, ze niezaleznie od zewnetrznych oznak moja

obecna sytuacja nie moze by¢ ostateczna i musi dopuszcza¢ jakie$ wyijscie”®2,

8 Zob. tamze, s. 46.
81 Por. tamze, s. 50.
82 G. Marcel, Tajemnica bytu, przet. M. Frankiewicz, Krakéw 1995, s. 367.
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,Marcel nie zamyka oczu na dramat $mierci konkretnego cztowieka. Ale §wiadom
jest tego, ze gdzie indziej trzeba szuka¢ $wiatla, rozjasniajacego sens S$mierci
i nie§miertelnoéci”®. Prawdziwa mito$é, rozumiana jako umilowanie drugiego
cztowieka, pokona $mier¢. Francuski mysliciel wychodzi z filozofii interpersonalne;j,
filozofii dialogu, ktora zaktada, ze oprocz ,,jestem” istnieje rowniez ,jestes”. Ty ,,jestes”
we wszystkich koniugacjach, rowniez tej zaktadajace;j, ze juz ci¢ nie ma i zostatem tu oto
sam. ,,Ukocha¢ jaka$ istote (...) to powiedzie¢, ty nie umrzesz”®* — pisze Marcel. To

przyznanie jej prawa do istnienia (nawet po $mierci), to afirmacja niezniszczalno$ci wigzi

mi¢dzyludzkiej, a nie przedmiotu. Wigzi rozumianych jako nasze relacje, pamig¢ 0 nas.

Prorocza pewnos¢, o ktorej powyzej powiedzialem, mozna by dosy¢ doktadnie
wyrazi¢ w nastepujacy sposob: niezaleznie od jakichkolwiek zachodzacych przed
moimi oczyma zmian, ty i ja pozostaniemy razem;, majace charakter
nieszczesliwego wypadku zdarzenie, ktore si¢ przytrafito, nie moze uniewaznié
zawartej w naszej mitoéci obietnicy wieczno$ci®.

Nasza jedno$¢ przetrwa, gdyz mitos¢ transcenduje, a nawet znosi $§mier¢ miedzy
nami. Nadzieja na trwanie po $mierci daje nam sitg, aby wie§¢ bardziej lub mniej
szczgsliwe zycie 1 widzie¢ w nim sens.

Skad si¢ bierze nadzieja? Tischner uwaza, iz ,,nadzieja wytania si¢ z wngtrza,
z nas, to my jeste$my nasza nadzieja”’®. Ona jest z naszego ducha. Jest iskierka zycia.
Kazdy ja ma, tylko nie zawsze ukazuje si¢ wprost, czasem trzeba ja odkry¢. Nalezy by¢
na nig otwartym, mie¢ wolg zycia, che¢ do dzialania.

Jako mysliciel taczacy watki filozoficzne z religijnymi, Marcel postuguje si¢
stwierdzeniem, iz celem zycia jest nieSmiertelno$¢. Nawigzuje do ,,Augustynskiej logiki
serca, czyli mitoéci”® i rozwija ja na gruncie personalizmu i filozofii dialogu. ,,Zgodnie
z doswiadczeniem interpersonalnym, $mier¢ nie jest juz — pojmowana W pierwszym
rzgdzie jako rozlaczenie duszy 1 ciata — jak to odpowiadalo jej tradycyjnemu
metafizycznemu rozumieniu, lecz jako rozlaka z umilowanym cztowiekiem”®® pisze
Scherer. Roztagka ta, cho¢ fizycznie bolesna, daje szansg, aby uczucie, ktore nas taczyto,

nabrato nowej jakosci i przybrato na sile. To uczucie to mitos¢. Ona jest nie§miertelna.

8 K. Bukowski, Smierc i niesmiertelnosé a religie i filozofie wspéiczesne, dz. cyt., s. 33.

8 G. Marcel, Homo viator, przel. P. Lubicz, Warszawa 1984, s. 152.

8 Tenze, Tajemnica bytu, dz. cyt., s. 362.

8 J, Tischner, Rozmowy z chorymi, ,,W drodze” 1976, nr 11, s. 7.

87 K. Bukowski, Smier¢ i niesmiertelnos¢ a religie i filozofie wspélczesne, dz. cyt., s. 33.

8 G. Scherer, Filozofia Smierci. Od Anaksymandra do Adorno, przet. W. Szymona, Krakow 2008, s. 65.

34



Podsumowujac, dla Marcela mitos¢, wiara i1 nadzieja sa niezbywalnymi
elementami dojrzalego umierania i przejawami dziatania psychopomposa. Daja one taske
pogodzenia si¢ z nieuniknionym, zapewniajac dostateczne warunki do dobrego przezycia
$mierci. Za Ricoeurem nalezy powtorzy¢, iz efekty aktywno$ci psychopomposa widac,
gdy $mier¢ drugiego jest dopetniona przez jego towarzyszenie mu w niej, dialog, aktywna
obecnos$¢ niepozwalajacg na umieranie w osamotnieniu.

Dobrym uzupehlieniem tych pogladow jest mysl §w. Augustyna dotyczaca
$mierci, ktora z jednej strony dostrzega wage relacji w zyciu 1 $mierci cztowieka,
a z drugiej podkresla aspekt wiary, nadziei i mitosci.

W zyciorysie $w. Augustyna mozna odnalez¢ dwie relacje dotyczace $mierci
bliskich. Pierwsza z nich dotyczyta jego przyjaciela, jeszcze w okresie poganskim. Drugg
byla $mier¢ jego matki, §w. Moniki, juz po nawrdceniu na chrzescijanstwo.

Dla $w. Augustyna tym, co dopelnia wizje Smierci, jest aspekt interpersonalny,
ale gdy umitowanie drugiego pozbawione jest elementu wiary i nadziei, nie jest w stanie
przetrwaé proby $mierci. Wedtug niego mitos¢ przyjaciela to wspolne dzielenie z nim
zycia. W momencie jego $mierci nastepuje kres tej relacji. ,,Smier¢ przyjaciela przerwata
wspolnote zycia. Niszczaca moc $mierci — W oczach Augustyna — okryta mrokiem caty
289

Swiat Bylo to niezwykle mocne, osobiste doswiadczenie sprzed nawrdcenia,

wywotujace rozpacz i pustke. Tak o tym pisze:

Na cokolwiek patrzytem, wszedzie widzialem tylko $mieré. Rodzinne miasto stato
si¢ dla mnie czym$ niemozliwym do zniesienia, dom rodzinny — samym
nieszczesciem. Wszystko to, €O przedtem miatem wspoélne z przyjacielem, teraz,
bez niego, zmienito si¢ w straszng mgke. Wszedzie go szukaly moje oczy,

anigdzie go nie byto®.

I dodaje: ,.koity mnie tylko 1zy, ktére staly si¢ najwigkszym po owym przyjacielu

9591

ukochaniem mej duszy™". Wida¢ tu, iz $mier¢ przyjaciela odbierana byla przez

Augustyna w kategoriach osobistej katastrofy. Ze wzgledu na fakt, iz ,,mnie opanowat

dziwny nastrdj (...): zycie mi ciazyto jak okropne brzemig, a jednoczesnie batem sig¢

$mierci”®? — pisze, widzac w $mierci przerazajacy koniec. ,,Zgaste zycie umierajacych

staje si¢ $miercig dla nas, ktérzy zostajemy”®,

8 J. Bowker, Sens smierci, dz. cyt., s. 32.

% Sw. Augustyn, Wyznania, przet. Z. Kubiak, Warszawa 1978, ks. IV, 4, s. 53.
%1 Tamze, s. 54.

% Tamze, s. 55.

% Tamze, s. 57.
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Zgota inaczej bylo w przypadku $mierci §w. Moniki, ktérego to wydarzenia
p6zniejszy biskup Hippony doswiadczyl krotko po nawrdceniu. Gdy umierata jego
matka, pomimo wielkiego smutku, jaki odczuwal, potrafit powstrzyma¢ emocje, gdyz
wierzyt gleboko, iz dzigki temu dusza jego matki jest juz bezpieczna po drugiej stronie.
Pomimo iz ptakal z tesknoty za nia, nie troszczyt si¢ w tym momencie o siebie, ale
dzickowal za dar mitosci, jaka go obdarzyla, i prosil, aby Bég przyjat ja do swej
wiecznosci. Gdy umierat przyjaciel §w. Augustyna, jego akurat przy nim nie byto,
natomiast gdy odeszta jego matka, wokot niej zgromadzili si¢ najblizsi, takze on, dajac
wyraz milo$ci do niej przez modlitwe, a po jej Smierci przez pamigé. To doswiadczenie
nie odebrato mu sensu zycia i sil, wydaje si¢ wrecz, iz byto czym$ pozytywnym. Nie
odczuwal pustki, ale nadzieje, ze Smier¢ jest tylko pewnego rodzaju przej$ciem, szansg
na odmienng egzystencje. Towarzyszenie podczas umierania bliskiej osoby moze nies¢
takze owoce dla tego, ktory si¢ podjat tego zadania.

Sw. Monika, umierajac, pehila rolg psychopomposa wobec syndéw i przyjaciot,
ktorzy otaczali ja na tozu $mierci swa troska. Powiedziata do nich: ,,To niewazne, gdzie
ztozycie moje ciato. Zupetnie si¢ o to nie martwcie! Tylko o jedno Was prosze, zebyscie
— gdziekolwiek bedziecie — wspominali mnie przed oltarzem Panskim®. Nie lekata si¢
$mierci ani tego, ze jej ciato zostanie pochowane w obcym kraju, ale podkreslata wage
pamigci 1 modlitwy za duszg¢ zmartego, ktore sa wyrazem mitosci i odpowiedzialnosci.
Przez cale swe Zycie, towarzyszac §w. Augustynowi, starata si¢ wskazywaé¢ mu to, cO jest
tak niezwykle istotne — mitos¢ do drugiego cztowieka, ktorej podstawa jest w Bogu.

Wydarzenie $mierci ma znamiona powszechnoS$ci, przenika 1 dopetnia zycie
kazdego cztowieka. W pogladach Augustyna zycie kieruje si¢ ,.ku $mierci”, ale takze ku
nie$miertelno$ci. ,,Stworzytes nas bowiem jako skierowanych ku Tobie. | niespokojne
jest serce nasze, dopoki w Tobie nie spocznie”®® — mozna przeczytaé w Wyznaniach.
W stowach Swietego wida¢ akcent ktadziony na relacje z Bogiem i drugim cztowiekiem,

ktora zakorzeniona w mitosci, wierze i nadziei, jest w stanie przetrwac Smier.
***

,.Smieré jest jedna z najwickszych i jednoczeénie najtrudniejszych do zrozumienia

tajemnic ludzkiego istnienia”®®. Rozwazania o niej zajmuja wazne miejsce w hierarchii

% Tamze, ks. IX, 11, s. 169.
% Tamze, ks. I, 1, s. 5.
% T. Gadacz, Smierc, w: Wypisy z ksigg filozoficznych: O Zyciu — 0 $mierci, dz. cyt., s. 73.
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dorobku mysli ludzkiej. Jest jednym z najwazniejszych tematéw, nad ktorymi pochylaja
si¢ filozofia i antropologia filozoficzna®’.

Zaktadaja one, iz $mier¢ jest wydarzeniem egzystencjalnym dotyczacym
czlowieka we wszystkich aspektach jego osoby. W konsekwencji wiec Smieré¢ ma wiele
twarzy. Jest kresem ludzkiego zycia, lecz moze by¢ takze poczatkiem nowej jakos$ci. Jest
przej$ciem, doswiadczanym w osamotnieniu lub w dialogu z drugim cztowiekiem.

Tematyka $mierci, gleboko zakorzeniona w refleksji nad czasem, jest z nig
nierozerwalnie ztgczona. Postawy wobec $mierci wynikajg bezposrednio z przyjetych
koncepcji czasu. I tak w cyklicznej koncepcji czasu $mier¢ jest wiecznym teraz, cigglym
zaczynaniem od nowa. Koncepcja linearna, wprowadzajagca do rozwazan watek
chrzescijanski, zaktada, ze $mieré to Kkoniec drogi, jaka jest zycie. Dynamiczne
| procesualne podejscie do czasu widzi $mier¢ jako zjawisko rozciggnicte w czasie, jako
ciaggle balansowanie pomiedzy kresem a poczatkiem. Idea ta stanowi przygotowanie do
ujecia $mierci jako przej$cia.

W tym podejsciu akcent potozony jest na towarzyszenie, ktore trwa az do $mierci
czlowieka, a na osobie petnigcej funkcj¢ psychopomposa wyciska pigtno obecne w catym
jego pézniejszym zyciu. Podczas wydarzenia przejscia cztowiek pozostajacy potrzebuje
wyjatkowej sity, aby umozliwi¢ umierajagcemu wedrowke na drugi brzeg. Co daje taka
moc? Wydaje si¢, iz moga to by¢ nadzieja i wiara religijna, ktore sa dopelnieniem mitosci.
W $mierci traktowanej jako przejécie to niezwyklte zadanie przeprowadzania na drugi
brzeg petni wspdlnota, a takze rytuat, wyrazany w obrzedach okoto$miertnych.

W kontekscie samotnos$ci 1 dialogu wobec $mierci rozwazania tej pracy kieruja
si¢ w strong relacji interpersonalnej, ktora stwarza mozliwos¢ dla funkcjonowania figury
psychopomposa. Smier¢ ma moc jednoczenia ze soba ludzi, a z drugiej strony przerywa
taczace ich wiezy. ,,Specyfika relacji »ja«-»ty« ujawnia si¢ poprzez to, ze wytwarza si¢
pomigdzy nimi owo »co$ wigcej«, co w tragedii Smierci zostaje utracone (by¢ moze jest
to tylko pozor i istnieje szansa na utrzymanie czy wrecz poglebienie tego wymiaru)”®.
Cecha relacji wigzi migdzy ,,ja” 1,,ty” jest bezposrednios¢, ktora w $mierci zanika. Jednak

pozostaje wspomnienie, ktore staje si¢ substytutem realnych wigzi. Mirostaw Pawliszyn

9 To, ze $mier¢ jest podstawowym ludzkim fenomenem, a takze ludzkim problemem podstawowym — nie
ulega kwestii” — stwierdza bez cienia watpliwosci Albert Diemer. Zob. A. Diemer, Kurs elementarny
filozofii. Antropologia filozoficzna, dz. cyt., s. 203.

% M. Pawliszyn, Obecnos¢ nieobecnosci. Przyczynek do opisu doswiadczenia $mierci, Olsztyn 2014,
s. 107.
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zauwaza, ze ,,ty” jest warunkiem mojej checi trwania®®. Wydaje sie, idac za ta myslg, ze
takze wspomnienie owego ,ty”, gdy juz go zabraknie. Co jest warunkiem takiego
trwania? ,,To do§wiadczenie Twojej obecnosci pomimo $mierci jest mozliwe tylko na
gruncie autentycznej mitosci, ktéra z istoty jest zakrojona na wieczno$é¢” %, Ireneusz
Zieminski poddaje do refleksji stwierdzenie, iz petna mito$¢ jest mozliwa wlasnie dzigki
$mierci i w niej samej.

Niezwykle pozytywnym symptomem ostatnich lat jest zwrot w strong ,,ludzkiej”
$mierci odbywajagcej si¢ w gronie najblizszych, w otoczeniu znajomych miegjsc
I przedmiotow. Obecnie wraca si¢ do tradycyjnego modelu $mierci. Powstajg hospicja,
a wraz z nimi pojawia si¢ mozliwo$¢ opieki paliatywnej nad cigzko chorym w domu.
Zmieniaja si¢ srodki komunikacji, ktére utatwiaja okazywanie troski i pamieci o bliskim.
To wszystko pozwala ma przyblizenie si¢ do umierajacego.

W czasach obecnych inaczej wyglada tez sam pochdéwek i towarzyszace mu
obrzedy. Jedno natomiast si¢ nie zmienito — jego sens: ,,pogrzeb, czyli troska o zmartych,
troska o $mier¢”!%!. Idea trwania przy umierajacym i dopetnienie niezbednych rytuatow
tworzy z towarzysza umierajacego psychopomposa. Czesto jest nim kto$ z przyjaciot,
rodziny, a nawet zdarza sie, iz w za$wiaty przeprowadza osoba, ktora dala nam zycie®.

Psychopompos pomaga takze przezwyciezy¢ lek przed rozktadem ciata, a tym
samym oswaja z cielesnym aspektem $mierci i ukazuje, iz poza doczesnos$cig zamknigta
w cielesnosci cztowieka nosi w sobie pierwiastek, ktory nie podlega $mierci. ,,Zawsze
dziato si¢ tak, ze zwloki ludzkie wywotywaty emocje, ktorym praktyki pogrzebowe
nadawaty spoteczny charakter, 1 ta konserwacja zwtok nasuwata mysl o przedtuzeniu
zycia. Z troski o zmartych wynika ich niemiertelno$¢”!%, czyli cheé¢ przedhuzenia zycia
na nieokreslony czas. Temat przewodni pracy Kieruje si¢ wigc powoli od czlowieka
| $wiata doczesnego, w ktorym przyszto mu zy¢ i umieraé, do $wiata nadprzyrodzonego
i ludzkich o nim wyobrazen. W dalszej za$ kolejnosci do mysli wspotczesnej, w ktorej —

wbrew procesom sekularyzacji — $mier¢ czlowieka taczy w sobie watek doczesny

Z wiecznym.

9 Tamze, s. 109.

1001, Zieminski, Twoja Smieré¢. Préba eksplikacji doswiadczenia $mierci, ,,Diametros” 11 (2007), s. 135.
101 E. Morin, Antropologia $mierci, dz. cyt., s. 77.

192 1., Grudzinski, Doswiadczenie $Smierci — obszar leku i nadziei, w: A. Pawliszyn, W. Pawliszyn,
Misterium smierci spotkaniem ze sobg, Gdansk 1996, s. 104.

108 E, Morin, Antropologia $mierci, dz. cyt., s. 79.
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Przypomnie¢ nalezy, iz celem tej pracy jest analiza réznorodnych pogladow
starozytnych Grekéw, a pozniej takze tradycji judeochrze$cijanskiej ze wspotczesna
myslg Zachodu. Poruszane tutaj watki stanowig wstep do dalszych rozdzialow pracy.
W rozdziale drugim bowiem bedzie mowa o pojmowaniu $mierci 1 postaci
psychopomposa w kontekscie kresu i1 poczatku, a takze przejscia w perspektywie
wiecznoséci. Po krotkim zarysowaniu kryzysu $mierci, W trzecim rozdziale opisane
zostanie zjawisko samotnos$ci i dialogu wobec $mierci w mys$li wspotczesnej, a takze

zwigzana z nimi nowa rola ,,przewodnika dusz”.
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Rozdzial 2.

Spojrzenie historyczne: wybrane tradycyjne koncepcje Smierci
i nieSmiertelnoSci oraz zwigzana z nimi funkcja
psychopomposa

Czlowiek ma $wiadomo$¢ tego, ze jest istota Smiertelng. To stwierdzenie ma
wielorakie, takze nieco mniej oczywiste konsekwencje, rowniez spoteczne. Jedng z nich
jest fakt szczegblnego traktowania osob bedgcych na granicy zycia i $mierci, jak
i doczesnych szczatkow tych, ktorzy juz te granice przekroczyli. Poszukiwanie
pierwotnych zrodet tej postawy, cho¢ juz na pierwszy rzut oka niezwykle interesujace,
przekracza jednak granice niniejszej pracy. Do$¢ stwierdzi¢, ze obowigzek troski
0 umierajacych bliskich, zapewnienia im bezpieczenstwa i spokoju w ostatnich chwilach
zycia, a wreszcie godnej $mierci, jest jednym z fundamentoéw, na ktorych wspiera si¢
kultura. Dzigki pochéwkom czynionym przez Hominis funebris, pierwszych ludzi, ktorzy
grzebali swoich bliskich, po dzi$ dzien zachowaly si¢ cenne informacje na temat poziomu
rozwoju danej spotecznosci, jej organizacji i zwyczajow***. Dzigki takim $wiadectwom
mamy mozliwos$¢ refleksji nad zjawiskiem $mierci i umierania. Daja one takze mozliwos$¢
przesledzenia wpltywu historii, kultury, mentalno$ci ludzi zyjacych w danym czasie
I miejscu na koncepcje psychopomposa.

Wprowadzona w pierwszym rozdziale proba interpretacji $mierci jako poczatku
i kresu oraz przejscia postuzy jako klucz do przedstawienia tego zjawiska w kulturze
starozytnej Grecji, a nastgpnie wyroslej na jej gruncie cywilizacji chrzescijanskiej. Epoka
sredniowiecza, ze wzgledu na swoj charakter, bedzie chrzescijanskim tlem dla rozwazan

na temat tanatologicznej $wiadomosci'®

towarzyszenia cztowiekowi
W procesie umierania. Wiara w niesmiertelnos¢ duszy, ktorej zarys wida¢ w pdznej mysli
greckiej, a ktora ewoluowata wraz z jej rozwojem, na gruncie chrzescijanskim zostata
wzbogacona w obietnice niesmiertelnosci ciata.

,,O Grekach mozna by powiedzie¢, ze tak jak wypracowali to, co historycy

matematyki nazwali ideatem przestrzeni, tak tez stworzyli ideat $mierci. Lub doktadnie;j

— ze probowali uspoleczni¢, ucywilizowa¢ $mier¢ — to znaczy zneutralizowac ja — robigc

104 Por. B. Bravo, E. Wipszycka, Historia starozytnych Grekéw, t. 1, Warszawa 1988; N.G.L. Hammond,
Dzieje Gregji, przet. A. Swiderkéwna, Warszawa 1977.

105 Pojecie ,.tanatologiczna $wiadomo$¢ czlowieka” ukut Jan Galarowicz. Zob. J. Galarowicz,
Wprowadzenie do antropologii filozoficznej. Ujecie fenomenologiczno-personalistyczne, dz. cyt., s. 412.
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z niej ideat zycia”'%. Natomiast na gruncie chrzescijanstwa mozna powiedzieé, Zze $mieré
stata si¢ bramg do idealnego zycia, zycia wiecznego.

Jak juz wielokrotnie wspomniano, rola psychopomposa jest troska o umieranie
I Smier¢, a takze posmiertng egzystencje. Jego zadanie polega na przeprowadzeniu przez
otchtan chaosu, umierania i $mierci w kierunku porzadku i zycia. Rozwdj tej funkcji
w kulturze starozytnej Grecji i tradycji chrzescijanskiej przebiega od $wiata doczesnego
w stron¢ $wiata transcendentnego, od zapewnienia poczucia bezpieczenstwa
pozostajagcym przy zyciu i godnego pochowku zmartemu do zapewnienia wiecznej,
szczgsliwe] egzystencji po$miertnej dla duszy tego, kto na taka nagrode zastuguje.
Metoda historyczna i analityczna zastosowana w tym rozdziale umozliwi przesledzenie
ksztalttowania si¢ rozumienia pojgcia $mierci 1 nie$miertelnoSci na wybranych

przyktadach, a wraz z nig potrzeby i funkcji psychopomposa.

2.1. Droga do nieSmiertelnosci w Kkulturze starozytnej

Grecji

W niniejszym podrozdziale przedstawiona zostanie ewolucja pojmowania $mierci
(6avatoc) i poje¢ jej pokrewnych, jak sen czy stan nieswiadomosci, oraz figury
psychopomposa. Obszarem rozwazan bedzie mysl starozytnej Grecji. Zagadnienie
Smierci zostanie zaprezentowane w dwoch aspektach. Pierwszym bedzie S$mierc
rozumiana jako przeciwienstwo zycia, jego kres i koniec dotychczasowych relacji,
a drugim $mier¢ jako przejécie do niesmiertelnosci'®”. Aby przyblizyé posta¢ i funkcje
psychopomposa, konieczna bedzie takze refleksja nad tym, co stanowi o zywotnosci czy
nie$miertelnosci cztowieka. Rownie istotne wydaje si¢ zbadanie tego, co wedtug
starozytnych Grekéw dzieje si¢ z cztowiekiem w okresie ,,okotosmiertnym” oraz jak
wygladaly pochéwek 1 zwyczaje zwigzane z zatobg po stracie bliskiej osoby. Na koniec
nie sposob nie wspomnie¢ o tym, jak z zagadnieniem $mierci radzila sobie filozofia,
bedaca bezposrednim $wiadkiem 1 uczestnikiem kultury greckie;.

Podsumowujac, zarysowana tu problematyka zostanie omowiona za pomoca

spojrzenia historycznego w trzech etapach: na przyktadzie obrzedowos$ci i mitologii

106 3 _P. Vernant, Smier¢ grecka — $mieré o dwéch obliczach, W: Wymiary Smierci, wyb. i wstep S. Rosiek,
przet. M. Sawiczewska-Lorkowska, Gdansk 2010, s. 277.

107 Przejécie do nie$miertelnosci bedzie rozumiane jako powrdt do stanu pierwotnego duszy, jej
preegzystencji, czy tez wyzwolenia.
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starozytnej Grecji, nastgpnie greckich tragedii i ostatecznie wedtug kultéw misteryjnych

1 inspirowanych nimi nurtéw filozofii.

2.1.1. Smier¢ i umieranie w mitologii, poezji i obrzedach

It may be an odd question to start this survey with, but it should be
absolutely clear from the start that Greek religion as a monolithic entity never

existed!,

Jan Bremmer

Pod pojeciem ,starozytnej Grecji” tylko z pozoru kryje si¢ spojna i jednolita
organizacja spoteczna lub polityczna czy jaki$ etnograficzny monolit. W rzeczywisto$ci
termin ten jest wieloznaczny nawet z czysto geograficznego punktu widzenia, z powodu
historycznie zmieniajacego si¢ obszaru ,,rdzennie” greckiego oraz ogromnego, rowniez
zmiennego obszaru, na ktory mysl grecka w danym okresie wywarla wplyw znacznie
wiekszy i glebszy niz jakakolwiek inna kultura.

Pomimo tej wieloznacznosci terminu pod wzglgdem geograficznym,
etnograficznym czy politycznym, w rytuale zwigzanym ze Smiercig ukazuje si¢ pewna

jedno$¢ kulturowa starozytnej Grec;jil®.

108 3. Bremmer, Greek religion, Oxford 1994, s. 1.

109 (...) mit, rytuat i przedstawienie figuratywne to trzy $rodki wyrazu — stowo, gest, obraz — poprzez ktore
przejawia si¢ religijne do§wiadczenie Grekow” (J.-P. Vernant, Mit i religia w Grecji starozytnej, przet.
K. Sroda, Warszawa 1998, s. 31). Grecka kultura i religia nie tylko spajaja greckie spoteczefistwo, ale
przenikajac si¢ wzajemnie, stanowig nierozerwalng jednosc. ,,Religia grecka, ktora nie zostata ustanowiona
przez zatozyciela, lecz narodzita si¢ naturalnie, nigdy nie wyrazata w usystematyzowany, pojgciowy sposob
mysli i uczué, ktore okreslaty jej ksztalt i charakter zardbwno od wewnatrz, jak i od zewnatrz, lecz ujawniata
si¢ jedynie w specyficznych rytualnych dziataniach i czynnos$ciach” (E. Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara
w niesmiertelnos¢ u starozytnych Grekéw, przet. J. Korpanty, Kety 2006, s. 3). Wiadomosci na temat
greckiej religii czerpa nalezy z dziet greckich filozofow i pisarzy, a takze ich nastepcow, gdyz nie
posiadata ona oficjalnych $wigtych pism, ktore bylyby podstawa wiary i zbiorem wskazoéwek postepowania
w przypadku kontaktu z mocami nadprzyrodzonymi. Co wigcej, w religii greckiej nie wyodrebnita si¢ takze
warstwa kaptanska, ktora stataby na strazy usystematyzowanych kanonow wiary, ale obowiazki te
wypehiali urzednicy. Skoro w religii greckiej okresu archaicznego i klasycznego nie istniata instytucja
kaptana ani ksiggi, w jaki sposob przechowywala si¢ jej tradycja? Powotujac si¢ na Jeana-Paula Vernanta,
nalezy wyrdzni¢ dwie metody. Pierwsza z nich to ustne opowiesci przekazywane glownie w gronie
rodzinnym, z ojca na syna. Druga to proste relacje poetéw dotyczace §wiata bogow, ktore z czasem zyskaly
wyrdznione miejsce w sferze publicznej. Niemate zashugi potozyli tu Homer i Hezjod (por. J.-P. Vernant,
Mit i religia w Grecji starozytnej, dz. cyt., s. 21-22). Religie monoteistyczne sg religiami objawienia.
W politeistycznej religii greckiej objawienie nie gra ono tak kluczowej roli. Jak pisze Vernant: ,,Grecki
politeizm nie ma podstawy w objawieniu; nie ma w nim nic, co czynitoby mozliwg zniewalajaca prawde,
ktéra wychodzi od boga i staje si¢ przez niego. Fundamentem przynaleznosci jest zwyczaj: obyczaje
ludzkich przodkoéw, nomoi” (por. tamze, s. 11). Czynnoéci kultowe sa wige tym, co okresla istote religii
greckiej: ,,Kult jest wyrazem sposobu, w jaki Grecy od zawsze regulowali swoje relacje z tamtym §wiatem.
Odstapi¢ od niego oznaczatoby przesta¢ by¢ w petni samym soba, podobnie jak wtedy, gdy przestaje si¢
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We wszystkich odmianach oficjalnej religii Grekow wazne miejsce zajmowato
szeroko pojete zagadnienie $mierci. Za przedmiot analizy postuzy tu po pierwsze

mitologia®*®

grecka, rozumiana jako zbior opowiesci przekazywanych ustnie z pokolenia
na pokolenie, dalej grecka poezja, a takze obrzedy zwigzane z umieraniem i pochéwkiem
zmartych. Ujeta w ten sposob mitologia, oparta na lokalnych wierzeniach i obyczajach,

bedzie obejmowac okres od najwczesniejszych tradycji ludowych do Homera i Hezjoda.

2.1.1.1. Kult przodkéw jako intuicja odmiennej egzystencji po
Smierci

Kazde Zyjgce nosi w sobie $mier¢*!,

Wiadystaw Strozewski

Dzigki analizie wielu $wiadectw zachowanych do dzisiejszych czas6w mozna
doj$¢ do wniosku, iz tak jak ludzie pierwotni czuli konieczno$¢ odsunigcia zmartych
w sensie fizycznym od miejsca, w ktorym mieszkali, organizujac pochowki, tak
odczuwali tez w blizej nicokreslony sposob, iz zycie ziemskie nie jest jedyng egzystencja
dang cztowiekowi. Moment grzebania ubogacali rozmaitymi rytuatami, wykorzystujac
do tego charakterystyczne przedmioty, i przypisywali miejscu pochéwku szczegdlne
znaczenie. Wszystko to, a przede wszystkim wspolnota, w ktorej zyli, mialo pomoc

,,zmartemu przekroczyé granice, poza ktdra uzyskuje on wyrazisty status przodka”*2,

moéwi¢ wlasnym jezykiem” (tamze, s. 12). W greckiej religii panstwowej jednostka odgrywa w kulcie role
Wwyznaczong jej przez panstwo.

Pod koniec okresu archaicznego w starozytnej Grecji uksztaltowatl si¢ podzial polityczny na
mniejsze i wieksze polis, z ktorych kazda posiadata swoj kult. Religia Grekow byta wiec pewnego rodzaju
politeistycznym zbiorem kultéw lokalnych, ktére w pewnych aspektach roznity si¢ migdzy sobg takze
W dziedzinie wierzen i zwyczajéw dotyczacych umierania i $mierci. ,,(...) w dziejach religii greckiej
obserwujemy ciagly ruch, ewolucje, przyjmowanie nowych przedmiotéw kultu, bostw, obrzgdow, ich
Iaczenie si¢ i przenikanie, rozmaite interpretowanie i warto§ciowanie: od najprymitywniejszych stadiow
wczesnych wierzen chtonicznych — kultu Ziemi i jej sit, po wysublimowane spekulacje teologiczne
filozofow; (...) od wszystkich obowigzujacego kultu panstwowego po mistyczne wtajemniczenia
niedostepne ogdtowi” (J. Lanowski, Chlopski filozof, w: Hezjod, Narodziny bogéw (teogonia), Prace i dni,
Tarcza, przet. J. Lanowski, Warszawa 1999, s. 9).

Nalezy pamigtaé, iz religia grecka przejawia si¢ w slowie, rytuale i obrazie. ,,Kazdy z nich to
specyficzny jezyk, ktory, mimo swego sprzezenia z dwoma pozostatymi, zaspokaja konkretne potrzeby
i pelni samodzielng funkcje” (J.-P. Vernant, Mit i religia w Grecji starozytnej, dz. cyt., s. 31).

110 Mitologia w tym podrozdziale bedzie rozumiana w inny sposéb, niz rozumieli ja uczestnicy misteriow
czy tez filozofowie, jako zbidr opowiesci o pochodzeniu bogdéw i $wiata, thumaczacy zachodzace w Swiecie
zjawiska, wskazujacy cztowiekowi jego miejsce w Swiecie.

MW, Strozewski, O doswiadczeniu Smierci, w: tenze, O wielkosci. Szkice z filozofii cztowieka, Krakow
2002, s. 136.

112 3. Bowker, Sens $mierci, dz. cyt., s. 31.
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Intuicja egzystencji po $mierci w kulturze greckiej przed Homerem zasadzala si¢

113

na kulcie przodkéw™°. Grecy dostrzegali, iz ich bliscy, ktorzy doswiadczyli $mierci, nie

sg juz obecni fizycznie obok nich, ale ich czgstka na zawsze pozostaje w zyjacych przez
wiezy krwi. Lacznos¢ z nimi nie zostata catkowicie zerwana. Ciata zmartych byty
przygotowywane i sktadane na obrzezach miejsc zamieszkania, co $wiadczylo o checi

odseparowania ich od zyjacych, ale jednoczesnie przebywania w ich sgsiedztwie.

Zaréwno $wiadectwa archeologiczne, jak tez przekaz mityczny $wiadczg na
korzy$¢ pogladu moéwiacego, iz problematyka $mierci stanowila trwale
wyposazenie minojskiego swiata. Wigzata si¢ zar6wno z przetomowymi, jak tez
codziennymi dos$wiadczeniami jej mieszkancow, a to 0znacza, ze stosunek
Minojczykow do $mierci nie byt przepetniony Igkiem, ale przeciwnie, zmierzat do
racjonalizacji jej fenomenu, oswojenia $mierci i wtopienia jej w codzienne

doswiadczenial®.

Za ideg ,czego$ jeszcze” po S$mierci przemawiaja takze rytualy zwigzane

Z pochowkiem dzieci, ktére roznily sie od pogrzeboéw dorostych.

Dzieci wyposazane byly znacznie czeSciej w bizuteri¢, naczynia o charakterze
kultowym, tzw. butelki do karmienia, naczynia miniaturowe, terakoty
przedstawiajace zwierzgta lub kobiety ze wzniesionymi lub zalozonymi pod
piersiami rekami. (...) Rownie istotne jest miejsce pochowku. W okresie
wcezesnomykenskim zwlok dzieci nie skladano do grobéw komorowych.
Chowano je w grobach pojedynczych, gtownie na terenie osad lub w ich
bezposredniej bliskosci. Cho¢ pochéwki dzieci w osadach nie zanikly do konca
istnienia kultury mykenskiej, to jednak z czasem pojawily si¢ liczne zwloki
najmtodszych zlozone wraz z dorostymi na cmentarzyskach grobow

komorowych??®,
Mozna przypuszczaé, iz dzieci nie doswiadczyly, z racji wieku, rytow przejscia,
stad ich pochowek roznit sie od tego, ktory przystugiwat petnoprawnym obywatelom.

Miat im zapewni¢ wiecej bezpieczenstwa i ochrony ze strony zyjacych po $émierci®?®.

113 Przez czasy przed Homerem rozumie¢ nalezy okres kultury egejskiej, a doktadniej cywilizacje minojska
i mykenska, czyli okres od 2 tysiaclecia p.n.e. Zwyczaje religijne, a takze zwigzane z nimi zwyczaje
grzebalne tego okresu opisat Bogdan Rutkowski w ksigzce Wyspy wiecznego szczescia, Wroctaw 1975.
114 3 Wachowski, Smier¢ minojska, W: Problemy wspélczesnej tanatologii. Medycyna — antropologia
kultury — humanistyka, red. J. Kolbuszewski, t. X, Wroctaw 2006, s. 233.

15 K. Lewartowski, Z badar nad mykenskimi obyczajami grzebalnymi — stan dyscypliny, w: Problemy
wspolczesnej tanatologii. Medycyna — antropologia kultury — humanistyka, t. 111, dz. cyt., s. 108-109.

116 Jak wygladat pochowek tych 0s6b? Poza mozliwoscig okre$lenia typologii grobowcow nie ma zbyt
wielu pewnych informacji dotyczacych czynno$ci poprzedzajacych umieszczenie w nich cial. Nieliczne
odkryte ozdoby na sarkofagach sugeruja, iz zmarlego optakiwaty ptaczki. Pogrzebowi najprawdopodobnie;j
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Podsumowujac, nalezy uznaé, iz cywilizacje wczesnogreckie w wiekszosci
uwazaty $mier¢ za koniec bytowania cztowieka tu na ziemi. Dopuszczaty jednak pewien
sposob istnienia czlowieka po obumarciu ciata, na co wskazywatby kult dusz przodkow.
Zadanie psychopomposa mozna odczyta¢ tutaj jako dbato$¢ o rytualy okolo$miertne,
szczegblnie te dotyczace dzieci, a takze podtrzymywanie pamigci o przodkach
| wskazywanie na pewng jedno$¢ pomiedzy nimi i zyjacymi cztonkami wspoélnoty.

Jednakze, powolujac sie na wypowiedzi Erwina Rohdego!!’

, nalezy podkresli¢, iz kult
dusz nie jest rownoznaczny z wiarg w niesmiertelnos$¢. Przejawy tego kultu widoczne sg

juz na dlugo przed Homerem.

2.1.1.2. Smier¢ jako wykluczenie zycia

Gdy wiec smier¢ zaatakuje czlowieka, to jego czes¢ Smiertelna, jak sie

wydaje, umiera, jego zas czes¢ nieSmiertelna, cata i nietknieta, odchodzi i wycofuje

sie, ustepujqgc miejsca Smierci‘®®,

Platon

W $wiecie homeryckim!®® mamy do czynienia z tendencja do podziatu
rzeczywistosci na ludzka i boska. Swiaty te oddziela cienka granica $mierci
i nie$miertelno$ci'?®. Smier¢ przynalezy bowiem cztowiekowi na mocy jego egzystencji
i jest czym$ naturalnym i oczywistym, tak samo jak niesmiertelno$¢ jest cecha bogow.
Bohaterowie dziel Homera nie zastanawiaja si¢, czym jest $mier¢, gdyz oznacza ona po

prostu koniec istnienia, jakze mitego kazdemu Grekowi.

towarzyszyly ofiary ze zwierzat, a takze rytualy z elementami akrobatyki. Przypuszcza sig, ze po dokonaniu
pochéwku urzadzano libacj¢ i uczte nad grobem.

W epoce minojskiej na Krecie miejscem pochdéwku zmartych byly jaskinie, ktore petnity takze
funkcje uzytkowe i rytualne. W XVI w. p.n.e. wraz z kultura mykenska i praktykowaniem pochowku w
ziemi przyszedt nowy sposob obchodzenia si¢ z cialtami zmarlych, mianowicie kremacja. Byla ona
stosowana powszechnie i skracata czas rozktadu ciata, a tym samym jego zwiazek z tym pierwiastkiem
cztowieka, ktory moze uda¢ si¢ w zaswiaty dopiero po catkowitym oddzieleniu si¢ od ciata. Jak widag, juz
od czaséw kultury mykenskiej zaczeto zwracaé uwage na taki element w cztowieku, ktory mogiby
ewentualnie egzystowaé w pewien sposob po §mierci ciata.
17 Zob. E. Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnosé u starozytnych Grekéw, dz. cyt.
118 platon, Fedon, dz. cyt., s. 258-260.
19 A, Krokiewicz, Kwestia homerycka, w: tenze, Studia orfickie. Moralnos¢ Homera i etyka Hezjoda,
Warszawa 2000, s. 177-183.
120 Bogowie nazywani sg athanatoi, czyli NieSmiertelni. Ludzie natomiast brotoi, co charakteryzuje ich
przemijalno$¢ oraz podatno$¢ na choroby i cierpienia. Zob. J.-P. Vernant, Mit i religia w Grecji starozytnej,
dz. cyt., s. 54.
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Zycie i istnienie na ziemi jest dla nich rodzajem nadrzednego dobra, ktore jest
niezb¢ednym warunkiem osiggniecia wszelkich dobr poszczegdlnych. Zas co do
$mierci, stanu, jaki nastepuje po zyciu, to nie ma najmniejszego
niebezpieczenstwa, ze wezmie sig go za zycie!?.,

Rozdzieleniu ulega takze $wiat zywych 1 §wiat umarlych, do ktérego we
wczesniejszych czasach zaliczano przodkow. Koncepcja cztowieka w dzietach Homera
opiera si¢ na dualistycznym podziale. Cztowiek sktada si¢ z cielesnej powloki i jej
wattego przedstawienia, ktére oddziela si¢ od ciala w momencie $mierci. Odbicie to
nazywa Homer psyche. Jest ona pewnego rodzaju sobowtdrem cztowieka, ktory ujawnia
si¢ we $nie, w momentach utraty §wiadomosci, na przyktad w ekstazie, czy w chwili
$mierci, opuszczajac ciato cztowieka. W dwoch pierwszych przypadkach oddziela si¢ od
ciata tylko na pewien czas. Wyjatkiem jest moment $mierci, wraz z ktorym nastgpuje
catkowite jej odtaczenie.

Co dzieje si¢ z dusza po $mierci czlowieka? Zmierza ona do krainy Hadesa
i Persefony, skad nie ma, wedtug Homera, powrotu do krainy zyjacych. Dusze zmartych
nie oddziatluja na zyjacych, zazwyczaj nie pojawiaja si¢ nawet w marzeniach sennych,
tak wiec nie ma podstawy, aby istniat ich kult.

Psyche jest czym$ zwiewnym, przypominajagcym powietrze, ,,majagcym zwigzek
z tchnieniem, objawiajacym sie w oddechu zywej istoty”??, jak pisze Rohde. Wydobywa
si¢ z martwego ciata cztowieka przez usta lub zadang w boju rang¢. Jednakze przeczytaé
mozna, 1z dusze w Hadesie majg zarysy, ksztatty, ktore wyrdzniaty dane osoby za Zycia.
Dzigki temu sg rozpoznawalne dla Odyseusza, ktory schodzi do Hadesu.

W XXIV ksigdze Odysei'?® jest mowa o koniecznosci istnienia przewodnika dla
dusz schodzacych do Hadesu. Homer przydziela t¢ role Hermesowi. Czemu ta funkcja
jest dla poety az tak istotna? By¢ moze dlatego, ze widzi Podziemie jako miejsce

pesymistyczne, wrecz tragiczne. Tak opisuje te wizj¢ Rohde:

Tam na dole, w ponurym krolestwie podziemnym dusze unoszg sie¢ w powietrzu,
catkowicie nieswiadome lub co najwyzej dysponujac jakim§ rodzajem
przytlumionej,  szczatkowej  $wiadomosci; sa  obdarzone  niklym,
przypominajacym s$wiergot ptakow glosem, stabe i zoboj¢tniate: to oczywiste,

jako ze ciato, kosci i §ciggna, a takze przepona, siedziba ducha i wszelkich sit woli

121 B, Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnosé u starozytnych Grekéw, dz. cyt., s. 8.
122 Tamze, s. 9.
123 7ob. Homer, Odyseja, przet. J. Parandowski, Warszawa 1981, s. 343-357.
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— wszystko to ostatecznie przepadlo; bylo bowiem niegdy$ zespolone
Z widzialnym sobowtdérem psyche, ktory obecnie ulegt zniszczeniu'?,
Dusze te nie sg nieSmiertelne. Ich egzystencja daleka jest tez od szczesliwosci
i spokoju. Jest tak, gdyz §wiat podziemny'?°, ktéry nie znajduje sie, wedtug Homera, tak
naprawde pod ziemia, ale na potnocy, za wodami oceanu, jest lustrzanym odbiciem
$wiata zyjacych.
Na homeryckie poglady na temat duszy wplyw mialy niewatpliwie wczesniejsze
legendy i poematy, a takze takie ludowe tradycje, jak kult dusz. Ich ilustracjg jest opisany

126

w lliadzie**® pogrzeb Patroklosa, odprawiony z wszystkimi honorami przystugujacymi

ksieciu. Wida¢ tu wplyw kultu oddawanego duszom. Gdyby bowiem dusza miata by¢

tylko marnym sobowtérem cztowieka®?’

, nie bylby jej potrzebny taki obrzadek.

Jak mozemy przeczyta¢ w dzietach Homera, dusza udaje si¢ w droge do Podziemi
zaraz po $mierci. Podrozuje droga Taenarus, ale wej$¢ do $wiata zmartych moze dopiero
po zniszczeniu ciata i pod warunkiem, ze jest zaopatrzona w stosowng zaptate dla
Charona, a sprzyjajacy jej Hermes doprowadzi jag do bram Hadesu. Dusza nie moze
wydosta¢ si¢ z krainy zmarlych (kilka wyjatkéw od tej reguly to postacie Odyseusza,
Orfeusza czy Hermesa). ,,Nie docieraja do niej zadne bodZce ze $wiata nadziemnego, ona
sama za$ nie ma don zadnego dost¢pu, nawet w myslach, bowiem jej procesy mentalne
ustaty, tak iz nie ma ona juz zadnego pojecia o zyciu po drugiej stronie”1%,

W dzietach homeryckich zauwazy¢ mozna takze rytuat palenia zwlok. Istnieja
dwie hipotezy na temat genezy tych czynnos$ci. Pierwsza mowi, iz jest to zwyczaj przejety
przez Grekow od plemion prowadzacych koczowniczy tryb zycia. Chceieli oni, aby ich
bliscy zmarli zaznali spokoju, dlatego palili ciata, a prochy zabierali ze sobg lub wlozone
do urny zakopywali w mogile. Drugim, bardziej prawdopodobnym powodem jest ludzki

strach przed dusza cztowieka, ktora mogla powrdci¢ po $mierci ciata do $§wiata zywych.

124 E. Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnos$é u starozytnych Grekow, dz. cyt., s. 13.

125 Opis Hadesu w pismach Homera nie jest jednoznaczny, jak i wiele innych istotnych elementow jego
opowiesci.

126 Zob. Homer, lliada, przet. F.K. Dmochowski, Warszawa 2004, s. 419445,

127 Homer uwazat wieczng dusze ludzkg za marng resztke zywego czlowieka, za jego ostatnie »tchnienie«,
skazane na byt wiekuisty w tej postaci, jaka przystugiwata zmartemu na kroétki czas przed zgonem... Lecz
tak by¢ nie moglo pierwotnie! (...) wedtug wszelkiego prawdopodobienstwa (...) greccy mieszkancy Krety
odrézniali w zywym czlowieku dusze od ciala, ze dusze¢ cenili daleko wyzej niz ciato i dlatego uwazali ja
w przeciwienstwie do niego za nie§miertelna, ze Grecy przejeli ich wiarg w niesmiertelno$¢ duszy, cenigc
jednak przede wszystkim cielesng sprawno$¢ zywego cztowieka i nienawidzac $mierci jako takiej, zmienili
z biegiem czasu pierwotng eschatologi¢ kretenska (i mykenska) i zmienili ja w ten sposob, iz niesmiertelna
dusza stala si¢ po roztace z ciatem czlowieka jego niktym i Zzalosnym cieniem” (A. Krokiewicz, Studia
orfickie. Moralnos¢ Homera i etyka Hezjoda, dz. cyt., s. 190-191).

128 £ Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnosé u starozytnych Grekow, dz. cyt., s. 23.
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Mialo to znaczenie takze dla duszy zmarlego, aby nie btakata si¢ u wrot Hadesu, ale wraz
z momentem oddzielenia od ciata i jego spalenia mogta wej$é do §wiata zmartych®?®.

Przeciwienstwem Hadesu sg Pola Elizejskie, inaczej nazywane Wyspami
Szczesliwych!®. Znajduja sie na koncu ziemi i sa kontynuacja szczesliwego zycia. Do
krainy tej trafiaja wybrancy, jak mityczny Menelaos™!. Zostaja tam przeniesieni przez
wiatr lub Harpie, unikajac momentu $mierci. W ten sposob obdarzeni zostajg przez
bogéw darem nie-$mierci, CO nie 0znacza niesmiertelnosci. Nie posiadajg i nie beda
posiadac tej boskiej mocy 1 potegi, danej bogom przez napdj niesmiertelnosci.

Smieré, po ktorej zmarty trafia do Hadesu, jest wiec zupelnym wykluczeniem
zycia, kresem posiadania sit witalnych i bycia w pelni wladz zmystowych i rozumowych.
Po $mierci ciata zwyklego cztowieka pozostaje z niego wytacznie marny cien. Lek przed
takim utomnym istnieniem wymagat stworzenia figury psychopomposa, ktory pod
postacig Hermesa czy Charona odprowadzaltby bezpiecznie po§miertng forme cztowieka

do Hadesu.

2.1.1.3. Smiertelno$¢ a nie$miertelnos$¢ — zblizenie §wiata ludzkiego

ze Swiatem boskim

Jak juz zostato wspomniane, pochéwek warunkujacy pobyt duszy w Hadesie byt
swigtym obowigzkiem Grekow. Jak mozna przeczytac¢ na poczatku Teogonii, bogowie sg
okreslani jako ,niesmiertelnych rod $wiety zawsze zyjacy”*2. Skoro sa nie$miertelni,
nalezy zada¢ pytanie: jak pojawila si¢ $mier¢ na $wiecie? Hezjod ttumaczy, zZe ,,noc
urodzita wstretng Smier¢ Nagly i Kere czarng, takze Smier¢-Thanatosa i Sen, i rod
Marzen Sennych — z nikim loza nie dzielac, zrodzita ich Noc ponura”!®,
Upersonifikowane zjawisko $mierci, taczone ze snem, umieszczone jest w sensie
przestrzennym w Hadesie, krainie bostwa o tym samym imieniu, i jego malzonki,
Persefony. Bram do tego miejsca pilnuje straszliwy pies, ktory nie wypuszcza zen nikogo.

Najgtebszym zakamarkiem $wiata podziemnego jest Tartar'*, oddalony od ziemi o tyle,

129 Zob. Homer, lliada, dz. cyt., s. 421.

130 Wyspy Szczesliwych (fac. Insulae Fortunatae) — w mitologii greckiej i rzymskiej wyspa sytuowana na
Atlantyku, gdzie panowalo wieczne szczgécie. Czesto utozsamiana z Kraing Feakow. Por. Zaswiaty i krainy
mityczne, red. M. Sacha-Piekto, Krakéw 1999.

181 Zob. Homer, Odyseja, dz. cyt., s. 70-91.

132 Hezjod, Teogonia, w: tenze, Narodziny bogéw (teogonia), Prace i dni, Tarcza, dz. cyt., s. 33.

133 Tamze, s. 38.

134 Tartar — najbardziej mroczna i budzaca lgk cze$¢ Hadesu; panuje tam ciemno$¢ i duchota, jest siedzibg
Nocy; w tej czesci ladowali przestepcey i ci, ktorzy sprzeciwiali si¢ bogom; nad kraing stychac byto unoszace
si¢ jeki. Por. Zaswiaty i krainy mityczne, dz. cyt.
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ze ,,przez dziewig¢ nocy i dni kowadlo spizowe z ziemi lecac, w dziesiatym dotartoby
w glab Tartaru”'®. Opisany jako miejsce ponure, niedostepne, jest siedziba Tytanow.
Wydaje si¢, iz odlegly, pelny grozy i napawajacy lIgkiem charakter Hadesu to
wystarczajgce usprawiedliwienie dla potrzeby istnienia przewodnika dusz, ktory
wskazywatby duszom drogg i dodawat otuchy.

W tekstach Hezjoda, wraz z powolnym ksztaltowaniem si¢ wierzen w konkretne
bostwa, nastepuje zblizanie si¢ do siebie odleglego $wiata zmartych 1 §wiata ludzi.
W epoce pohomeryckiej do gltosu dochodzi lokalny kult bostw chtonicznych, co jest

niezwykle istotne, poniewaz:

Kraina bogéw chtonicznych oraz kraina duchow i dusz wydaja si¢ znajdowac
niedaleko od siebie. W niektorych miejscach pokazywano ,,plutonia” czyli
miejsca, w ktorych znajdowaly si¢ bezposrednie zej$cia do Podziemia, a takze
»psychopompejony”, czyli skalne szczeliny, przez ktore, jak wierzono, dusze
zmartych wydostaja si¢ na $wiat. W Atenach skalna szczelina na zboczach

Areopagu uchodzita za siedzibe bogow podziemnych!®.

Jak mozna zauwazy¢, to potaczenie dawato poczucie bliskosci niedostepnego
dotychczas $wiata zmarlych, wzglgdem ktérego zyjacy Grek miat pewne obowiazki.
Jednym z nich jest pochowek umartych. Innym — obchodzenie §wiat ku czci zmartych
i ku czci bostw chtonicznych.

Pogrzeb jest niezbedng czynnos$cia, ktéra musi zosta¢ dopetniona przez zyjacych
bez wzgledu na okoliczno$ci. Dowodem nieprzejednane stanowisko, jakie zajmuje

Antygona w sprawie pogrzebu swego brata.

ANTYGONA

Patrz, by$ wspomogta i poparla siostre.
ISMENA

W jakimze dziele? Dokad mysl twa mierzy?
ANTYGONA

Ze mna masz zwloki opatrzy¢ braterskie.
ISMENA

Wigc ty zamierzasz grzeba¢ wbrew zakazom?
ANTYGONA

Tak! brata mego, a dodam... i twego;

Bo wiarolomstwem nie mysle si¢ kalaé.

135 Hezjod, Teogonia, dz. cyt., s. 51.
136 E. Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnos$é u starozytnych Grekéw, dz. cyt., s. 121.
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ISMENA

Niczym dla ciebie wigc zakaz Kreona?
ANTYGONA

Niczym, on nie ma nad moimi prawa®®’.

Jak wida¢, Antygona przeciwstawia si¢ rozkazowi tyrana Kreona i opowiada si¢
po stronic praw boskich. Pelni tutaj jedna z funkcji psychopomposa, ktorg jest
dopilnowanie godnego pochowku zmartego.

W Atenach okresu klasycznego panowat zwyczaj oddawania czci poleglym za
ojczyzne. Opisuje go Tukidydes w Wojnie peloponeskiej**®. Pogrzeb w tym przypadku
mial dwa wymiary. Cze$¢ obrzedéow byla podkresleniem zaloby przezywanej przez
najblizszych, a finalne czynnosci wskazywaly na spoteczng warto$¢ wydarzenia. Na
stelach nagrobnych, ktorych tworzenie i ozdabiane stalo si¢ popularne od konca V wieku
p.n.e., poswigconych walczacym i poleglym dla ojczyzny, wymienia si¢ kolejno ich
imiona na znak szacunku. Oprocz charakteru politycznego gest ten ma réwniez wydzwigk
religijny. Powszechne sg przypadki ubdstwienia takich bohaterow, czyli zaliczenia ich do
grona niesmiertelnych.

Diametralnie r6znym przypadkiem jest podejscie spoteczenstwa do zmartych

przestepcow. Rohde zauwaza:

Z drugiej strony ciata straconych przestepcow wrzuca si¢ bez pogrzebu do
wspoélnego grobu, za§ zdrajcom ojczyzny i zlodziejom $wigtynnym panstwo
odmawia pochdwku w ojczystej ziemi, co jest jedng z najsurowszych kar: bowiem
nawet jesli wygnaniec zostanie pochowany na obczyznie, jego dusza pozbawiona
jest statej opieki, jaka w ramach kultu duszy mogliby zapewni¢ jej tylko
cztonkowie najblizszej rodziny zmartego w ojczyznie i tylko w miejscu, w ktorym

spoczywaja jego doczesne szczatki®®.

Czynno$ci zwigzane z pochowkiem wygladaly podobnie do tych
Z wezesniejszego okresu. ,,Zwloki, ktorym najblizszy krewny zamknat dtonig oczy 1 usta,
s myte i namaszczane przez nalezace do rodziny kobiety, ubierane w czyste szaty,
uktadane na znajdujacych si¢ wewnatrz domu marach 1 wystawiane na widok
publiczny”!*%. Czasem posypywano miejsce, na ktorym kladziono zmartego, ziotami

o charakterze apotropaicznym, czyli odpedzajacymi zte duchy. Zwloki zwykto sig

137 Sofokles, Antygona, w: tenze, Tragedie, przel. K. Morawski, Warszawa 1969, s. 102—103.

138 Zob. Tukidydes, Wojna peloponeska, przet. K. Kumaniecki, Wroctaw 1991, s. 135.

139 E. Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnos$é u starozytnych Grekéw, dz. cyt., s. 123.
140 Tamze.
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uktada¢ na pgdach winorosli. Przy wejsciu do pomieszczenia, w ktdrym spoczywato
ciato, umieszczano zbiornik z wodg do obmycia. ,,Przymocowane do drzwi wejsciowych

gatezie cyprysu informowaty przechodzacych W poblizu ludzi, ze w §rodku znajdujg si¢

9141

zwloki”***. Zmartego zwykto si¢ oplakiwaé, czemu miata stluzy¢ miedzy innymi

instytucja zawodowych ptaczek. We wczesniejszej tradycji lamentowi towarzyszylo
rozdzieranie szat, posypywanie glow popiotem, wyrywanie wltoséw, czego zabronit
w swym ustawodawstwie Solon. Zazwyczaj ciato zmarlego wystawiane byto na marach
tylko przez jeden dzien. Trzeciego dnia wynoszono je z domu i kierowano si¢
w uformowanym orszaku na cmentarz znajdujacy si¢ poza miastem, bedacy osobnym
,miastem umartych”, nekropolig.

Cialo palono, a nastepnie grzebano kosci. Byla to najczestsza forma pochowku,

ktéra umozliwiata oddzielenie psyche.

Uwolniona dusza pozostaje w poblizu szczatkow ciata, w ktorym niegdy$
zamieszkiwata. To wilasnie dla jej pozytku i zadowolenia do grobu wkiadano —
cho¢ juz nie wszystkie nalezace do zmartego przedmioty (jak robiono to zapewne
wczesniej) — wiele réznego rodzaju naczyn i sprzetow, ktore ponownie ujrzaty
$wiatlo dzienne dzigki wykopaliskom archeologicznym. Grecy nie sadzili jednak,

iz zycie duszy w mrocznej krainie cieni moze trwaé wiecznie#?,

Po zakonczonej ceremonii pochowku ucztowano i pito na grobach zmartych.

Po powrocie z pogrzebu cztonkowie rodziny zmartego, po dokonaniu rytualnego
oczyszczenia i przybraniu gtéw wiencami (do tej pory zatobnicy powstrzymywali
si¢ od wienczenia glow), gromadzili si¢ na stypie. Takze ona stanowita wazny
element kultu duszy. Wierzono, ze dusza zmarlego jest obecna podczas uczty,
a nawet ze jest jej gospodarzem; z obawy przed tym niewidzialnym uczestnikiem
spotkania wyksztalcit si¢ zwyczaj wychwalania zmarlego i méwienia o nim
jedynie jak najlepszych rzeczy. Trzeciego i dziewiatego dnia po pogrzebie na
grobie zmartego urzadzano uczt¢ przeznaczong juz wylacznie dla niego samego.
Wszystko wskazuje na to, ze wedtug dawnego zwyczaju dziewiatego dnia konczyt

si¢ okres zaloby po zmartym#3.
W niektorych polis, na przyklad w Atenach, trzydziestego dnia miesigca
obchodzono $wigto zmartych, podczas ktorego sktadano ofiary bogini Hekate, a co roku,

w dniu urodzin zmarlego, §wigtowano jego pamigé, urzadzajac uczte. Swieta zmartych

141 Tamze, s. 124.
142 Tamze, s. 127.
143 Tamze, s. 129.
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byty znane i powszechnie obchodzone na terenie Grecji. W wielu przypadkach roznity
si¢ od tych poswigconych bogom, a zwigzane byly z kultem herosow.

Czes$¢ oddawana zmartym byta zazwyczaj oddzielana od kultu bostw. Wyjatkiem
byly Anthesteria, ktore oprocz $wicta zmartych byty takze uroczystoscig poswigcong
Dionizosowi, a sprawowano je w jego $wiatyni en limnais, na obrzezach Aten. Latwo
skojarzy¢ zwigzek Dionizosa z kraing umartych. Swieto miato trwa¢ trzy dni, z ktérych
dwa pierwsze poswiecone byty bostwu, a trzeci byt uroczystoscig zmartych i kojarzonego

z nimi psychopomposa, czyli Hermesa®4*

, jako bostwa pogranicza.

W wiekach po Homerze, wraz z postgpem cywilizacyjnym, kult duszy stawat si¢
coraz tagodniejszy. Wczesniejszy dystans migdzy zyjacymi a zmartymi ulegt skroceniu.
Woeciaz darzyto si¢ dusze szacunkiem i sktadato ofiary ptynne i ze zwierzat, ale nastapita
pewna zmiana. Dusze odlegte, ktére po zejSciu do Hadesu nie miaty nic wspdlnego ze

swiatem zywych, staly si¢ teraz zalezne od ludzi i sprawowanego przez ich bliskich na

ziemi kultu ku ich czci.

Wiara, w ktorej zakorzeniony jest 6w kult, jest catkowicie rdzna od
prezentowanych w poematach homeryckich koncepcji, wedtug ktorych dusze
zmartych, skazane na pobyt w odleglym krolestwie Hadesa, pozbawione sa na

zawsze wszelkiej opieki i troski ze strony zyjacych; catkowicie rézna takze od

wiary gloszonej uczestnikom misteriow*®,

W kultach misteryjnych bowiem dusza w zaswiatach pokutowata za swoje czyny
za zycia. Pamig¢ta¢ jednak nalezy, ze nadal wierzono, ze niektére z dusz moga by¢
niebezpieczne dla swoich bliskich zyjacych. Mogto to wynikac z tragicznosci ich losu za
zycia i podczas umierania. W tym przypadku psychopompos nie tylko prowadzit dusze
cztowieka do krainy cieni, ale takze w dalszej kolejnosci musiat pilnowaé, zeby dusze
mialy kontakt z bliskimi pozostajacymi w §wiecie Zyjacych, a stuzy¢ temu mialy swigta

obchodzone ku czci zmartych.

**x*

Kult przodkéw byl $wiadectwem tego, iz $mier¢ nie jest zupelnym koncem

egzystencji. Jaka ta egzystencja miataby jednak by¢? Homer sktadnia si¢ ku tezie, iz byta

144 Trzeci wigce dzien byt poswiecony Hermesowi chtonicznemu. Zostawiano wowczas dla niego pokarm
w garnkach (stad jego nazwa — Chytroi). Dzien ten byt takze dniem nieczystym, ktory nawiedzaty zte duchy
i moce, kojarzone z kerami, duchami zmartych uwazanymi za zagrazajace zyjacym. Ludzie stosowali wigc
rézne praktyki apotropaiczne, aby ochroni¢ si¢ przed ich dziataniem.

145 E. Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnos$é u starozytnych Grekéw, dz. cyt., s. 136.
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ona odmienna od ziemskiej, pozbawiona wszystkiego, co daje szczescie i zadowolenie.
Koncepcje te zdaje si¢ tagodzi¢ Hezjod, ktory upatruje w duszy pewnego pokrewienstwa
ze $wiatem bogow, przypisujac jej czastke wiecznosci. Pogladom tym towarzyszyta przez
wieki posta¢ psychopomposa, ktory podkreslajgc potrzebe relacji miedzyludzkich we
wspolnocie rowniez po $mierci jej czionkdéw, dbajac o pochowki czy pilnujac
odprawienia rytuatow okotosmiertnych i §wiat ku czci zmartych, stanowit stojacy na
pograniczu $wiatow element tgczacy zywych i umartych, a takze $wiat ludzki ze §wiatem

boskim.

2.1.2. Smier¢ jako skutek przeznaczenia czy tragicznosci Swiata?

Inng charakterystyczng cecha okresu klasycznego w dziejach starozytnej Grecji
w kwestii pogladow dotyczacych $mierci i roli, jaka odgrywat w nich psychopompos,
oprocz zmian w pochowku oraz formie i stylu uroczystosci ku czci zmartych, a takze
popularnos$ci, jaka zyskiwaty misteria, byt teatr. Stat si¢ on dla Grekéw czescia zycia
spotecznego i politycznego. Wystawianie sztuk towarzyszyto wazniejszym wydarzeniom
i $wietom obchodzonym w greckich polis.

,»leatr od poczatku swego istnienia stanowit wazny element Zycia spotecznego,
politycznego i religijnego. Mniej byt sztuka w rozumieniu wspotczesnym, a bardziej
wyrazem tozsamos$ci tworzacej go wspdlnoty — tozsamos$ci zardwno spolecznej
i politycznej, jak tez religijnej” . Rozwdj teatru greckiego przypadt na okres obejmujacy
w Grecji przejscie od kultury ustnej do pismiennej. Tradycja teatralna i pogrzebowa
przenikaly si¢ nawzajem, a punktem wspolnym byt dla nich kult Dionizosa.

Zarowno w tragedii, jak i w obrzgdach pogrzebowych istotny byt ich uroczysty
charakter. Wydarzenia te byly momentami scalajacymi cztonkow kazdej wspolnoty.
Dana spotecznos¢ byta niezmiernie wazna dla zmartego, gdyz to wtasnie ona, czy to pod
postacig choru, czy orszaku zatobnikow, wecielata sie w role psychopomposa,
umozliwiajgc tym samym duszy zmarlego bezpieczng podroz w zaswiaty.

Tworcy teatru greckiego zauwazali, iz ,,§wiadomos$¢ konieczno$ci umierania lezy
u podstaw jednego z najstarszych poje¢ religii greckiej, u podstaw pojecia Mojry”**7,
czyli przeznaczenia. Zaréwno zycie, jak i $mier¢ cztowieka, a takze przypisana bogom

nie$miertelno$¢, podlegaty powszechnemu prawu kosmicznemu, ktore reprezentowaty

146 M. Kocur, Teatr antycznej Grecji, Wroctaw 2001, s. X VIIL.
1471, Dabska, Zagadnienia smierci w religii i sztuce greckiej, ,,Filomata” 1962, z. 154, s. 270.
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Mojry (Przadki) lub fatum. Bogowie nie dos¢, ze nie byli na tyle potezni, aby rzadzié¢
$wiatem, utrzymujac go w harmonii, to jeszcze w swych upodobaniach i natogach byli
do ztudzenia podobni ludziom. I byliby tez pewnie podlegali prawu nieubtaganej $mierci,
gdyby nie to, ze pili napdj zapobiegajacy starzeniu si¢ i rozktadowi materii — ambrozj¢.

Harmonijna egzystencja byla celem $wiata.

Odejscie od porzadku wyznaczonego przez niewidzialng harmoni¢ rodzito
sytuacje i dylematy, ktorych rozwigzanie dodatkowo zaburzato rownowage i siato
zamet. Powr6t do harmonii mozliwy byt tylko przez skorygowanie tych
odstepstw. Bogowie i $miertelnicy musza pozosta¢ zwiazani siatka relacji, ktorych
nie wolno naruszy¢, taczacych jednostki z jednostkami, rodziny z rodzinami,
grupy rodowe z grupami rodowymi i panstwa z panstwami. Gdy siatka tych
powigzan ulegta rozerwaniu, powstata dysharmonial®®,

Wowczas rodzit si¢ dylemat, prowadzacy do cierpienia lub $mierci, doskonale
nadajac si¢ przez to na temat przewodni dla tragedii greckich. Sztuki te przedstawiaja
opowiedziane w mitach losy s$miertelnikow, ktorych zycie znajduje si¢ w fazie
schytkowej, jest bliskie $mierci przez konflikt z fatum. Rola psychopomposa polegata
wiec na pilnowaniu harmonii, ktéra, jak zostato pokrotce opisane, byta niezbedna do
utrzymania $wiata i panujacych w nim relacji we wzglednym porzadku, a tym samym
szczesciu.

Oprocz gléwnych bohaterdéw istotng rolg w tragediach odgrywat choér. Pehnit on
funkcje analogiczng do ptaczek, gdyz opiewat losy bohatera i rozpamietywat jego zycie.
»W tej szczegblnej pozycji choru odbijal si¢ jego zalobny rodowod. Orszak pogrzebowy
odprowadzajacy zmartego w miejsce ostatecznego spoczynku — tak samo jak tragiczny
chér — stal na granicy dwoch $wiatdw: zywych i umarlych”'#°. Chér, podobnie jak
zatobnicy, sprawowal funkcj¢ psychopomposa, ktory towarzyszy zmartemu w drodze
W zaswiaty.

W greckich tragediach okresu klasycznego wazng rol¢ odgrywat motyw $mierci,
a takze mozliwos¢ komunikowania si¢ przedstawicieli $wiata zywych ze $wiatem
umartych. ,,Ajschylos nadaje niezwykla site dramatyczng tej wierze, czy wrecz temu
»150

przekonaniu, ze komunikowanie si¢ ze zmartlymi nie jest zupelnie niemozliwe

Swiadcza o tym jego tragedie, migdzy innymi Ofiarnice. Przesledzi¢ w nich mozna

148 K. McLeish, Arystoteles: poetyka Arystotelesa, przet. J. Holowka, Warszawa 1997, s. 38-39.

149 3. Wachowski, Tragedia grecka jako forma zatobna, W: Problemy wspoiczesnej tanatologii. Medycyna
— antropologia kultury — humanistyka, t. V, dz. cyt., s. 300.

1501 B. Zaidman, Grecy i ich bogowie, przet. B. Spieralska, Warszawa 2008, s. 121.
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modlitwe Elektry skierowang do przewodnika dusz i mediatora pomigdzy dwoma

rzeczywisto$ciami. Oto jej inwokacja:

Wielki pomigdzy $§wiatlem a mrokiem heroldzie,

badz heroldem i dla mnie, Hermesie podziemny!1%!

Elektra prosi psychopomposa, aby jej modlitwa zostata ustyszana przez bostwa
I jej ojca Agamemnona, a w konsekwencji jej prosba zostata spetniona. Sktada ofiarg
I libacje dla zmartych. Wydaje sie, ze jej modlitwy zostaja wystuchane, gdyz zjawia sig¢
Orestes, jej brat. Jako syn zamordowanego, wedlug prawa religijnego musi on pomscié
tragiczng $mier¢ ojca. On réwniez, W pewnym sensie, petni funkcj¢ psychopomposa,
gdyz mszczac ojca, umozliwia jego duszy spokojng podréz w zaswiaty.

Zabojstwu matki ma towarzyszy¢ Hermes:

CHOR
(...) czas, by Hermes podziemny, sam Hermes, we mgtach
kroélujacy i mrokach, nawiedzit ten dom

i $miertelnym przewodzit zapasom!*?

Fakt ten §wiadczy o bliskosci $wiata zywych i umartych, a takze tworzeniu si¢
sieci wzajemnych relacji migedzy nimi.

Kolejny, obecny takze w tym miejscu, przyktad funkcji przewodnika dusz to
dopilnowanie pochéwku. W Antygonie tytutowa bohaterka, sprzeciwiajac si¢ prawom
panstwowym, postanawia pochowa¢ ciato brata. Podazajac za boskimi prawami,
z wlasnej woli wciela si¢ w role psychopomposa, przeprowadzajac dusze Polinejkesa do
krainy umartych?®,

Swiat jest tragiczny i tragiczne jest wpisane wen zjawisko $mierci. To poglad
starozytnych dramaturgow, ale i stanowisko wspotczesnego mysliciela Wiadystawa
Tatarkiewicza. Tragizm to cecha istotowa calego $wiata 1 zycia jednostkowego

czlowieka.

(...) tragizm jest losem nie tylko poszczegélnych ludzi, lecz lezy w samej

egzystencji ludzkiej. Zycie, poki trwa, jest gorsze lub lepsze; dla jednych gorsze,

151 Ajschylos, Ofiarnice, w: tenze, Tragedie, przel. S. Srebrny, Warszawa 1954, s. 398.

152 Tamze, s. 423.

188 Zaczyna jeczeé i przeklenstwa miota¢ / Na tych, co brata obnazyli ciato. / I wnet przynosi gar$¢ suchego
piasku, / A potem z wiadra, co dzwiga na glowie, / Potrojnym ptynem martwe skrapia zwtoki” (Sofokles,
Antygona, dz. cyt., s. 117).
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dla drugich lepsze, tylko dla niektorych staje si¢ osobistg tragedia. Ale w ogot
ludzi trafia tragedia wspolna, powszechna. Polega ona na tym, ze zycie si¢ —
konczy. Czlowiek jest przywigzany do swego istnienia, a wie, ze czeka go $mier¢.
Odpowiada to samej definicji tragedii: nie ma wyjécia dla tego, kto zyje — musi
umrzeé!™,

Czy znajdzie si¢ tutaj miejsce dla psychopomposa? Wydaje sig, iz w taka role
weciela si¢ filozof. Przez swoje nauczanie ukazuje on cztowiekowi, stojacemu w obliczu
tragicznos$ci losu, nadziej¢, pomaga przezwyci¢zy¢ lek 1 zaakceptowacé swojg sytuacje.

Przyktadem takiego mysliciela jest Sokrates. Uwazal on, ze tym, co okresla
czlowieka, jest jego dusza. Mozna to stwierdzenie wyrazi¢ jeszcze prosciej: cztowiek jest
dusza. Nalezy si¢ wicc troszczyé o dusze tak, ,,aby byta jak najlepsza”’®®. Filozof byl
cztowiekiem bardzo religijnym. Nie zgadzal si¢ jednak z pogladami panstwowymi,
w ktorych bogowie byli antropomorfizowani. Za odmienne zdanie przyszto mu zaptacic
stong ceng. Ostatnie godziny zycia Sokratesa zostaly opisane przez jego ucznia Platona
w dialogu Fedon. W roku 399 p.n.e. zostal on oskarzony przez Meletosa i innych
obywateli Aten o bezbozno$¢, o deprawowanie milodziezy i szerzenie fermentu
w nastrojach obywatelskich. Sad zostal wydany na podstawie glosowania. Kara byta
$mier¢ o zachodzie stofica przez wypicie trucizny.

Sokrates odchodzit w spokoju, gdyz wedtug niego w $mierci nie powinno by¢ nic
tragicznego, a wrecz zgoda na to, co ma nastgpi¢'®®. Wedtug niego kazdy cztowiek,
a zwlaszcza filozof, nie powinien si¢ ba¢ $mierci, lecz przyjmowac ja z ulga. Dla
Sokratesa dyskusje filozoficzne majg wazny cel — uwolnienie od lgku przed $miercia.

Chce on udowodni¢, ze filozofowi nie godzi si¢ $mierci obawiaé, co wigcej, ze jest

sprzeczno$cig filozoficzny sposob bycia i strach przed $miercig. Filozof nie powinien

154 W. Tatarkiewicz, Tragedie i tragizm, w: Arystoteles, D. Hume, M. Scheler, O tragedii i tragicznosci,
przet. W. Tatarkiewicz, T. Tatarkiewiczowa, R. Ingarden, Krakow 1976, s. 20-21.

1%5 Platon, Obrona Sokratesa, przet. W. Witwicki, Warszawa 1988, XVI1I 30B.

16 A zastanowmy sie nad tym, jak wielka jest nadzieja, ze to co$ dobrego. Ot6z jednym z dwoch jest
$mier¢. Bo albo tam niejako nic nie ma i czlowiek po $mierci nawet wrazen zadnych nie odbiera od niczego,
albo jest to, jak mowia, przeobrazenie jakie$ i przeprowadzka duszy stad na inne miejsce. Jesli to brak
wrazen, jesli to co$ jak sen, kiedy kto$ $piac — nawet widziadel sennych nie oglada zadnych, toz
przedziwnym zyskiem bytaby $mier¢. Bo zdaje mi sie, ze gdyby kto§ miat wybra¢ w mysli takg noc,
w ktorej tak twardo zasnal, Zze nawet mu si¢ nic nie $nito, i inne noce, i dni wlasnego zycia miat z nia
zestawi€ i zastanowiwszy si¢ powiedzie¢, ile tez dni i nocy przezyt lepiej i przyjemniej od tamtej, to mysle,
ze nie jaki$§ prywatny czlowiek, ale nawet Wielki Krél znalaztby, ze na palcach policzy¢ by je mozna w
poréwnaniu do tamtych dni i nocy.

Wigc jezeli $mier¢ jest czyms$ w tym rodzaju, to ja ja mam za czysty zysk. Toz wtedy caty czas nie wydaje
si¢ ani odrobing dluzszy niz jedna noc. Jezeli za$ $mier¢ to niby przesiedlenie si¢ duszy stad na inne miejsce
i jezeli to prawda, co méwia, ze tam sg wszyscy umarli, to jakiez moze by¢ wigksze dobro ponad nia,
sedziowie!” (Platon, Obrona Sokratesa, dz. cyt., XXXII 40D-E).
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spodziewac si¢ po $mierci niczego zlego, bo jest ona realizacja tego, do czego on dazy —
a dazy do poznania prawdy, tej zas nie bedzie mu dane ogladac tak dtugo, jak dtugo
bedzie zwiazany z tym, co $miertelne®’.

Paul Kramer komentuje ten poglad, podkreslajac jednoczes$nie potrzebg pomocy

psychopomposa:

Podobnie jak ma to miejsce w innych kulturach, takze i Sokrates przedstawia tu
wlasny poglad na to, co wlasciwie dzieje si¢ z dusza po $mierci. Gdy kto$§ umiera,
strzegacy go duch przychodzi po niego, aby doprowadzi¢ dusze na miejsce, gdzie
musi ona stang¢ przed sadem, by nastgpnie przejs¢ do krolestwa Hadesa.

Przewodnik taki jest absolutnie niezbedny, gdyz po drodze dusza napotyka wicle

przeszk6d*®e,

Opozycja cztowiek—bog zasadza si¢ na Wwizji przepasci migdzy tymi dwoma
Swiatami, z ktorych boski jest niesSmiertelny, a ludzki nietrwaty i $miertelny. Wedtug
Grekow epoki klasycznej Smier¢ jest kresem egzystencji cztowieka. Sokrates uwaza
jednak, iz po $mierci dusza i w pewien sposob takze rozum istniejg nadal. Czlowiek
filozofujacy ma mozliwo$¢ uzyskania po §mierci poznania, ktorego nie dostapit za zycia,
co powinno by¢ dla niego pocieszeniem i wynagrodzeniem za poniesione cierpienia.

Dwa tysigclecia pdzniej za sprawg Maxa Schelera tragiczno$¢ nabiera charakteru
etycznego. Wedtug niego cechuje ona sytuacje¢, z ktorej cztowiek nie znajdzie dobrego
wyjscia. Tragizm jest $Scisle zwigzany ze $wiatem wartosci 1 wolnoscig czlowieka,
przychodzi do niego z zewnatrz. Mozna go zaobserwowa¢ w $wiecie, gdy warto$é
wysoka niszczy inng wysoka warto$¢. Dziatanie to jest dokonywane przez warto$ci
pozytywne na innych wartosciach pozytywnych. Tragicznos¢ tego zjawiska wywoluje
smutek 1 przygnebienie. Jest pewnego rodzaju koniecznoscig, ktdra stoi ponad wolnoscia
cztowieka, poza jego wyborem. , Tragiczna konieczno$¢ jest wigc przede wszystkim
nieunikniono$cig 1 nieuchronnoscia, oparta na istocie czynnikow §wiata i na ptynacych
Z ich istoty zwigzkach miedzy nimi”*°. Tragiczno$¢ pojawia si¢ tam, gdzie pomimo
wypetnienia obowigzkow 1 dopilnowania wszystkich warunkéw zdarza si¢ nieszczescie.

W tragedii greckiej tragizm wynikat z konfliktu migdzy wolnoscig cztowieka

a przeznaczeniem z gory podyktowanym przez fatum. U Schelera wynika z braku

157'S. Drogo$, Cztowiek w obliczu smierci, Torufn 2001, s. 35-36.

158 K P. Kramer, Smierc¢ w réznych religiach swiata, przet. M. Chojnacki, Krakow 2007, s. 177.

159 M. Scheler, O zjawisku tragicznosci, przet. R. Ingarden, w: Arystoteles, D. Hume, M. Scheler, O tragedii
i tragicznosci, dz. cyt., s. 81.
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mozliwo$ci dokonania wyboru migdzy dwoma réwnorzednymi warto$ciami. Jednak

w obu przypadkach tragizm, tak jak $mier¢, przychodzi z zewnatrz.

Ludzie ptacza nad $miercig innych raczej niz nad wlasng; niemniej to ona, ta
wlasna $mier¢, cigzy nad ich zyciem. Smier¢ innych bywa nieszcze$ciem, $mieré
wlasna jest tragedig. Na tragedi¢ te sklada si¢ lek przed koncem, przed nicoscia

czy przed nieznanym, przywigzanie do znanego'°.
W pewien sposob wolni od tragedii sg ci ludzie, ktoérzy wierza w lepsza

I szczesliwsza egzystencje po Smierci, czy to w sensie filozoficznym, czy religijnym.
**%*

Wedhug starozytnych Grekow przeznaczenia nie dato sie oszukaé. Swiadomosé
koniecznosci $mierci byla czym$ naturalnym dla kazdego czlowieka. Psychopompos
W tym przeznaczeniu takze uczestniczyl. Jego rola bylo miedzy innymi utrzymanie
harmonii $wiata i relacji w nim panujacych, towarzyszenie w ostatnim pozegnaniu
zmartego, pochoéwek czy tez posredniczenie w kontaktach miedzy rzeczywistoscia ludzka
1 boska.

W tragicznos$ci losu ludzkiego wazng rolg jako psychopompos ma do odegrania
filozof, ktory, jak wida¢ na przyktadzie Sokratesa, doprowadza ludzi do prawdy i daje im
nadzieje. Poglady Schelera i te zreferowane przez Tatarkiewicza ukazujg przej$cie od
mitologii do filozofii w rozumieniu tragedii i zwigzanej z nig tragicznosci w kontekscie
$mierci. Temat ten w przysztosci rozwinie miedzy innymi Jézef Tischner w swojej

filozofii dramatu 1 koncepcji Smierci.

2.1.3. Smieré¢ w misteriach i filozofii

Obok waznej roli tragedii istotnym zjawiskiem obecnym w starozytnej Grecji
byty wspolnoty misteryjne i szkoty filozoficzne. W sferze kulturowe;j i religijnej obok
oficjalnej religii panstwowej poszczegdlnych polis, w ich wngtrzu, rozwijaty si¢ ruchy
misteryjne, ktore stawiaty na indywidualizm kazdego cztowieka. Zmianie podlega w ich

réwniez podejscie do $mierci, a takze rola i charakter psychopomposa. O kolejny krok

180 Ww. Tatarkiewicz, Tragedie i tragizm, w: Arystoteles, D. Hume, M. Scheler, O tragedii i tragicznosci,
dz. cyt., s. 21.
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dalej idzie filozofia, ktora oddzielajac logos od mythos, wprowadza do rozwazan
0 $mierci element racjonalny.

Zaréwno w misteriach, jak i nurtach filozoficznych ksztattujg si¢ pojecia z zakresu
metafizyki, antropologii i etyki, a takze reguly specjalnego stylu zycia, ktorych celem jest

ukazanie mozliwosci szcze¢sliwej egzystencji po $mierci.

2.1.3.1. Odkrywanie pokrewienstwa ze Swiatem bogow jako klucz

do niesmiertelnosci

Misterium to sfera tego, co niewyjasnione.

Rudolf Otto

(...) primavera genera una nuova vita,

ma nelle cui profondita si occultano forze segrete di cui 'uomo ha paura.

11 segreto della vita é diventato il segreto della religione*®.

Otto Kern

Misteryjny!®? to termin, ktéry w religii starozytnej Grecji, a potem Rzymu
odnosit si¢ do kultow misteryjnych. Poczatkowo byl stosowany tylko przy okreslaniu

obrzedow eleuzynskich, pézniej uzywano go takze na okreslenie rytuatow orfickich czy

161 Wiosna rodzi nowe Zycie, w ktérego glebokosci kryja sie sekretne moce, ktorych czlowiek sie obawia.

Sekret zycia stat sie sekretem religii” (zob. O. Kern, I misteri greci dell’eta classica, trad. F. Guglielmino,
Catania 1931, s. 15).

162 Termin ,,misterium” pochodzi od mysterion, co oznacza ,rytuat inicjacyjny”, ,tajemniczy obrzed”,
ktorego moga dostapi¢ tylko wybrani, nazywani mystami (mystes — osoba wtajemniczona, dopuszczana do
obrzgdow). Wyraz mysterion pochodzi od myo, co oznacza ,,zamykac si¢” lub ,,zamyka¢ oczy”. Zamknigte
oczy sa wigc symbolem, ale i rzeczywisto$cig misteriow, uwarunkowana ich ezoterycznym charakterem.
»W zwigzku z kultami o podobnej tresci mogty, rzecz jasna, istnie¢ roézne stopnie tajemnicy. W samym
jezyku greckim funkcjonuje zréznicowanie migdzy arreton, niewypowiadana tajemnica, i aporreton, tym,
co utrzymywane jest w sekrecie pod sankcja milczenia. Dopuszczani do misteriow, nawet do arreton,
prawdziwego sekretu, mogli pierwotnie stanowi¢ cata wspolnote, plemi¢ lub gming. Arreton bylo ze swej
istoty czym$ niewystawianym” (K. Kerényi, Eleusis. Archetypowy obraz matki i corki, przet. 1. Kania,
Krakéw 2004, s. 57). Rowniez w Ewangelii $w. Marka (,,] mowit im: Wam powierza si¢ tajemnice
krolestwa, innym za$, ktorzy nie sg z wami, podaje si¢ wszystko w przypowiesciach”, Mk 4, 11) i listach
$w. Pawla poruszana jest kwestia misterium jako tajemnicy. W chrzescijanstwie II i III wieku terminu
,misterium” zaczeto uzywac juz nie tylko na okre$lenie tajemnicy, ale jako nazwy obrzedoéw
wtajemniczenia. ,,(...) misteria sg ceremoniami inicjacyjnymi, kultami, w ktérych dopuszczenie do
uczestnictwa uzaleznione jest od pewnych rytuatéw, spelnianych na osobie inicjowanego. Koniecznosé
dochowania tajemnicy i w wigkszosci przypadkéw nocna pora obrzgdoéw sa sktadnikami tych zamknigtych
spotkan” (W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, przet. K. Bielawski, Bydgoszcz 2001, s. 46).
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tych zwigzanych z kultem Dionizosa. Misteria w $wiecie starozytnym staly si¢

interesujaca alternatywa dla kultu sprawowanego oficjalnie.

W starozytnym $wiecie misteria nie byty niczym obligatoryjnym i nieuniknionym;
dochodzit w nich do glosu element osobistego wyboru, indywidualnej decyzji.
Wtajemniczenie nie bylo w sposéb konieczny zwiazane z przynalezno$cia do

okreslonego rodu czy rodziny®,

Bioragc udziat w obrzedach misteryjnych, adept musiat by¢ $wiadomy
odpowiedzialnosci, jaka si¢ z tym faktem wigzata, bowiem przez do$§wiadczenie
rzeczywisto$ci sacrum jego umyst dostepowat glebokiej przemiany, a takze raz na zawsze
osiggal pewnos¢ szczesliwego zycia po $mierci.

Gdzie sprawowano misteria? Za czasow Homera sanktuaria byty domami bozymi.
Poswigcone danemu bdstwu lub bostwom, ktorych posagi stalty w ich centralnych
miejscach, stuzyly za przybytek, gdzie sktadano im ofiary. W kultach misteryjnych
$wigtynia przestata odgrywac tak znaczacg rolg. Byta usuwana poza granice polis, tak jak
sanktuarium Dionizosa, lub tez zostala catkowicie wyeliminowana, jak w przypadku
kultu orfickiego. Obrzedy czegsto sprawowane byly pod gotym niebem, w gajach
oliwnych lub innych odosobnionych miejscach.

Podstawa misteriow byla opowies¢, mit opisujacy losy bostwa, ku ktorego czci
odprawiane byly misteria. Nie zawsze caly mit byl powszechnie znany. Moglo si¢
zdarzy¢, 1z niektore watki byly wyjasniane tylko wtajemniczonym pod przysigga
milczenia. Wysluchanie mitu mialo dopoméc w nawigzaniu indywidualnej relacji
z bostwem lub odnalezieniu czastki boskosci w sobiel®.

W niniejszym podrozdziale omowione zostang trzy greckie ruchy misteryjne:
misteria eleuzynskie, te odprawiane ku czci Dionizosa, misteria orfickie. Tematem
przewodnim kazdego z nich jest przemiana czlowieka — jego podr6z do nowego Zycia,
odbywajaca sie poprzez symboliczng $mieré, jaka jest inicjacja. Swiadkiem tej $mierci,
a poniekad takze uczestnikiem, jest psychopompos, ktory prowadzi adepta do poznania

prawdy 1 wewnetrznej przemiany.

163 Tamze, s. 51.

164 Mistycyzmowi temu towarzyszyla czasem pogon za szcze$liwg nie$miertelnosciag — badz nadang po
$mierci z taski bostwa, badz uzyskang dzigki przestrzeganiu reguly czystego zycia, zastrzezonego tylko dla
wtajemniczonych i dajacego im przywilej wyzwolenia z ziemskiej egzystencji boskiej czastki ukrytej
w kazdym z nich” (J.-P. Vernant, Mit i religia w Grecji starozytnej, dz. cyt., s. 79).
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2.1.3.1.1. Porwanie Persefony

Misteria eleuzynskie wziely nazwe od Eleusis, w ktorym byly sprawowane.
Wedlug tradycji zostaty zapoczatkowane przez samg bogini¢ Demeter. Uznane przez
panstwo, byty oficjalnie sprawowane od ok. 500 roku p.n.e.'% do zakazu wydanego przez
cesarza Walentyniana w 394 roku n.e. Boéstwem misteriow eleuzynskich byta ,,dwdjnia”
bogin. Jedna z nich to Persefona, Kore, okreslana jako dziewczg. Druga to jej matka
Demeter.

Ich losy zostaly opisane w homeryckim Hymnie do Demeter®®®, datowanym na
VIl wiek p.n.e. Tradycja glosi, iz Persefona, zbierajac kwiaty na lace Nysy, zostata
zwabiona w odludne miejsce, gdzie otwarla si¢ przed nig ziemia, a nastgpnie zostala
porwana przez Hadesa.

Demeter po stracie ukochanej corki pograza si¢ w zalobie. Jak pisze Homer:

(...) mitymi
dtonmi welon rozdarta na wlosach swych ambrozyjskich,
ciemng zastone wiec wraz zarzucita na oba ramiona'®’.

Bogini na dowdd swej rozpaczliwej tesknoty za corkg zatrzymuje proces
wegetacji 1 stawia Zeusowi ultimatum. Dopoki Hermes nie przyprowadzi jej Persefony,
ziemia nie bedzie rodzi¢ owocow. Zeus nakazuje, aby Persefona wrocita do matki.
Niestety, chociaz Hades udaje postuszenstwo i wsadza Persefong na woz, wezeéniej kaze
jej potkna¢ pestke granatu. Sprawia to, iz corka bogini bedzie do niego powracac¢ na kazda
trzecig cze$¢ roku. Od tej pory Persefona kazdg zime¢ spedza z me¢zem w krainie
podziemnej.

Opowiadanie, ktorego gtdwnym watkiem jest

(...) porwanie, tj. symboliczna ,,$mier¢” Persefony, mialo wazne konsekwencje
dla wszystkich ludzi. Odtad bowiem w krolestwie zmartych mieszka okresowo
zyczliwa olimpijska bogini. Tym samym zniosta ona nieprzekraczalng dotad
granic¢ dzielaca Hades i Olimp. Bedac posredniczkg miedzy dwoma boskimi

$wiatami, mogta wptywa¢ na los $miertelnych?®®,

165 M. Eliade uwaza, ze misteria eleuzynskie byty odprawiane poczawszy od wieku XV p.n.e. Por.
M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych. Od epoki kamiennej do misteriow eleuzynskich, t. |, dz. cyt.,
s. 206.

166 por. Homer, Hymn do Demeter, w: Homerikd, czyli Zzywoty Homera i poematy przypisywane poecie,
przet. W. Appel, Warszawa 2007, s. 146-163.

167 Tamze, s. 149.

18 M. Eliade, Historia wierzeh i idei religijnych. Od epoki kamiennej do misteriow eleuzyrskich, dz. cyt.,
s. 206.

61



Persefona zabrana ze §wiata do krainy $mierci, powracajac na ziemig, daje
nadziej¢ na mozliwo§¢ przezwyci¢zenia $mierci. Przechodzac przez bramy Hadesu
i wracajac do $wiata zywych, staje si¢ posrednikiem, postancem, ktory niesie dobra
wiadomos¢, wytycza droge — jak psychopompos.

Kult eleuzynski wigzal si¢ z kultem ptodnosci, $ledzil obumieranie i powro6t do
zycia roslinnosci. Obserwacja $wiata przyrody pozwolita czlowiekowi ekstrapolowaé na
sfere¢ ludzka i wysnu¢ wnioski, iz tak jak natura traci sily witalne i je odzyskuje, tak
cztowiek umiera i rodzi si¢ na nowo. J.G. Frazer przyznaje, iz ,koncepcja ziarna
pochowanego w ziemi po to, by powstalo do nowego i lepszego zycia, tatwo nasuwa
analogie¢ z ludzkim losem i wzmacnia nadziej¢, ze dla czlowieka rowniez grob moze by¢
jedynie poczatkiem doskonalszego i szczgsliwego istnienia w jakim$§ rado$niejszym,
nieznanym $wiecie*%°,

W tym przypadku $mier¢ jest porownywana do bramy, przez ktéorg mozna si¢
dosta¢ do nowego zycia. Cztowiek bowiem, wedtug uczestnikow mkisteriow w Eleusis,
nie obumiera catkowicie, a tylko przechodzi przez $mier¢, aby si¢ oczyscic i zaczaé nowa
egzystencje. Zycie wieczne otrzymuja tylko i wylacznie inicjowanil’®. W obliczu
czekajacej wszystkich $mierci to wtasnie misteria dajg im nadziej¢ dzigki poznaniu prawd
zarezerwowanych tylko dla wybranych. ,Inicjowany posiadal wiedze dajaca
btogostawienstwo, i to nie tylko w zaswiatach; wiedza i blogostan stawaty si¢ jego
udziatem juz w chwili wizji”*"t,

Rytualy odprawiane podczas uroczystosci, poswiecone oddawaniu kultu ziemi,
nazywane byly dromenal’?. Stanowily one §wiete dramaty i sktadaly si¢ na istotny
element religii eleuzynskiej. Misteria eleuzynskie byly taczone z kultem urodzaju, co
wigzato si¢ ze sktadaniem ofiar dzigkczynnych za plony, ku czci Demeter. Swieta te
podzielone byly na dwie czgéci: male 1 wielkie misteria, ktére odprawiano w istotnych
dla wegetacji okresach. Pierwsze odbywaty si¢ w lutym, drugie we wrze$niu. Wczesng
wiosng, gdy przyroda budzita si¢ do zycia, swigtowano powr6t Persefony do matki po
zimie, ktora spedzita z Hadesem. Wraz z corkag Demeter na ziemi¢ powracata cata sita

witalna. Na jesien, gdy nadchodzit nieublaganie czas powrotu Persefony do podziemi,

189 J.G. Frazer, Ziota gatqz, przet. H. Krzeczkowski, Warszawa 1978, s. 332.

170 Szczesnym jest z ludzi zyjacych na ziemi ten, co je widzial, / kto za$ nieswiadom obrzedéw i w nich
udziatu nie bierze, / tego po $mierci odmienny los czeka w zatechtych Podziemiach” (Homer, Hymn do
Demeter, dz. cyt., s. 164).

LK, Kerényi, Eleusis. Archetypowy obraz matki i cérki, dz. cyt., s. 48.

172 Dromena byly $wietymi, rytualnymi przedstawieniami, ,ktore konstruowaty niezwykly element
eleuzynskich ceremonii religijnych”. (zob. O. Kern, I misteri greci dell eta classica, dz. cyt., s. 12).
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$wiat okrywata zaloba, a przyroda zamierata!”®. Idea misteriow eleuzynskich glosita, iz
tylko podczas tych §wigt moze dojs¢ do spotkania zyjacych ludzi z krolowa zaswiatow.

Demeter szukata Persefony jak czesci siebie, jak swojej zagubionej potowki.
Znajduje ja w $wiecie podziemnym. Fakt ten mozna uzna¢ za metafor¢ mowiaca, iz pelnig
siebie odnajdzie cztowiek dopiero po $mierci.

Nalezy podkresli¢, iz misteria eleuzynskie bazowaly na pojeciach, ktore mozna
zaklasyfikowa¢ do dziedziny etyki — kary i nagrody. Od tego bowiem, jak cztowiek zyt,
jak postepowal na ziemi, zalezato, jak wyglada¢ bedzie jego egzystencja po $mierci.

Jednakze:

Misteria eleuzynskie, kiedy uwaznie im si¢ przyjrze¢, w zadnej mierze nie sg
zbiorem praktycznych zaklec¢. Kluczowym stowem nie jest w nich ,,0calenie” czy
»,Zbawienie”, ale ,,blogostawienstwo”, i przyjmuje si¢, ze odnosi si¢ ono bardziej
do zycia po $mierci niz do czegokolwiek innego: ,.innym darem” Demeter jest —
poza zbozem — obietnica lepszego zycia poza grobem dla tych, ktérzy ,,widzieli”
misterial’.,

Pomimo iz w tym przypadku wptywy rolniczego kultu ptodnosci sa bardzo silne,
$mieré widziana jest tu nie tylko jako obumieranie, ale takze jako mozliwo$¢ nowego
zycia, jako przejScie do odmiennej egzystencji. Mit opisujacy losy Persefony daje
nadzieje przezwycigzenia $mierci. Persefona sprawuje funkcj¢ psychopomposa, wedrujac

pomigdzy Swiatem zywych i umartych, oswaja Hadesa i zaszczepia nadziej¢ na lepsza

173 Pierwsze z eleuzynskich $wiat bylo sprawowane wczesng wiosna, w miesigcu Anthesterion. Do
misteriow mogt przystapi¢ kazdy, kto mowit po grecku i nie miat na sumieniu Zzadnego krwawego
wystepku. Kandydat musiat mie¢ ze sobg zwierzg ofiarne, ktore umierato zamiast inicjowanego, a nastgpnie
byto zjadane, co mialo symbolizowac cze$¢ oddawang bogini. Przed misteriami pito si¢ napdj wymyslony
przez Demeter. Zwat sie on kykeon, ,,robiono go za$ z jeczmienia, wody i miety. Byl to specjalny odwar.
Kazdy, kto pragngt uzyska¢ w Eleusis wtajemniczenie, musial si¢ go napi¢” (K. Kerényi, Eleusis.
Archetypowy obraz matki i corki, przet. 1. Kania, Krakow 2004, s. 74. Por. Homer, Hymn do Demeter, dz.
cyt., s. 155.) W czasie Wielkich Misteridw spozywano go po okresie postu. Przygotowania do obrzedow
zaczynaty si¢ 16 dnia miesiagca Boedromion (27 lub 28 wrze$nia). Inicjowani przed przystapieniem do
uroczystosci obmywali si¢ w rzece lub w morzu, byl to obrzgd wstepny, myesis. Sktadali ofiar¢ ze
zwierzecia. Przygotowywano napdj. 19 dnia miesigca zaczynano obrzedy. Dzien ten miat specjalng nazwe:
agyrmos, ,,zebranie”. ,,Rankiem procesja Mistow zbierala si¢, wyruszata i wychodzita z miasta przez
dzielnice garncarzy oraz przez Swieta Brame; Swicta Droga zdazala do Eleusis, dokad docierata
wieczorem” (K. Kerényi, Eleusis. Archetypowy obraz matki i cérki, dz. cyt., s. 97). Od momentu zebrania
si¢ procesji wszystko byto tajne. To, co wiadomo, pochodzi z opowiesci 0sob trzecich lub z przedstawien
artystycznych. Najprawdopodobniej ustrajano mistéw mirtem, w rekach nie$li oni naczynia na kykeon,
atowarzyszyta im statuetka Dionizosa-lakchosa. Po dojsciu procesji do $wiatyni nastepowal obrzed
widzenia, epopteia, najwazniejszy rytual, jaki odbywal si¢ w Eleusis. Wtajemniczani siadali na skorze
zabitego barana. Byl im pokazywany liknon, kosz, w ktérym noszono zboze, ale takze sktadano nowo
narodzone dzieci ludzkie. I w koncu byta wyjawiana tajemnica swigtej opowiesci.

114 W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, dz. cyt., s. 68.
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egzystencje posmiertng dla tych, ktorzy beda zyli zgodnie z moralnymi nakazami

I przejda misteryjne inicjacje.

2.1.3.1.2. Podwaojne narodziny Dionizosa

Obok kultu eleuzynskiego kolejnymi wyrdéznionymi obrzedami sprawowanymi
w starozytnej Grecji sg misteria dionizyjskie, dedykowane bogu, ktorego kult
w niektorych aspektach wcigz budzi pewne kontrowersje wsrdd specjalistow.

Nie mozna jednoznacznie okresli¢ sposobu narodzin Dionizosa. Mitologia
| poezja, w zaleznosci od tradycji, proponujg odrebne interpretacje. Ze wzgledu na temat
niniejszych rozwazan istotne wydaje si¢ przytoczenie dwoch opowiadan
przedstawiajacych w skrocie genealogie i narodziny tego bostwa. Pierwszym z nich jest
mit wspomniany w Bachantkach Eurypidesal”, ukazujacy Dionizosa jako owoc mitosci
Zeusa i $miertelniczki Semele. Cigzarna juz wowczas corka krola Teb za namowa
zazdrosnej zony Zeusa Hery poprosita o catkowita epifani¢ ukochanego. Jako
$miertelniczka nie mogla wyj$¢ zywa z tej sytuacji, spality ja gromy i btyskawice
towarzyszace bostwu. Zeusowi jednakze udato si¢ uratowac syna. Zaszyt go we wlasnym
udzie'’®, a po narodzinach oddat na wychowanie najpierw Hermesowi, a nastgpnie
nimfom*"’.

Drugi z mitdw przytacza opis podwodjnych narodzin omawianego bostwa.
Dionizos, poczety ze zwiazku Zeusa i Demeter, takze w tej wersji nie mogt si¢ cieszy¢
spokojem. Zawistna Hera postata Tytanow, ktorzy rozszarpali ciato dziecka na kawatki,
a potem je pozarli. Na szczescie bogini Rea uratowata serce Dionizosa, z ktérego Zeus
odtworzyt ciato syna.

W obydwu opowiesciach wida¢ odniesienie do $mierci jako mozliwosci
ponownych narodzin. Zaréwno pierwsza, jak i druga opisywata wydarzenia, ktore miaty
miejsce in illo tempore. Misteria budowaty wokoét nich obrzedy inicjacyjne, by umozliwié
adeptom odtworzenie drogi, jaka przemierzyto bostwo: od zycia do $mierci, ktora
umozliwiata dostgp do nowej egzystencji.

Dionizos byl bogiem, ktéremu przypisywano wiele rol i atrybutow. Jako bostwo

wegetacji przedstawiany byt wérod winnej latorosli z tyrsem’® w reku. Jako bog ekstazy

1% Eurypides, Bachantki, w: tenze, Tragedie, t. IV, przel. i wstep J. Lanowski, Warszawa 2007.

176 Widoczne skojarzenia ze zjawiskiem homoerotyzmu i ranami inicjacyjnymi.

17 Sytuacja ta jest takze opisana w jednym z hymnow homeryckich. Por. Homer, Hymn do Dionizosa
(XXVI), przet. W. Appel, ,,Filomata” 1978, nr 314, s. 182.

178 Tyrs — opleciona winoro$lg i bluszczem laska, uwazana za atrybut czcicieli Dionizosa.
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I uniesienia, odziany w skory zwierzat, przemierzal gorskie zbocza w towarzystwie
orszaku ztozonego z menad i satyrow. Pod postacig byka natomiast czczono go jako
bostwo jednosci. W poruszanym w tej pracy kontekscie $mierci byt on ,,przewodnikiem
ludzkich dusz” ku nowemu poznaniu. Wprowadzat w obrzedy misteryjne, ktére stanowily
symboliczng $mier¢ i przej$cie do nowej jako$ci zycia.

W  przekazywanych z pokolenia na pokolenie mitach dostrzec mozna
poszczegdlne cechy charakterystyczne Dionizosa. Jak pisze w swojej ksigzce Jacek

Sieradzan:

Jako bostwo ambiwalentne, Dionizos jednoczy w sobie przeciwnosci: rado$¢
i przerazenie, wesoto$¢ i okrucienstwo, mistyczny wglad i ,,szalenstwo”. Laczy
ptci, mtodo$é i staro$é, personifikuje wojng i pokdj oraz zycie i Smier¢. Dionizos
to bostwo ambiwalentne, umozliwiajagce swoim czcicielom doswiadczenie

w trakcie aktu kultowego sprzecznych emocji i w ten sposéb uwolnienie si¢ od

nich, jak réwniez od ograniczen narzuconych przez kulture, status spoteczny itp.17°

Jako bog mistycznej ekstazy i szalu, mistrz beztroskiej wolnosci i1 tworczosci, stat
si¢ szybko obiektem zainteresowania i kultu. Do tego stopnia frapujacym, iz coraz
wigksza liczba ludzi podazata droga, jaka wyznaczaty misteria ku jego czci. Ciekawi
odpowiedzi, glodni poznania tajemnicy, zatracali si¢ bez reszty w sekretach, ktore
wyjawiat im Dionizos. Szli za nim nie tylko ludzie prosci, ale takze nalezacy do warstwy
panujacej w spoteczenstwie greckim. Jako psychopompos prowadzil swoj orszak do
poznania prawd niedostepnych zwyktym $miertelnikom.

Pierwszym miastem greckim, w ktorym pojawity si¢ kulty dionizyjskie, byly

Teby'®. Co wiecej, poczatkowa awersja Grekow do ekstatycznych kultow zostata koniec

179 ], Sieradzan, Szalenstwo w religiach $wiata, Krakow 2005, s. 168.

180 Czes$¢ oddawana Dionizosowi nie narodzita sie z pustki. Istnieje kilka teorii na temat jej pochodzenia.
Wedhug jednej z nich (zwolennikiem jej byt wybitny niemiecki badacz antyku Ulrich von Wilamowitz-
Moellendorff), kult dionizyjski moze by¢ powiazany z neolitycznym kultem Wielkiej Bogini Matki,
nazywanej przez Grekow Kybele, a czczonej na szczytach gor i w gorskich jaskiniach. Jak pisze Jarostaw
Zukowski: ,,w przekonaniu pisarzy V wieku obrzedy poswiecone Dionizosowi zostaty do Grecji
przeniesione w dawnych legendarnych czasach z Azji Mniejszej (J. Zukowski, Niektore aspekty kultu
Dionizosaw V w. p.n.e., ,Meander” 1996, nr 9-10, s. 446.). Powolujgc sie natomiast na Rohdego (E. Rohde,
Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnos¢ u starozytnych Grekow, dz. cyt., s. 160), poczatkoéw kultu
Dionizosa doszukiwa¢ nalezy si¢ w Tracji, w ktorej takze rodzi si¢ pdzniej idea nieSmiertelnosci duszy
ludzkiej. W §wietle tej teorii Grecy przyswoili sobie od Trakow kult Dionizosa juz w epoce prehistorycznej.
Szczatkowe informacje na ten temat zawieraja dzieta Homera, w ktorych Dionizos jest postacia
drugoplanowa, umieszczong w tle barwnych narracji. Jak zauwaza Erwin Rohde: ,,milczenie Homera méwi
nam dostatecznie wyraznie, ze w owym czasie ten tracki bog nie zdobyt jeszcze w greckim zyciu religijnym
wigkszego znaczenia; pozostawal bostwem czczonym jedynie w lokalnych, ograniczonych, jesli chodzi
0 zasieg 1 liczbg wyznawcow, kultach” (tamze, s. 190).
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koncow przezwyciezona i dzieki niebagatelnemu wysitkowi kobiet'®! zaadaptowana na
gruncie hellenskim.

Posta¢ Dionizosa W procesie przytaczenia i wcielenia do religii greckiej zaczyna
nabiera¢ nowych i dotad niespotykanych cech. Doskonale odzwierciedlenie tego zjawiska
mozna zaobserwowac w sztuce, gdzie ze starca z brodg Dionizos przeobraza si¢ w dobrze
zbudowanego mtodzienca o nierzadko kobiecych rysach!®. Staje si¢ bogiem ptodnosci
oraz sil witalnych. Nigdy jednak nie umiera tracki aspekt jego kultu, ktory wigze si¢

Z nocnymi obrzedami sprawowanymi na szczytach gor.

Nie zaginety takze zewnetrzne oznaki ekstazy, zwyczaj jedzenia surowego miesa,
zabijania i rozszarpywania wezy przez bachantki. Réwniez bachiczny szat, dzigki
ktoremu uczestnicy $wicta nawigzywali kontakt z bogiem i jego zastgpami, nie
ustgpit weale miejsca przed delikatnym czarem i urokiem przyjaznego boga wina,

tak iz w oczach przedstawicieli obcych nacji szalenstwo i ,,opetanie” w Kulcie

Dionizosa mogty uchodzi¢ za specyficznie hellenskie elementy obrzedu'®®.

Nadal zatem podczas obrzgdow panuje nastroj entuzjazmu, podniecenia
I zmystowosci.

Obrzedy religijne zazwyczaj majg aspekt oficjalny i ten zastrzezony tylko dla
wybranych. Podobnie byto w przypadku ceremonii ku czci Dionizosa. Kult oficjalny byt
sprawowany w dzief, na oczach ttuméw. Jak pisze Kazimierz Banek: ,,Nurt dionizyjski

59184

byl czgsciowo (...) wpleciony w kult panstwowy”***, nierzadko stajac si¢ Srodkiem

dziatan politycznych. W ramach kultu publicznego obchodzono $wieta dionizyjskie'®.
Jednakze na obrzezach kultu sprawowanego oficjalnie istnialy obrz¢dy misteryjne.

Za Walterem Burkertem nalezy wskaza¢, iz ,misteria s3 ceremoniami
inicjacyjnymi, kultami, w ktorych dopuszczenie do uczestnictwa uzaleznione jest od
pewnych rytuatow, spelnianych na osobie inicjowanego. Konieczno$¢ dochowania

tajemnicy 1 w wigkszosci przypadkéw nocna pora obrzedow sa sktadnikami tych

181 K. Banek, Kobiety w kulcie Dionizosa, ,,Nomos” 2003, nr 41-42.

182 3. Zukowski, Niektore aspekty kultu Dionizosa w V w. p.n.e., dz. cyt., s. 447.

18 E. Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnosc¢ u starozytnych Grekéw, dz. cyt., s. 195.

184 K. Banek, Mistycy i bezboznicy. Przetom religijny VI-V W. p.n.e. w Grecji, Krakéw 2003, s. 50.

185 Obchodzono w Atenach cztery $wicta ku czci Dionizosa. Dionizje Polne odbywaty sie w grudniu i miaty
charakter wioskowy. Lenaje, ktore §wigtowano w $rodku zimy, by¢ moze byly tozsame z Bachanaliami.
Antesterie, obchodzone na przetomie lutego i marca, uwazane sg za najstarsze §wigto Dionizosa. Na wiosng
obchodzono Wielkie Dionizje.
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718 Kusza one kandydatéow swoim elitarnym charakterem

zamknigtych spotkan
i mozliwo$cig nawigzania bardziej intymnego kontaktu z bostwem®®’,

Podczas obrzedow misteryjnych znoszone byty wszelkie réznice nie tylko miedzy
ludzmi, ale takze migdzy cztowiekiem a bogiem. Misteria petnity funkcj¢ zaspokajania
potrzeby prywatnej relacji z bogiem, intymnego kontaktu z bostwem. W ten sposob bog
stawat si¢ bliski cztowiekowi. Dionizos zaznat §mierci, a wigc tego, co ludzkie, ale ja
przezwyciezyl, co wlasciwe jest tylko istotom nadprzyrodzonym. Przekraczajac prog
$mierci, stat si¢ zwornikiem tgczacym $wiat ludzki 1 boski. Z tego powodu ma
dwupostaciowy charakter, bedac bogiem w ludzkim $wiecie.

Przystepujac do obrzedow misteryjnych, cztowiek chcacy zjednoczy¢ sie
z bogiem musiat wyrzec si¢ siebie. Utrata tozsamos$ci na rzecz wigkszej catosci byta
warunkiem wstepnym. Kolejnymi krokami skracajacymi odleglo$¢ dzielaca czlowieka
od boga byly: ekstasis, czyli ,,wyj$cie z siebie”, enthousiasmos — ,wlaczenie si¢
w bostwo”, a na koncu entheos, czyli ,,napetnienie przez boga”. Ten doskonaly stan
nazywano communio, to znaczy ,,zjednoczenie”. Owemu zespoleniu miata stuzy¢ uczta
nawigzujgca do mitu o pozarciu Dionizosa przez Tytandw, w ktorej uczestnicy misteriow
spozywali cialo byka lub kozta — uosobienia Dionizosa. Ten, kto spozyt ciato bostwa,
pozostawal z nim w szczegolnej relacji, w relacji jednosci.

U niewtajemniczonego obserwatora rytuaty zwigzane z kultem Dionizosa mogty
budzi¢ podejrzenia i strach. Gdyby spojrze¢ na ich uczestnikow z zewnetrz, do glowy
przyszioby jedno skojarzenie — szalenstwo. Nie jest do konca jasne, co faktycznie dziato
si¢ podczas misteriow. Poniewaz rytuat okryty byt tajemnicg, obecnie znane sg tylko
niektore jego aspekty, opisane we wspotczesnej mu literaturze. Motywem powtarzajacym
si¢ we wszystkich relacjach jest watek ekstatycznego szalenstwa.

Podsumowujac, nalezy jeszcze raz zauwazy¢, iz sam Dionizos, przebywszy droge

wyznaczong przez $mierc, stal si¢ zwornikiem taczacym zZycie 1 Smier¢, $mierc

188 W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, dz. cyt., s. 46.

187 Gtéwna postacig w misteriach byt Dionizos-Bakchos (Zagreus). Widoczne sg rowniez pozostatosci po
wplywach frygijskich, gdyz powazaniem cieszyla si¢ takze Wielka Matka, pod postacia bogini Rei,
Demeter czy Persefony, a takze bostwa chtoniczne jak Hades, czy tez bogini Hekate.

Uczestnicy misteriow byli podzieleni na trzy grupy, w zaleznosci od stopnia wtajemniczenia.
Rozpoczynajac od zwyczajnych czcicieli, poprzez ,,pasterzy Zagreusa”, mozna bylo awansowaé na
najwyzszy stopien, ,,Bakchosow Kuretéw”. Ten ostatni etap wtajemniczenia poprzedzato spozycie
surowego migsa. Na mocy wlasnej, nieuwarunkowanej pochodzeniem, plcia czy wyksztatceniem
swiadomej decyzji, mozna bylto przystapi¢ do misteriow dionizyjskich. Potwierdza to Eurypides, wktadajac
w usta Terezjasza takie oto stowa: ,,Nasz bog nie czyni roznicy: czy mlody, / czy stary, kiedy jest czas
korowodow; / chce, by go wszyscy jednakowo czcili, / bez zadnych réznic pragnie by¢ wielbiony”
(Eurypides, Bachantki, dz. cyt., s. 27).
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I nieSmiertelnos$¢. Pozarty przez Tytanéw przekroczyl bramy zaswiatow i przygotowat
droge dla swoich wyznawcow, ktorzy ,,obumierajac” w szale ekstazy, przechodzg ze
$wiata zywych do krainy umarlych. Pomimo ze ich ciala powracaja, dusze na zawsze
pozostaja w zaswiatach, cieszac si¢ swa niesmiertelnoscig. Umierajac 1 dostepujac
ponownych narodzin, béstwo petni wige funkcj¢ psychopomposa — wskazuje droge do

odkrycia prawdy i pokrewienstwa wszystkich inicjowanych ze $wiatem bogow.

2.1.3.1.3. Zejscie Orfeusza do Hadesu

Trzecim z omawianych w tym podrozdziale kultow misteryjnych jest ruch orficki.
W pierwszym okresie dziatalnosci widoczne byly w nim silne wpltywy dionizyjskie.
Znamionowat si¢ on dzikoscig i ekstatycznoscig. Misteriom towarzyszyly sparagmos'®
i omofagia'®, ktore nie szly w parze z pézniejszymi podstawowymi zatozeniami ruchu
orfickiego, dotyczacymi niekrzywdzenia istot zywych i niespozywania mig¢sa. Jednakze
taki dualizm byt jedna z cech charakterystycznych misteriow ku czci Dionizosa, ktory
Z jednej strony jest bogiem szalenstwa, ekstazy i zywiotowosci, a z drugiej patronem
radosnych uczt, odbywajacych si¢ przy dzwigkach liry i suto zastawionym stole.

Uwaza sig, i1z dopiero Orfeusz zmienit kult Dionizosa, nadajac mu tagodniejsze
rysy. Misteria orfickie miaty charakter prywatny. Odprawiano je pod golym niebem,
w gajach, na szczytach gor, nierzadko na obrzezach ludzkich siedzib. Bardzo wazng rolg
odgrywato w nich stowo pisane. ,,Misteria orfickie nie posiadaty oparcia w Zadnej

»190 Byla ona pierwotna

swiatyni. Jedyng ich ostoje stanowita swoista literatura
wzgledem misteriow. Istniata najpierw jako $wiecka, dopiero pdzniej nabrata charakteru
sakralnego.

Poczatkowo do orfickich misteriow ku czci Dionizosa dopuszczone byly
wylacznie kobiety. Z czasem mogli bra¢ w nich udziat takze me¢zczyzni, ale kazda pte¢
miata swoje okreSlone rytuaty. Kobiety odziane w zwierzgce skory na wzoér menad
odtwarzaly pierwotng uczte Tytandw, spozywajac ciato byka lub kozta symbolizujgcego

bostwo. Mezczyzni natomiast, biorgc przyktad z satyréw, dostgpowali zjednoczenia

z bogiem przez picie wina, boskiego napoju dajacego zycie.

188 Sparagmos — rytuat kojarzony z misteriami dionizyjskimi, polegajacy na rozszarpywaniu zwierzecego
lub ludzkiego ciata przez uczestnikéw misteriow, po ktorym nastepowata omofagia.

189 Omofagia — rytuat spozywania surowego miesa, charakterystyczny dla kultow antycznych. Wiazat sie
z idea, ktora glosita, ze pod postacia zwierzgcia spozywa si¢ samego boga.

190 A Krokiewicz, Studia orfickie. Moralnosé Homera i etyka Hezjoda, dz. cyt., s. 55.
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,Orficyzm  rytualny polegal na oczyszczeniach, pokazach, zakleciach
I wskazowkach, jak ma dusza postgpowaC po Smierci, by si¢ wyzwoli¢ z kota
$miertelnych zywotow i dostapi¢ wiecznego szczescia”!®. Podczas obrzeddéw pokrywano
ciato neofity btotem, wskazujac na jego zwigzek z Tytanami. Nastgpnie oczyszczano go
w imi¢ przyszlego wybawienia z grzechow. Towarzyszylo temu odczytywanie
odpowiednich wersetéw 1 stow.

Od VI wieku p.n.c. nastgpit przelom w tradycyjnej religii greckiej. W sferze
doktrynalnej zacz¢to masowo odchodzi¢ od modelu bostw prezentowanych przez
Homera czy Hezjoda i sktania¢ si¢ ku nieosobowej koncepcji Absolutu. Nowy nurt
reprezentowali wlasnie orficy, a za nimi tacy mysSliciele, jak: Pitagoras, Heraklit,
Ksenofanes, Empedokles czy Sokrates. Orfizm byt w tym przypadku reakcja na
tradycyjna pobozno$¢ Grekow.

Przemiana nastapita takze w sferze kultu. Oslabiona zostata pozycja ofiary,

a wzrosto znaczenie modlitwy, praktyk ablucyjnych czy inicjacyjnych.

Celem wprowadzanych wowczas zmian rytualnych byla proba nawigzania
blizszego i bardziej intymnego kontaktu z bostwem (catkowite zjednoczenie
zbogiem u orfikéw) oraz osiagnigcia glebokiego wewngtrznego przezycia
i odczucia sacrum?®2,

Trudniejsze, niz mogloby si¢ wydawac, jest wigc podanie petnej charakterystyki
grupy orfickiej. Nazwe tej wspolnoty taczy sie powszechnie z imieniem mitycznego
Orfeusza, $piewaka, syna boga Apollina i muzy Kalliope, ktory — jak pisze Adam
Krokiewicz — ,nosi imi¢ greckie, ale wedlug zgodnej tradycji starozytnej rodzi si¢
w Tracji, tam gtoéwnie przebywa i tam umiera”®®. Jego charakter nie ma trackiego pietna
gwattownosci, ale przywodzi na mysl tagodnos¢ 1 uspokojenie. W literaturze i sztuce jest
przedstawiany jako poeta i $piewak, grajacy na lirze. Od czaséw Ottona Kerna uwazany
juz nie tylko za poetg, ale i tworce nurtu orfickiego lub jego reformatora. Pogladowi temu
sprzeciwiat sie Herodot, wywodzac orfizm od Pitagorasa'®,

Co do zewngtrznych oznak przynaleznosci do stowarzyszenia orfikow,
W pozniejszym jej okresie kazdego z cztonkéw tej grupy bez wyjatku wyrdzniat

specyficzny sposéb zycia, ktory polegalt miedzy innymi na powstrzymywaniu si¢ od

191 Tamze, s. 59—60.

192 K. Banek, Mistycy i bezboznicy. Przetom religijny VI-V w. p.n.e. w Grecji, dz. cyt., s. 173-174.
193 A Krokiewicz, Studia orfickie. Moralnos¢é Homera i etyka Hezjoda, dz. cyt., s. 66.

19 Herodot, Dzieje, przet. S. Hammer, Wroctaw—Warszawa—Krakow 2008, 11 81.
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spozywania pokarmow migsnych, jaj® i bobu!®, a takze na noszeniu wetnianych szat
I unikaniu aktow przemocy wobec drugiego czlowieka, zwierzat i ro$lin.

Orfizm mozna nazwa¢ nurtem filozoficzno-religijnym, ktory wyksztalcit swoisty
system teoretyczny i odpowiadajacy mu system praktyk®®’. Prébujac zarysowaé istote
orfizmu, mozna pokusi¢ si¢ o stwierdzenie, iz 6w prad myslowy bazowal na swoistej
metafizyce i etyce. Sednem pogladéw metafizycznych byla teogonia, opowiadajaca
0 poczatkach $wiata boskiego i ludzkiego. Stoi ona w sprzecznos$ci do teogonii Hezjoda,
w ktorej rozwdj $wiata nastgpowal od chaosu do porzadku. U orfikow byt ulega
stopniowemu rozktadowi, ale po pewnym czasie, gdy ten rozktad bedzie juz zupehy,
powroci do jednosci. ,,Stanie si¢ to w szdstym pokoleniu, w dniu nadejscia orfickiego
Dionizosa, ktorego panowanie bgdzie oznaczaé¢ powrdt jednosci i odzyskanie utraconej
Pei”!%, Etyka orficka natomiast przejawiata si¢ w sposobie patrzenia na cztowieka,
a takze w nowatorskiej koncepcji po$miertnej kary i nagrody za jego czyny.

Swiadectwa nurtu religii orfickiej, jak i sprawowanego w jej ramach kultu mozna
odnalez¢ na pétnocnym i wschodnim wybrzezu Morza Czarnego. Morze Goscinne, jak
bylo nazywane w przesztosci, faktycznie taczy u swych wybrzezy wiele narodéw i grup
etnicznych. Na wschodnim wybrzezu znajdowalo si¢ panstwo Trakow, skad wedlug
tradycji pochodzit Orfeusz i, jak podaja rozne zrodta, gdzie czczono Dionizosa. Kult tego

bostwa powszechny byt na tym obszarze poczawszy od IX wieku p.n.e., a Erwin Rohde!®®

uwaza, ze wlasnie to miejsce jest kolebka misteriow ku jego czci?®,

19 Nie wolno im byto jesé jajek, gdyz w kazdym z nich jest zalazek nowego zycia, ktére nie moze by¢
odebrane. Por. O. Kern, I misteri greci dell’eta classica, dz. cyt., S. 64.

1% Bob byl rodling, wzgledem ktérej deklarowano najwieksza nieche¢; uwazano, ze kto spozywat bob,
mogl nawet zje$¢ glowy swoich rodzicow” (zob. O. Kern, | misteri greci dell’eta classica, dz. cyt., s. 64).
197 Papirus z Derveni, znaleziony w 1962 roku w grobowcu niedaleko Salonik, §wiadczy o tym, ze w V i
VI stuleciu znajdowaty si¢ w obiegu teogonie, ktore mogli znaé juz filozofowie presokratejscy i z ktdrych
jak si¢ wydaje, czerpal Empedokles. A zatem juz na samym poczatku rzuca si¢ W ocCzy pierwszy rys
orfizmu: mial on posta¢ nauki, co przeciwstawia go zardbwno misteriom i kultowi dionizyjskiemu, jak i
religii oficjalne;j, a zbliza go do filozofii” (J.-P. Vernant, Mit i religia w Grecji starozZytnej, dz. cyt., s. 93).
198 Tamze, s. 94.

19 Podobnie uwazatl polski badacz Tadeusz Zielinski. Por. T. Zielinski, Religia starozytnej Grecji. Zarys
ogolny, Wroctaw—Warszawa—Krakow 1991, s. 102.

20 Pomocne obszary nadczarnomorza zawierajg relikty nieco pozniejszych kultur. Herodot opisuje
wydarzenia z VI iV w. p.n.e., ktore §wiadczyly o wysoko rozwinigtej kulturze mieszkajacych tam ludow.
Poczawszy od VII w. tereny te staly sie jednym z obszaréw jonskiej kolonizacji (,,Wszedzie kolonisci
znalezli tu obfito$¢ ryb, zboza oraz wazne rynki zbytu dla swoich towaréw. Pomys$lny rozwdéj gospodarczy
zawdzieczaly kolonie dobrym stosunkom z miejscowg ludno$cig — Scytami, ktdra rozumiejac wiasne
korzysci, popierata akcje kolonizacyjna na swoim terenie” (Z. Gasiniec, Olbia, Krakow 1962, s. 8).
Miejscem szczegdlnym ekspansji Grekow bylta Olbia (zjawisko orfizmu na wybrzezach Morza Czarnego
zostato przeze mnie szerzej opisane w artykule Kult orficki nad Morzem Czarnym, w: Regiones euxinum
spectantes. Stosunki kulturowe, etniczne i religijne na przestrzeni dziejow, red. L. Gedtek, T. Krzyzowski,
M. Michalski, Krakow 2012, s. 11-24) osada zalozona w 645 roku p.n.e. na wyspie Berezan, ktora z
czasem, powigkszajac swoje granice, stata si¢ niezaleznym polis.

70



Za Walterem Burkertem nalezy stwierdzi¢, iz ,,orfizm stanowi przypadek
szczegdlny posrod starozytnych misteriow”?%. O jego wyjatkowosci $wiadczy wiele
cech, a jedna z nich jest literatura®®?. Z tradycji orfickiej do naszych czasow przetrwaty

203 i Argonautica, a we fragmentach Swiete oredzia w 24

w catosci dwa dzieta: Hymny
rapsodiach. Zbiér 87 Hymnow opatrzony jest wstepem pt. Orfeusz do Muzajosa.
Autorstwo tych tekstow przez wieki przypisywane bylo Orfeuszowi i uwazano je za
objawione. Dopiero w XVIII wieku odkryto, ze sa to teksty duzo pdzniejsze. Wedlug
jednych bytby to II wiek n.e., wedtug innych III lub IV. Warto doda¢, iz teksty Hymnow
mialy z poczatku charakter $wiecki, a dopiero z czasem zostaly uznane za $wigte przez
fakt odczytywania ich w trakcie obrzgdow kultowych. Uktad Hymnow oraz ich tres¢ sa
odzwierciedleniem misteryjnego rytuatu, sprawowanego przez orfikow.

Jeszcze jedng kwestig, ktora nalezy tu podjac, sg orfickie ztote tabliczki (laminae
orphicae), ktore mozna zaliczy¢é do pism poruszajacych zagadnienie $mierci. Lech

Trzcionkowski za Glinterem Zuntzem przytacza podzial tekstow na dwie grupy.

Wszystkie teksty grupy A pochodza z tumuluséw z Thurioi i zawieraja stowa
skierowane do bdstw $wiata podziemnego, wyrazajace nadziej¢ na wyzwolenie
z cyklu reinkarnacji. Pozostale teksty zostaty zaliczone do grupy B: tworza one
rodzaj przewodnika po $§wiecie podziemnym, czgsciowo skierowanego do
zmartego, czgsciowo zawierajacego wskazowki odnosnie do stow, ktore nalezy

wypowiedzieé¢ do straznikéw napotkanych na drodze?.
Znalezione na terenach Grecji 1 potudniowej Italii tabliczki zawieraja przede
wszystkim wskazowki dla duszy zmartego, dotyczace sposobu zachowania w zaswiatach.

Sa pewnego rodzaju zbiorem drogowskazéw w wedréwcee ku wyzwoleniu. W §wietle

201 \W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, dz. cyt., s. 104.

202 W historii mozna wyrézni¢ dwie fazy jej rozwoju. Pierwsza z nich, archaiczna, prezentowata orfizm
tradycyjny, druga uwidaczniata wptywy innych kultéw misteryjnych, a takze mysli neoplatonikow. Wedtug
Giovanniego Realego i Krokiewicza, teksty przypisywane orfikom zachowane do naszych czaséw naleza
do epoki pozniejszej. Wiadomo jednakze, iz pod koniec pierwszego okresu, w VI w. p.n.e., istnialy juz
orfickie $wiadectwa pisane. Oprocz tekstow gtownego nurtu orfickiego istniata takze literatura poboczna.
Przyktadem, wedle Krokiewicza, bytyby tutaj Oczyszczenia Empedoklesa (por. G. Reale, Historia filozofii
starozytnej, t. 1, przet. E.I. Zielinski, Lublin 2000, s. 448.), ostatni poemat nawiazujacy do ducha starego
orfizmu. Opisujac literature drugiej fazy, Reale uwaza, iz zachowane dzieta podawane jako orfickie sa
falsyfikatami z epoki neoplatonikéw (fragmenty dzieta Waltera Otta, ktore dla Realego jest wiazace,
zostaly wydane w: G. Arrighetti, Orfici Frammenti, Torino 1959). Wedtug niego w dzietach tych, owszem,
obecne s3 pewne idee orfickie, ale przeplatane mysla stoicka i pogladami Filona z Aleksandrii.

203 Hymny zostaly przetozone na jezyk polski i opatrzone wstepem przez J. Dziubinskiego. Zob.
J. Dziubinski, Hymny orfickie. Swiadectwo, dokument i przedmiot analizy hermeneutycznej, W: Hymny
orfickie: prawda, prehistoria, pojecia, red. J. Gajda, J. Dziubinski, A. Orzechowski, Wroctaw 1993, s. 3—
30.

204, Trzcionkowski, Zfote tabliczki orfickie, w: Orfizm i jego recepcja w literaturze, sztuce i filozofii, red.
K. Kotakowska, Krakow—Lublin 2011, s. 15.
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wierzen orfickich dusza czlowieka oczyszcza si¢ bowiem catkowicie dopiero po $mierci,
kiedy wygasaja wszelkie pragnienia. Dobrg ilustracja tego pogladu jest tekst jednej

Z tabliczek:

Znajdziesz w domu Hadesa po prawej zrodto,

obok niego stoi bialy cyprys;

tutaj si¢ ochtadzaja przybyte dusze zmartych.

Nie podchodz blisko tego zrodta.

Wyzej znajdziesz z Pamigci stawu

ozywcza wode ptynaca; tam za$ sg straznicy.

Ci zapytaja ciebie w przenikliwy sposéb,

dlaczego oto wkraczasz w mrok ciemnego Hadesu.

Im dobrze catg prawde mow;

powiedz: ,,Ziemi dzieckiem jestem i gwiazdzistego nieba;
moj wiasnie rod niebianski; to zas wiecie i sami.
Spragniony(a) jestem i ging; lecz szybko dajcie

wypi¢ ozywcezej wody z Pamieci stawu”.

I wtedy umituja ciebie podziemnego krélestwa studzy;
I dadza ci napi¢ si¢ z boskiego zrodta;

A oto ity idziesz droga, ta Swigta, ktdra i inni

mystowie i bakchowie kroczg w stawie?®,

Walter Burkert uwaza, iz poszukiwanie tekstow misteryjnych jest zajeciem
poniekad pozbawionym sensu, gdyz teksty Stricte misteryjne nie istniejg i nigdy nie
istniaty. Misteria przeciez, jak sama nazwa wskazuje, nie sg rzeczywistoscia, o ktorej
mozna mowic, ktorg mozna opisywac, sa arreton — niewystawialne. Innymi stowy — nie

na tym polega bowiem istota misteriow, zeby wiedzie¢, ale zeby przezywac.

W misteriach, tak jak w innych poganskich kultach, istniaty logoi, a nawet teksty
pisane. Fakt ten jednak nie powinien wywotywaé wrazenia, ze stanowily one
istotny fundament religii, tak jak ma to miejsce w przypadku Tory, Biblii i Koranu,
ktére uznaje si¢ za boskg podstawe odpowiednio judaizmu, chrzescijanstwa
i islamu?®,
Pisma orfickie mozna podzieli¢ na dwie grupy: praktyczne i o charakterze
dogmatycznym. Pisma z pierwszej grupy mowig, jak postgpowac, te z drugiej zas podaja

zatozenia nurtu. Z zachowanej literatury teoretycznej mozna wyodrebni¢ podstawowe

205 Thum. J.M. Spychata, podstawa przektadu: Ch. Riedweg, B. Text grec, Il, W: L orphisme et ses écritures.
Nouvelles recherches, s. 474-475), na podstawie: J.M. Spychata, Orfeusz i orficy — zarys problematyki,
,.Klio” 2003, nr 4, s. 3-24.

206 \W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, dz. cyt., s. 135
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rysy orfickich pogladow. Zarowno kosmogonia, antropologia, $cisle zwigzana z etyka,
jak i soteriologia byty podstawa rozwazan dla wielu pozniejszych myslicieli. Warto wiec
pokrotce przyblizy¢ te dziedziny orfickiej mysli.

Teogonia orficka zawiera dogmaty obce tradycyjnej religii greckiej. Snuje

207 Cien

opowies¢ o tym, jak swiat okrywata ciemno$¢ Chaosu, nazywanego takze Noca
ten zostal podporzadkowany Chronosowi — personifikacji czasu. Chronos w Chaosie
stworzyl kosmogoniczne jajo. Z jaja powstato niebo i ziemia, a posrodku nich — Fanes,
czyli Eros®®®, dwuplciowe bostwo. Po nim panowanie nad $wiatem obijeli kolejno:
Uranos, Kronos i Zeus. Zeus, chcac przywroci¢ $§wiatu jedno$é, potknat go i wraz
z Demeter (lub Persefong) zrodzit Dionizosa — Zagreusa, boga, ktéry miat panowac nad
swiatem. Dionizos za namowg Hery, zazdrosnej o wzgledy Zeusa, zostal rozszarpany
przez Tytanow, jednakze przed pozarciem udato si¢ uratowaé jego serce. Nastapity
ponowne narodziny Dionizosa, ktérego matka tym razem zostata $miertelniczka Semele,

corka krola Teb. O charakterze Dionizosa przeczyta¢ mozna w jednym z orfickich

hymnow — Hymnie Dionizosa:

Wzywam, pelnym glosem wykrzykujacego ,,etaj”, Dionizosa,

Pierworodnego, o podwojnej naturze, trzykro¢ narodzonego, Bakchicznego
wiladcg,

Gwaltownego, strasznego, tajemniczego, dwunogiego, o dwu postaciach,
Ustrojonego bujnym bluszczem, o obliczu byka, wojowniczego, radosnego, bez
zmazy.

Omadiosie, powracajacego co trzy lata, dawce winogron, odzianego w listowie.
Eubuleosie, przemadry, urodzony z §wietego matzenstwa,

Zeusa i Persefony, niesmiertelne bostwo;

Wystuchaj, blogostawiony, glosu, stodki, nieskalany, rozszalej sie,

Zyczliwe serce majacy, wraz z pigknie przepasanymi piastunkami®®,

Zeus spalit siedmiu Tytanow za pomocg pioruna. Dionizosa za$ po narodzeniu
oddat na wychowanie Hermesowi, a potem nimfom, aby go strzegly. Dalsze jego losy

opisuje jeden z hymnéw homeryckich:

Bluszczem strojnego Dioniza glosnego zaczynam opiewac,

Zeusa syna swietnego, a takze przestawnej Semele.

207 Opiewam Noc, rodzicielke bogéw i ludzi. / Noc poczatek wszystkich rzeczy...” (Hymn Nocy, w:
J. Dziubinski, Hymny orfickie. Swiadectwo, dokument i przedmiot analizy hermeneutycznej, dz. cyt., s. 7).
208 por, Hymn Erosa, w: tamze, s. 22.

29 Tamze, s. 17.
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Jego to nimfy, o wlosach przepieknych, piersig karmity,

z rak go ojca i wladcy przejawszy, troskliwie nan baczac
w Nysy dolinach. Tam oto, na rozkaz ojca dorastat

w grocie pigknie pachnacej, nalezac do niesmiertelnych.
Kiedy za$ dordst u bogin ten bog, co czes¢ swa odbiera

w piesniach, naonczas po lesnych czgstokro¢ chadzat ostgpach
laurem i bluszczem spowity, a nimfy go w krag otaczaty,
on im przewodzit. Srod lasu toczyla si¢ wrzawa rozglosna.
Zatem ciebie pozdrawiam, Dionizie, gronami przybrany.
Uczyn nas wnet wesotymi, gdy czas stosowny nadejdzie,
rado$¢ ta niechaj powrdci, cho¢ lata kolejne uptyng?'°.

Z tytanicznego pylhu i czasteczki boskosci stworzyl Zeus czlowieka, ktory od tego
czasu zmaga si¢ ze swg podwojng natura. W Hymnie Tytanow mozna przeczytac, ze to
wlaénie oni s3 ,,poczatkiem i zrodtem wszystkich $miertelnych i cierpiacych udreki”?!,
Orficka antropologia glosita bowiem, iz na istote czlowieka sktadajg si¢ dwa pierwiastki:
tytaniczny i boski, a wigc odpowiednio cielesny i duchowy. Duchowy element,
a doktadnie dusza, pozwala czlowiekowi uswiadomi¢ sobie wilasng wyjatkowosc.
Osobliwos¢ kondycji ludzkiej polega na bliskosci czy tez tozsamosci ze $wiatem bogow,
a tym samym na niesmiertelnosci. Cztowiek taczy w sobie pyl, a wigc to, CO marne
I podte, z boskos$cia, cecha wigzaca sie z rzeczywistoscig najwyzsza. Z jednej strony jest
staby 1 grzeszny, z drugiej silny 1 zdajacy sobie sprawe z tego, co stuszne. Naturalnym
jego celem jest zatem wyzby¢ si¢ pierwiastka tytanicznego i pielegnowac $lady boskos$ci
w swym cztowieczenstwie.

Jak juz zostalo wspomniane, nie byloby antropologii orfickiej bez etyki i vice
versa. W Swietle tej ostatniej czlowiek odpowiada za swoje czyny zard6wno w zyciu
doczesnym, jak i wiecznym. Kara dla duszy moze by¢ wieczna albo tymczasowa.
Pierwsza polega na trwatym przebywaniu w krainie zmartych wsrdd bolu 1 cierpienia,
druga jest elementem kota narodzin, podczas ktérego dusza przybiera ludzka, zwierzeca
albo roslinng posta¢. Uwolnienia z tego kota moze dostapi¢ jedynie ta dusza, ktora
wcielita si¢ w cialo cztowieka, i to zastugujacego przez swe zycie na wyzwolenie.

W mysli orfickiej widoczny jest zatem silny element soteriologiczny gloszacy, iz

dusza cztowieka uwolniona z wiecznego kota narodzin powraca do $wiata bogow, od

ktorych pochodzi. Wyrazne jest tu zaprzeczenie tradycyjnej koncepcji, pochodzacej od

?19 Homer, Hymn do Dionizosa (XXVI), dz. cyt., s. 182.
211 J, Dziubinski, Hymny orfickie. Swiadectwo, dokument i przedmiot analizy hermeneutycznej, dz. cyt.,
s. 19.
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Homera i zanikajacej u Hezjoda, jakoby §wiat bogow i ludzi byly od siebie oddzielone
przepascig nie do pokonania. Orficy prezentowali zgota odmienne stanowisko. Wedtug

Rohdego znana jest ich

koncepcja, wedtug ktorej owa przepas¢ w rzeczywisto$ci w ogole nie istnieje, za$
zgodnie z porzadkiem natury cztowiek wewnetrzny, ,,dusza” cztowieka, nalezy do
krolestwa bogow 1 jako istota boska obdarzona jest wiecznym zyciem — tatwo
dostrzec dalsze konsekwencje takiego mys$lenia — podwazalaby wszelkie

zaloZenia, na jakich opierata sie grecka religia ludowa?'?,

Kult Dionizosa dat impuls do powstania na terenie Grecji wiary w nie§miertelnos¢
213

duszy“*® po $mierci ciala. Trakowie uwazali $mier¢ za wyzwolenie i wybawienie
Z nieszczeécia ziemskich utrapien®*. | Prze§wiadczenie, iz w cztowieku mieszka bog,
ktory stanie si¢ wolny dopiero wowcezas, gdy z cztowieka opadng wiezy ciala, bylo
gleboko zakorzenione w kulcie Dionizosa i jego ekstatycznych rytuatach”?'®. Orficy,
mi¢dzy sobg i W spoteczenstwie nazywani czystymi (0Sios), byli wtajemniczonymi
W sposob i proces uzyskiwania niesmiertelnosci duszy. Wedtug ich pism, gdy umiera
osoba wtajemniczona, Hermes prowadzi jej niesSmiertelng dusze do $wiata podziemnego,
gdzie staje przed sadem. Podlug swoich zastug lub win trafia do miejsca, na jakie
zastuguje. To jednak nie koniec. Dusza nie zostaje na zawsze w stanie niewazkos$ci
I nie$miertelnos$ci, ale wciela si¢ powtornie.

Wedlug orfikow, kazda ludzka dusza jest nieSmiertelna, zaréwno osoby
nieskazitelnej moralnie, jak i grzesznika. Nie wszystkie dusze jednakze moga dostapi¢
wyzwolenia z kota wcielen. Dusze grzesznikéw pokutujg w Hadesie 1 podczas kolejnych
wecielen majg za zadanie oczys$ci¢ si¢ z winy. Dusza czlowieka oczyszczonego opuszcza

ostatecznie cialo, aby cieszy¢ sie niesmiertelnoécia wérod bogow?16.

212 E Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnos$é u starozytnych Grekéw, dz. cyt., s. 171.

213 Zob. tamze.

214 (...) tylko z noworodkami i zmartymi tak postepuja: dokota noworodka siadajg krewni i go optakuja,
ile on nieszczg¢§¢ musi zazna¢, skoro si¢ urodzit, i wyliczaja wszystkie ludzkie cierpienia; zmartego
natomiast wesolo i rado$nie grzebig, méwig przy tym, ze pozbyt sie wszystkich nieszczes$é i zyje teraz
w zupelnej btogosci” (Herodot, Dzieje, dz. cyt., V 4). ,,Dla Trakdéw narodziny byly nieszcze$ciem, Smier¢
za$ rgkojmia blogiego i prawdziwego zycia” (A. Krokiewicz, Studia orfickie. Moralnos¢ Homera i etyka
Hezjoda, dz. cyt., s. 71).

215 E. Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnos¢ u starozytnych Grekéw, dz. cyt., s. 226.

216 Koncepcja wedrowki dusz przeszta ewolucje od pogladow wyznawanych w Tracji, iz nie$miertelno$é
duszy oznaczata kolejne wcielenia po $mierci poprzednich cial, do przekonan pdzniejszych orfikow, dla
ktorych, wrecz przeciwnie, wigzata si¢ z catkowitym wyzwoleniem z wigzéw ciala 1 uznaniem swej
przynaleznos$ci do $wiata boskiego.
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Podsumowujac i powracajac poniekad do teogonii, nalezy zauwazy¢, ze
U podstaw orfickich przekonan dotyczacych powstania $§wiata lezy poglad, ktory mozna

nazwac¢ pantohenizmem lub henizmem.

Bostwa roznig si¢ zewnetrzng postacia, majg rézne przymioty, sa obdarzane
odmiennymi epitetami (cho¢ i te bardzo czesto si¢ powtarzaja), ale przy uwaznej
lekturze nie mozna otrzasnac si¢ z wrazenia, ze we wszystkich hymnach chodzi o
jedno i to samo bostwo, ktore zrodzito kosmos i jest jego wradcg?Y'.
Mysl europejska zawdzigcza zatem orfikom wyabstrahowanie pojegcia boga
I przywrocenie bostwu majestatu. Tendencja ta widoczna jest takze w pogladach
Ksenofanesa, ktory byl goragcym przeciwnikiem politeistycznej koncepcji Hezjoda
i Homera. Podobnie mys$lat takze Heraklit, ktory czgs¢ swojego dzieta O naturze
poswigcit wlasnie tej kwestii. W starozytnos$ci idea jednego bostwa bedzie jeszcze silnie

widoczna w pézniejszych tekstach neoplatonikow.

**x*k

U swych poczatkow wszystkie trzy opisane nurty misteryjne wigzaly si¢ $cisle
z aspektem ptodnosci. Z czasem, gdy Sswiat grecki chylit si¢ ku upadkowi, misteria
zaczely przenosi¢ akcent ze znaczenia rolniczego na eschatologiczny. Oparte na micie
0 zejsciu gtownych bohaterow w otchtan $mierci 1 chaosu, ukazywaly mozliwo$¢
niesmiertelnosci duszy i wskazywaty droge do jej wyzwolenia z cielesnej, $miertelne;
powtoki.

W misteriach mit idzie w parze z rytuatem. W misteriach eleuzynskich byt to mit
0 porwaniu Persefony przez Hadesa i jej cyklicznych powrotach do matki. Natomiast
w przypadku misteriow ku czci Dionizosa byta to opowie$¢ o podwdjnych narodzinach
bostwa 1 rozszarpaniu jego ciala przez Tytanow. U orfikow trudno wyodrgbni¢ jeden
wzorcowy mit, korzystano bowiem zar6wno z mitu o Dionizosie, jak i z opowiesci
0 zej$ciu Orfeusza do Hadesu i jego powrocie na ziemi¢. Opowies¢ ta byta wyjasniana
adeptom wtajemniczen stopniowo i wigkszo$¢ jej fragmentéw najprawdopodobniej

chronita przysiega milczenia.

Mit odnosi si¢ zawsze do zdarzen minionych: ,,przed stworzeniem $wiata” lub

»-podczas pierwszych wiekow”, a w kazdym razie ,,dawno temu”. Ale wewnetrzna

217 J. Dziubinski, Hymny orfickie. Swiadectwo, dokument i przedmiot analizy hermeneutycznej, dz. cyt.,
s. 25.
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warto$¢ przypisywana mitowi bierze si¢ z tego, ze te zdarzenia, majace rozwijaé
si¢ w jakim§ momencie czasu, tworza zarazem trwalg strukture, ktora

réwnoczesnie odnosi sie do przesztosci, terazniejszosci i przysztosci?i®,

Owa trwala struktura sprawia, iz mit moze podlega¢ aktualizacji, CO 0znacza
przypisywanie mu nowych tresci i znaczen. Warto zauwazyc¢, iz ,,niezaleznie od roéznic
obrzedu inicjacji w kazdym sg te same elementy: cierpienie, $mier¢ rytualna,
wtajemniczenie i narodzenie si¢ nowej osobowosci”?®, Opowiesé te wyjawia adeptowi
mystagog — psychopompos, przeprowadzajacy duszg¢ ludzka przez $mieré inicjacyjna,
ktora jest jednym z gwarantéw uzyskania przez nia nie$miertelnosci. Smieré rozumiana
jako przejscie, symboliczna brama, przez ktora przeprowadza cztowieka psychopompos,
0znacza oczyszczenie, umozliwiajagce mu odkrycie swojego pokrewienstwa ze swiatem
bogow. Inng funkcjg psychopomposa jest tutaj przywracanie harmonii w $wiecie,

porzadkowanie i kierowanie spraw, relacji, zdarzen w dobrym kierunku.

2.1.3.2. Odkrywanie prawdy jako odzyskiwanie nieSmiertelnosci

Mitologia na ludzkie pytania i wyobrazenia odpowiadata w sposdb plastyczny,
literacki, trafiajacy do wyobrazni. Zgota inaczej postepuje filozofia, ktora ubiera swe
wytlumaczenie w pojecia, a jej adresatem jest ludzki rozum. Sledzac te zmiany, mozna
wysnu¢ wniosek, iz na drodze ewolucji, z biegiem czasu, logos zastapi mythos.

,.Ze mitujaca zycie, a na tragizm $mierci wrazliwa byla dusza starozytnego Greka
$wiadcza kult religijny i mity, poezja, sztuka i filozofia grecka”?°. Stowa Izydory
Dabskiej sa niewatpliwie adekwatne w odniesieniu do religii panstwowej panujacej
w poszczegdlnych polis, zwigzanej Scisle z poezjg i sztukg, a takze do pogladow
gloszonych przez pierwszych filozofow starozytnej Grecji. Z czasem, gdy do religii
zaczely przenika¢ wplywy misteryjne, a rozwazania filozoficzne zwrocily si¢ w strone
cztowieka, sytuacja zmienita si¢ diametralnie. Smier¢ stala sie celem i dhugo
oczekiwanym kresem zycia ludzkiego.

Smier¢ stanowila istotny przedmiot rozwazan dla filozofow, ktorzy wzrastali
wsrod greckich wierzen 1 obrzedoéw religijnych. ,,Filozofia europejska rozwijala sig¢

w swych poczatkach w powiazaniu z mitem, jednocze$nie przeciwstawiajac si¢ mu”?%.,

218 C, Lévi-Strauss, Antropologia strukturalna, przet. K. Pomian, Warszawa 1970, s. 288—289.
219 M. Miklaszewski, Stany przejsciowe. Smier¢ rytualna, dz. cyt., s. 22.

201, Dabska, Zagadnienie Smierci w religii i sztuce greckiej, dz. cyt., s. 270.

221 G, Scherer, Filozofia $mierci: do Anaksymandra do Adorno, dz. cyt., s. 81.
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Mit, podobnie jak filozofia, wyjasniat zjawiska zachodzace w $wiecie. Roznica lezata
w sposobie, w jaki tego dokonywat. Mit starat si¢ trafi¢ do wyobrazni 6wczesnych ludzi,
filozofia natomiast odwotywata si¢ do rozumu. Odmoéwila ona $mierci statusu
wydarzenia religijnego, niedajacego si¢ uja¢ w adekwatne terminy, sprowadzajac ja do
racjonalnego dyskursu.

Opierajac si¢ na koncepcji duszy ludzkiej, starata si¢ ukazac, co stanowi istote
zycia 1 $mierci czlowieka, jednocze$nie podajac $rodki do uzyskania wiecznej
szczesliwosci w prawdzie.

W podrozdziale tym omowione zostang, odmienne od dotychczasowych, poglady
wybranych greckich filozofow i szkot filozoficznych na $mier¢ i nieSmiertelnosé, a takze

nowe zadanie, jakie ma petni¢ w tym kontekscie psychopompos.

2.1.3.2.1. Smier¢ jako oczyszczenie

Pierwszg z omawianych koncepcji filozoficznych jest mys$l pitagorejczykow,
cztonkoéw szkoty, ktora powstala w potowie VI wieku p.n.e. w potudniowej Italii,
w Krotonie, a nazwe wzigta od imienia zatozyciela — Pitagorasa z Samos. To wtasnie on
w swoich rozwazaniach zwrocit si¢ w strong cztowieka. Dla wielu jego mysl wydala sig¢
interesujgca do tego stopnia, iz z czasem wokot Pitagorasa gromadzito si¢ coraz wigcej
0s0b, ktore ostatecznie utworzyty formalng 1 ustrukturyzowang wspdlnotg.

Cho¢ nie do konca jasne sg wzajemne zwigzki pitagoreizmu i orfizmu, jak

przyznaje historyk filozofii Frederick Copleston??

, nauka orficka statla si¢ bliska
Pitagorasowi i to na jej podstawie glosit swojg doktryne o nie$miertelnosci i wedréwcee

duszy. Psyche?? byta dlan sobowtorem ciata, ukarana za grzechy, stragcona na ziemie,

222 por. F. Copleston, Historia filozofii, t. 1, przel. H. Bednarek, Warszawa 2004, s. 35-36.

22 Dusza cztowieka dzieli sie na trzy czesci: umyst, rozum i pozadliwo$¢. Umyst i pozadliwo$é majg takze
inne istoty zywe, rozum za$ przystuguje tylko cztowiekowi. Siedlisko duszy u cztowieka rozcigga si¢ od
serca do mdzgu, czgs¢ znajdujaca si¢ w sercu jest dusza pozadliwg, rozum za$ i umyst mieszcza si¢
w mozgu. Krople ptynace z nich to postrzezenia. Rozum jest nieSmiertelny, wszystko inne — $Smiertelne.
Dusza zywi si¢ krwig. Stosunkami duszy sg tchnienia. Dusza jest niewidzialna i niewidzialne sa jej stosunki,
tak jak niewidzialny jest eter. Wigzami duszy sa zyly, arterie i nerwy. Ale gdy dusza si¢ wzmocni, gdy
osiagnie autonomi¢ i spokoj, wigzami jej staja si¢ rozumne stowa i czyny. Wyrwana z zywota ziemskiego
btadzi w powietrzu, podobna do ciata. Hermes jest wlodarzem dusz i nazywa si¢ Przewodnikiem,
Odzwiernym i Podziemnym dlatego, ze z ziemi i morza wyprowadza dusze, ktoére opuscity ciata; dusze
czyste wiedzie do najwyzszych regionéw, duszom za$ nieczystym nie pozwala zbliza¢ si¢ do dusz czystych
ani do innych dusz nieczystych, poniewaz sa one skute nierozerwalnymi pgtami przez Erynie. Cale
powietrze jest pelne dusz, ktore sie¢ nazywajg demonami lub herosami. One to zsytaja ludziom sny i znaki
przysztych chorob lub zdrowia, i to nie tylko ludziom, lecz takze owieczkom i innym zwierz¢tom
domowym. Do nich odnosza si¢ o oczyszczenia, modlitwy odzegnujace nieszczgscia i wrozby, ttumaczenie
znakoéw i tym podobne zabiegi. Najwazniejsze jest dla cztowieka — uczy Pitagoras — czy umie nakloni¢
dusze do dobrego, czy do ztego. Szczesliwy jest ten, komu przypadnie w udziale dusza dobra; jezeli nie
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w nim zamknigta. Jednak nie przebywa w nim na zawsze. Po $mierci ciala dusza zmienia
swoje wiezienie. Wiele razy wciela si¢ na nowo. Analizujac te poglady, mozna nieSmiato
stwierdzi¢, iz najprawdopodobniej Pitagoras byt pierwszym filozofem, ktory gtosit nauke

0 metempsychozie??*

. Koncepcja ta miata w zasadzie identyczny wydzwigk moralny, jak
omoOwiona wyzej wizja orficka.

Okazuje si¢, ze nie tylko w teorii, ale takze w praktyce stowarzyszenie
pitagorejskie przypominato orfickie. Pitagoras bowiem dla jego cztonkow przygotowat
wiele zasad, ceremonii i rytuatéw inicjacyjnych, ktorych system przypominat zatozenia

225 \egetarianizm

»zywota orfickiego”. Pitagorejczykdw obowigzywal nakaz milczenia
I powstrzymywanie si¢ od przemocy. Celem zycia pitagorejczyka miato by¢ rozniecenie
w sobie iskry bosko$ci, poznanie swej boskiej istoty w celu przysztego obcowania
W $wiecie bogdw.

Dusza wedtug Pitagorasa nie tylko jest nieSmiertelna, ale i wieczna. Erwin Rohde

streszcza te poglady w nastepujacy sposob:

Dusza cztowieka, tutaj ponownie traktowana jako rodzaj sobowtdra widzialnego,
fizycznego ciala, jest demonem, nieSmiertelnym bytem, ktory stracony niegdy$ na
ziemi¢ z wyzyn boskosci, zostal za kar¢ zamknigty w ,,wiezieniu” ciata. Dusza nie
ma zadnych wewnetrznych zwigzkow z ciatem, nie jest rowniez tym, co mozna
by nazwaé osobowos$cia poszczegdlnego, cielesnego czlowieka: w dowolnym
ciele zamieszkuje dowolna dusza. Kiedy po $mierci dusza oddziela si¢ od ciata,
musi po pewnym okresie oczyszczenia w Hadesie ponownie powroci¢ na §wiat.
Niewidoczne dla ludzkiego oka obrazy duszy unoszg si¢ w powietrzu wokot
zyjacych; w widocznych w promieniach stonca drobnych pytkach, czy tez w tym,

CO je porusza, pitagorejczycy dostrzegali unoszace si¢ w powietrzu ,,dusze”?%,

Podsumowujac, Pitagoras uwazat, ze dusza jest niesSmiertelna, 1 wigzal ten poglad
z teorig wedrowki dusz. On i jego nastepcy ciato uwazali za co$, co szkodzi duszy i co
powinno by¢ przezwyci¢zone, pokonane, aby dusza doznata wyzwolenia. W tym miejscu,
za Georgiem Schererem, mozna pokusi¢ si¢ o poroéwnanie pogladéw dotyczacych

czlowieka wystepujacych u pitagorejczykoéw i u Homera:

jest dobra, nigdy nie osiagnie spokoju, rownowagi i staroéci”. Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy stynnych
filozofow, przet. 1. Kronska i in., Warszawa 2006, VIII, s. 30-32.

224 Wedlug Doddsa byto to silnie zakorzenione w nurcie szamanistycznym, z ktorym Grecy zetkneli sie w
VII w. p.n.e. dzigki rozwojowi sieci kontaktow w ludnoscig znad Morza Czarnego.

225 Az do Filolaosa nauka pitagorejczykéw nie byta znana. Por. Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy
stynnych filozoféw, dz. cyt., VIII, 15.

2286 £ Rohde, Psyche. Kult duszy i wiara w niesmiertelnos$é u starozytnych Grekéw, dz. cyt., s. 229.
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U niego zmarli zyja w Hadesie na podobienstwo cieni. Pelna, zywotna egzystencja
jest zwiazana z konkretng cielesnoscia. Pitagorejczycy nauczajg czego$ zupetnie
przeciwnego: Nasze obecne zycie uplywa pod znakiem cienia $wiata mniej
rzeczywistego. Warunkiem osiagnigcia autentycznego zycia jest oderwanie si¢ od
ciata i materii. Zdaniem Pitagorasa dusza jest spokrewniona z Bogiem, a nawet
sama jest boskiej natury??’.

Aby odkry¢ to pokrewienstwo, czlowiek mial stosowac ,,pitagorejski styl zycia”,
ktory miat dopomoéc mu w roznieceniu iskry boskos$ci, zamieszkujacej w jego duszy.
Zycie ciata bylo wigc potrzebne duszy do odpokutowania i oczyszczenia si¢ z win.

Orficy czcili Dionizosa, ktorego miejsce w pitagoreizmie zajmie Apollo, bog
nauki i rozumu. To wlasnie poznanie miato by¢ $rodkiem do wyzwolenia duszy,
opuszczenia przez nig ciata, a odkrycie prawdy stalo si¢ rownoznaczne z odzyskaniem
nieSmiertelnosci.

Pod niewatpliwym wplywem pitagorejczykéw podczas tworzenia swojej teorii

dotyczacej ludzkiej duszy byt Empedokles z Agrygentu.

Idea niesmiertelnos$ci duszy jest u Empedoklesa rozpatrywana w powigzaniu z jej
boskoscig, bo jej przeznaczenie stanowi poznawanie rzeczywistosci boskich.
A poniewaz podstawowa teza Empedoklesa mowi, ze podobne moze poznawac

tylko sobie podobne, sama dusza musi mie¢ w sobie co$ boskiego?%®,

Dusza jest wigc u Empedoklesa sp6jnym, odregbnym bytem zamieszkujacym ciato.
Zostata tam wtragcona po wygnaniu z Olimpu, co wskazuje na jej pokrewienstwo ze
swiatem bogdéw. Autor Oczyszczen uwaza, ze dusze podczas ziemskiego zycia otacza co$,
co nazywat ,,szatg z ciala” (sarkon chiton). Propaguje on ascetyczny tryb zycia i zakaz
zabijania istot zywych, ktére to zasady maja chroni¢ duszg cztowieka przed skalaniem.
Maja jej w tym pomoc takze rytualne oczyszczenia. Godne zachowanie czlowieka
podczas zycia skutkuje wcielaniem si¢ duszy po $mierci w coraz to doskonalsze byty.
Koncowym etapem tego cyklu jest osiggniecie wolnej egzystencji duszy na wzor boskiej.

Empedokles dopuszczal wcielenia duszy nie tylko w ciata ludzkie, ale takze

zwierzat i roslin, czego podobno sam do$wiadczyt.

Bytem juz kiedy$ chlopcem i dziewczyna,

i ro$ling, i ptakiem, i niemg rybg rzucajacg sic w wodzie??°.

227 G, Scherer, Filozofia Smierci. Od Anaksymandra do Adorno, dz. cyt., s. 89.

228 Tamze, s. 90-91.

229 Empedokles, Oczyszczenia, Fr. 117, w: Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozoféw, dz.
cyt., VIII, 62.
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Empedokles podkresla, ze przezyt juz wiele wcielen i nastgpnego nie bedzie. Jego
wedrowka dobiegla konca, jest wolny od wszystkich trosk i nie powrdci juz nigdy do

Hadesu.

(...) Badzcie pozdrowieni! Jako bog niesmiertelny, a nie jako czlowiek $miertelny
przebywam teraz wsrod was, otoczony czcig nalezng przez wszystkich,
ozdabiany wstegami i wiencami zielonymi.

Gdy tak przystrojony wchodze do miast kwitnacych,

odbieram oznaki czci od mezow i kobiet?*°,

Uwaza on, iz odrodzenie si¢ jako bostwo, W ostatecznej postaci, poprzedza tzw.
»ostatnie zycie”. Dusze przyjmuja ostatnie wcielenie na tym $§wiecie, po ktorym si¢
odradzajg jako bogowie, wiodac szczesliwa egzystencje.

Poszczegdlnym wcieleniom duszy w jej wedrowce potrzebny jest przewodnik,
psychopompos, ktory dopilnuje, aby wszelkie warunki byty dopelnione. Gdy cztowiek
odnajdzie w swej duszy prawd¢ o swym pokrewienstwie ze Swiatem bogow, obumrze

ostatecznie i narodzi si¢ do nowego zycia.

2.13.2.2. Smier¢ jako wyzwolenie duszy z ciala

Poglady Platona dotyczace $mierci cztowieka zasadzaja sie¢ na koncepcji
niesmiertelnosci duszy ludzkiej. Jest to motyw przewodni dialogow, ktére rdznig sie
miedzy sobg szczegdtowymi teoriami na temat $§mierci i nieSmiertelnosci. W Gorgiaszu
definiuje Platon $mier¢ jako roztaczenie duszy i ciata. W Timajosie podaje biologiczno-
fizjologiczng jej definicj¢. Natomiast w Fedonie probuje sprecyzowaé pojecie
niesmiertelnosci, ale takze podaje definicj¢ umierania. Wedtug niej ,,umieranie to jest to,
ze ciato uwolnione od duszy staje si¢ z osobna ciatem samym w sobie, a z 0Sobna znowu
dusza wyzwolona z ciata istnieje dla siebie”?!.

W Fedonie odnalez¢ mozna takze trzy proby udowodnienia nie$miertelnosci
duszy ludzkiej. Po pierwsze, wywodzi ja Platon z teorii przeciwienstw, ktora glosi, ze
przeciwne powstaje z przeciwnego, to znaczy zycie ze $mierci i Smier¢ z zycia. W §wiecie
zachodzi cyklicznoéé, wedhug ktorej dusza po $mierci rodzi si¢ na nowo?*2. Drugim
argumentem jest zdolno$¢ cztowieka do apriorycznego poznania. Dane jest mu poznanie

wzoréw wszystkich rzeczy, czego nie moze dostgpic¢ na podstawie poznania zmystowego,

230 Tamze.
231 platon, Fedon, przel. W. Witwicki, Warszawa 1988, IX 64 C.
232 Tamze, XVI 71C-T72A.
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wiec wiedze na ich temat musiat osiggnaé podczas preegzystencji?®3. Stan preegzystencji
dusz wskazuje na ich pokrewienstwo ze $wiatem idei, §wiatem niezmiennym, ktory
W przeciwienstwie do §wiata zmystowego nie daje poznania biednego, zafalszowanego,
ale prawdziwe. Ciato natomiast wedlug Platona nalezy do sfery §wiata zmystowego 1 jest
narzgdziem dla duszy, stuzacym poznaniu rzeczy zmystowych. Trzeci argument odnosi
si¢ do relacji duszy ze §wiatem idei. Glosi on, iz skoro dusza miala mozliwo$¢ poznania
wiecznych idei, musi by¢ w jakim$ stopniu im pokrewna?*. Przypisuje jej wiec ceche
boskosci, co oznacza takze nieSmiertelnos¢ i niezmiennosc¢.

Uznajac, iz $mier¢ to odiaczenie si¢ duszy od ciata, Platon silnie podkresla
opozycje dusza—cialo, w ktorej cialo jest wiezieniem dla duszy?®. Dusza jest
niewidzialna i bezpostaciowa. Lekkiej $mierci dostepuje cztowiek, jesli podczas zycia
starat si¢ nie speinia¢ zachcianek ciala i oddawat si¢ filozofowaniu. Lekka $mier¢ ma
cztowiek, ktorego dusza w momencie umierania catkowicie oderwie si¢ od ciata. Ale nie

zawsze dusza ma takie szczescie. Ta, ktorej nie udato si¢ oderwac od ciata,

ciezy i wlecze si¢ znowu na miejsce widzialne, ze strachu przed tym, co
niewidzialne, przed tamtym $wiatem, i jak powiadaja, wioczy si¢ koto pomnikow
i grobow, gdzie juz nieraz widywano jakie$ do cieniow podobne dusz widziadta;
bo powstajg widma z dusz tego rodzaju, ktore si¢ nie oddzielity czysto, tylko maja
w sobie to, co widzialne, przez co je tez i wida¢?*®.

Sa to dusze ludzi ztych, wcielajace si¢ w postacie, ktdre najbardziej przypominaja
ich charakter za Zzycia. W zaleznosci od tego, jak zyli, tak bedzie wyglada¢ ich nastepne
wecielenie. Platon przez usta Sokratesa mowi dalej, 1z ,,pomigdzy bogi wstapi¢ nie godzi
si¢ temu, ktory madrosci nie ukochat 1 nie odszedt caltkowicie czysty; tam wejdzie tylko
2237

przyjaciel nauki

W Fedonie opisuje Platon takze swoje wyobrazenie na temat Tartaru:

Do tej otchlani sptywaja wszystkie cztery rzeki i wyptywaja z niej na powrot.
Akazda z nich staje si¢ taka lub inna zaleznie od tego, przez jaka kraine
przeptywa. (...) Tam tez powietrze wraz z wilgocia w przestrzeni zawieszone

straszne jakie$ i nieopisane burze wywotuje, wchodzac i wychodzac?3®,

233 Tamze, X VIII 73A-B.

234 Tamze, XXI 76B-XXVIII 80A.
235 Tamze, XXXIII 82E.

236 Tamze, XXX 81D.

237 Tamze, XXXII 82C.

238 Tamze, LX 112B.
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Dodaje tez, co wedtug niego dzieje si¢ z duszami zaraz po $mierci ciala.

Oto6z, kiedy tam tak jest, to skoro przybeda umarli na miejsce, do ktorego duch
opiekunczy kazdego odprowadza, naprzdd sad si¢ nad nimi odbywa: ktorzy tez
zycie pigknie i zboznie spedzili, a ktorzy nie. I ktdrych zycie wyda si¢ ani zanadto
zte, ani nazbyt dobre, ci ida nad Acheron, wsiadaja do todzi, ktore tu dla nich sg,
i przyptywaja w nich do jeziora. Tu mieszkaja i oczyszczaja si¢, a odbywszy
pokute za popetione winy, wychodza stamtad, jezeli ktory popehit co$ ztego;

i za dobre uczynki nagrody tam odbierajg — kazdy tak, jak zashuzy1?®,

W zaleznosci od tego, jak cztowiek sprawowal si¢ za zycia, tak bedzie wygladat

zywot jego duszy po $mierci.

A ktorych stan wyda si¢ nieuleczalny dla mnogosci grzechow, bo czgsto si¢
wielkiego $wigtokradztwa dopuszczali albo czesto zabijali niesprawiedliwie
i wbrew prawom, albo inne takie zbrodnie popetniali, tych los im nalezny miota
do Tartaru, skad nie wychodzg nigdy?*.

Tak spedzaja zycie po $mierci, ci ktorzy zastuzyli na karg. Jest takze wedtug

Platona przewidziana nagroda dla tych, co zyli zgodnie z madroscia.

A ktorych zycie wyda si¢ osobliwie zbozne, ci beda wyzwoleni z tych czelusci
podziemnych i wyjda stamtad, jak z wigzienia, w goére i po6jda mieszkac
w czystych stronach, na szczytach ziemi. Do nich nalezg ci, ktorzy sie
umitowaniem madrosci dostatecznie od zmazy grzechu oczyscili; ci beda pdzniej

zyli w ogole bez ciata i p6jda do mieszkan jeszcze pigkniejszych niz te, ktore

i opisaé nietatwo i w tej chwili czas nie po temu?*%.

Ci natomiast, ktorzy zyli raz sprawiedliwie, a raz od tej sprawiedliwosci uciekali,
czego zahuja, odbywaja kare czasowa, podczas ktorej muszg odpokutowac za popetnione
grzechy.

Jak zauwaza Giovanni Reale, ,.ta koncepcja tamtego §wiata, sama w sobie do$¢
jasna i prosta, splata si¢ z orficko-pitagorejska doktryng metempsychozy, jednak nie jest
z niag w pelni zbiezna”?*?. Platon przedstawia tak naprawde dwie koncepcje. Teoria
wedrowki dusz, ktore nie potrafity sie catkowicie oderwac od ciata, btakajg si¢ u bram

Hadesu do momentu, w ktoérym sa przyciggane przez §wiat materialny i dostgpuja

239 Tamze, LXII 113D.
240 Tamze, LXII 113E.
241 Tamze, LXII 114C.
282 G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. 2, przet. BE.I. Zielinski, Lublin 1996, s. 233.
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ponownego wecielenia, to wizja ujeta w Fedonie. W Parnstwie?®® natomiast prezentuje
Platon ide¢ odrobing si¢ réznigca. Liczba dusz jest ograniczona, stad wszystkie po
odbyciu kary lub nagrody wecielajg si¢ ponownie. Wiedzac, co dobre, a co zte, same
decyduja, czy zy¢ moralnie.

W Fajdrosie Platon o$wiadcza, iz ,,wszelka dusza jest niesmiertelna. Bo co si¢
wiecznie rusza, nie umiera”?**. Dusza jest sama dla siebie zrodtem ruchu. Element
racjonalny (w Timajosie uwazany za boski) duszy jest porownany do woznicy, a element
impulsywny i1 pozadliwy do dwoch koni, ktore ciagng woz zwany duszg. Platon stara si¢
wytlumaczy¢ przyczyny upadku dusz w ciata, w ktorej to wizji widoczne sg wpltywy
orficko-pitagorejskie i gnostyckie. Konie ciggngce powodz nalezg do réznych ras, jeden
dobrej, drugi ztej. Przed woznica stoi wigc trudne zadanie. Kon zlej rasy ciggnie bowiem
powoz w dot. Jesli jest zbyt silny, §cigga dusz¢ na ziemi¢. Lecz jesli woznica jest
wystarczajgco sprytny, dusza moze wzbic si¢ ku gorze, gdzie ma szanse¢ kontemplowac
Prawde. Woznica jest pewnego rodzaju przewodnikiem duszy, od ktorego zalezy to, czy
bezpiecznie dotrze ona na miejsce, czy po drodze ulegnie pokusie.

Platon w obrazowaniu loséw duszy po $mierci ciata postuguje sie mitem. Zycie
ziemskie jest tylko chwilowg egzystencja, za ktérg czlowiek jest sadzony wedlug
kryterium sprawiedliwosci, cnoty i umiarkowania. Ten aspekt moralny dominuje
I w zasadzie wyklucza wszystkie inne, jak pochodzenie czy pte¢. Eschatologiczny
charakter tego aspektu przewaza w platonskich dialogach od Gorgiasza do Timajosa. Jest
mysla przewodnig i w pewien sposob porzadkujaca platonska refleksje 0 ludzkiej duszy,
o zyciu cztowieka 1 jego $Smierci.

Wedtug tej koncepcji ciato i dusza cztowieka stoja w opozycji do siebie. Dobra
$mier¢ ma by¢ catkowitym oddzieleniem duszy od ciata. Dostapia jej ci, ktorzy
prawdziwe umitowali madro$¢. Pomocny ma by¢ w tym miejscu przewodnik dusz, gdyz
dla Platona psychopomposem jest przede wszystkim filozof, ktory daje narzgdzia do
odrywania prawdy.

2.1.3.2.3. Smierci nie trzeba sie ba¢

Od schylku IV wieku p.n.e. na plan pierwszy wysuneta si¢ filozofia praktyczna.

Problem $mierci byl jednym z najistotniejszych w tych czasach. Coraz bardziej popularne

243 Zob. Platon, Parnstwo, przet. W. Witwicki, Warszawa 1990, ks. X.
244 platon, Fajdros, przet. W. Witwicki, Kety 2002, XXIV 245C.
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stawaly si¢ samobojstwa. ,,Smieré wydawata si¢ niejednemu mniejszym ztem niz zycie
beznadziejnie puste i bezcelowe”?*. Filozofowie stali sie wigc lekarzami ludzkich dusz,
wymys$lajgc coraz to nowsze lekarstwa. Postulowali oni zycie szczgsliwe, co jednak
odsytato ich nieuchronnie do zagadnienia $mierci.

Myslicielem, ktory miat zgota inne podejscie do $Smierci, ale podobnie jak Platon
postulowat, aby si¢ jej nie ba¢, byl Epikur. Uwazat, ze $mier¢ jest jedyng pewna rzecza.
Wedlug niego bogowie nie ingerujag w $wiat ludzi 1 calkowicie nie interesujg si¢ ich
losami. Stwierdzil, Zze nalezy praktykowa¢ ataraksje, zycie pogodne, niezmagcone
zadnymi troskami. Poglad ten wynikat z koncepcji, ktora glosita, Ze za zycia cztowiek nie
powinien obawiac¢ si¢ $§mierci, bo jeszcze nie nadeszta, a po $mierci jego juz nie bedzie,
a wraz z nim takze tego leku. Za Diogenesem Laertiosem wypada przytoczy¢ stowa

Epikura.

Staraj si¢ oswoi¢ z mysla, ze $§mier¢ jest dla nas niczym, albowiem wszelkie dobro
i zto wigze si¢ z czuciem; a $mier¢ jest niczym innym, jak wlasnie catkowitym
pozbawieniem czucia. Przeto owo niezbite przeswiadczenie, ze Smierc jest dla nas
niczym, sprawia, ze lepiej doceniamy $miertelny zywot, a przy tym nie dodaje
bezkresnego czasu, lecz wybija nam z glowy pragnienie nieSmiertelnosci.
W istocie bowiem nie ma nic strasznego w zyciu dla tego, kto sobie dobrze
uswiadomil, ze przesta¢ zy¢ nie jest niczym strasznym. (...) $mier¢,
najstraszniejsze z nieszczegs¢, weale nas nie dotyczy, bo gdy my istniejemy, $mieré¢
jest nieobecna, a gdy tylko $mier¢ si¢ pojawi, wtedy nas juz nie ma. Wobec tego
$mier¢ nie ma zadnego zwigzku ani z zywymi, ani z umarlymi; tamtych nie
dotyczy, a ci juz nie istniejg?*®.

Pod wptywem pogladow Epikura, ale takze Platona, pozostawat Seneka. Uwazat
on, ze $mier¢ jest wyzwoleniem i1 wyroéwnaniem wszystkich réznic mig¢dzy ludzmi.
W liscie do Lucyliusza pisze: ,,nie trzeba mierzy¢ nas wysoko$cig wzgdrkéw mogilnych
1 grobowcow, ktore rozmaitoscig swoja zdobig droge: proch czyni wszystkich nas
rownymi. Rodzimy si¢ nieréwni, umieramy roéwni”?*’. Zycie poréwnywat do
niespokojnego morza, ktorego jedyna bezpieczng przystania jest $mieré. Podaje takze

ideat $mierci, piszac, ze ,,upragniona to $mier¢ — umrze¢ bez strachu przed $miercig”?*®.

25 1. Dabska, Zagadnienie smierci w greckiej filozofii starozytnej, ,Meander” 1946, nr 9, s. 449.
246 Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy stynnych filozofow, dz. cyt., s. 645.

247 Seneka, Listy moralne do Lucyliusza, przet. W. Kornatowski, Warszawa 1961, s. 440.

248 Tenze, Trojanki, w: tenze, Mysli, przet. S. Stabryla, Krakow 1987, s. 621.
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Stoicy 1 epikurejczycy ktadli nacisk na psychologiczng i praktyczng strong
zagadnienia $mierci. Problem metafizyczny wysuwa si¢ zné6w na plan pierwszy
w filozofii Plotyna i neoplatonizmu. On réwniez podkresla, ze $mier¢ nie jest

niczym zlym (Enn. I, 4) i medrzec si¢ jej nie lgka. Jest nawet dobrem dla duszy,

bo wyzwala jg z wigzow ciata®®®.

Ten pozytywny charakter $§mierci wysuwa si¢ w greckiej filozofii starozytnej na
plan pierwszy. Dzigki poznaniu naukowemu cztowiek dochodzi do prawdy, ktora dla
filozofow starozytnych byta wyzwoleniem duszy z niewiedzy i grzechu, a utozsamiana
Z dostgpieniem niesmiertelnosci. W zwiazku z tym, iz proces dochodzenia do prawdy jest
skomplikowany, dusza ludzka potrzebuje na tej drodze przewodnika. Jest nim filozof,
ktory nie tylko ma mozliwo$¢ uleczenia ludzkiej duszy, ale takze moze pomodc
w uzyskaniu wyzwalajacej prawdy i uchronieniu czlowieka przed irracjonalnym

strachem wobec Smierci.

**x*k

Smieré w misteriach i filozofii byla rozumiana zaréwno jako brama czy tez
przejscie do nowej egzystencji, jak i kres zycia. W nurtach misteryjnych cztowiek,
podejmujac indywidualng decyzje, jest w stanie osiggnaé nieSmiertelnosé, ktorej
dostepuje, podazajac droga wytyczong przez bostwo, jednoczac si¢ z nim, czy tez
odkrywajac wewnatrz siebie czastk¢ boskosci. W misteryjnym cyklu Zycia i1 $mierci
zwornikiem laczacym $wiat zywych 1 umartych, adeptow z osobami juz inicjowanymi,
jest psychopompos, czy to pod postacig mitycznych Persefony, Dionizosa czy Orfeusza,
ktorzy wytyczaja droge w zaswiaty, czy tez w roli inicjujacego, ktory przeprowadza do
innego sposobu egzystencji.

W rozwijajacej si¢ w tamtych czasach filozofii, ktéra w swych rozwazaniach
ktadta nacisk na cztowieka, nastapit zwrot od silnych emoc;ji i przezy¢, ktére byty obecne
we wszystkich formach misteriow, ku opanowaniu i metodycznemu zdobywaniu wiedzy.
Podobnie jak w orfizmie, miat temu stuzy¢ specyficzny styl zycia i przestrzeganie szeregu
praktycznych nakazéw. Dzieki nim cztowiek mogl dostapi¢ poznania prawdy o swojej
naturze. Tym, kto t¢ madro$¢ pomaga odkry¢, jest nauczyciel, mistrz wcielajacy sie

w rolg psychopomposa.

2891, Dabska, Zagadnienie Smierci w greckiej filozofii starozytnej, dz. cyt., s. 456.
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Analizujac te poglady i interpretujgc $mier¢ jako szansg, jako kres niedoskonate;j
egzystencji 1 poczatek nowej, warto przesledzi¢ rownolegle rodzaca si¢ mysl

chrzescijanska 1 wyrastajace na jej gruncie koncepcje filozoficzne.

2.2. Droga do zbawienia w chrzesScijanskiej kulturze

Zachodu

Jak pisze Krzysztof Wieczorek: ,,we wszystkich kulturach wywodzacych si¢
Z pnia indoeuropejskiego $miertelno$¢ cztowieka jest postrzegana jako zrodto dysonansu
poznawczego”?>. Stwierdzenie to nabiera szczegdélnego znaczenia w kregu mysli
judeochrzescijanskiej, gdzie uwaza sie, ze cztowiek zostal stworzony na obraz Boga.
W tym przypadku $mier¢ z jednej strony jest czym$ ztym, gdyz niweczy zycie ludzkie,
z drugiej strony nie ma nic od niej wspanialszego, gdyz to witasnie dzigki niej cztowiek
zyjacy zgodnie z Bozymi przykazaniami dostapi szczesliwego zycia wiecznego.

Smier¢ w tym podrozdziale przedstawiona zostanie po pierwsze jako kres, na
podstawie tradycji Starego Testamentu, nast¢pnie jako brama do zycia wiecznego
w Nowym Testamencie, w nauczaniu Chrystusa i literaturze chrzesécijanskiej, a na koniec
jako szansa na uwolnienie si¢ od niedajacej nadziei egzystencji ziemskiej w mysli
poznego Sredniowiecza. Losy idei psychopomposa beda natomiast rozwazane przez
pryzmat chrze$cijanskiego watku w kulturze zachodniej, od jej poczatkow do epoki
poznego Sredniowiecza. Ukazane zostang poszczegdlne funkcje ,,przewodnika dusz”

| zaprezentowane zostang jego Owczesne przedstawienia.

2.2.1. Smier¢ i nieSmiertelnosé w tradycji biblijnej

Obok spuscizny starozytnych Grekow drugim z silnych korzeni kultury Zachodu
jest tradycja biblijna. Pod tym terminem rozumie¢ bedziemy pisma Starego i Nowego
Testamentu, nauczanie Chrystusa, dzieta apokryficzne, literature chrzescijanska, a takze
wyrostag na ich gruncie refleksje filozoficzng. Naszym zadaniem bedzie tu okresli¢
chrze$cijanskie poglady dotyczace $mierci 1 niesSmiertelno$ci, a takze funkcje, jakie miat

pei¢ psychopompos.

20 K. Wieczorek, Zapomniana wartos¢ $mierci, W: Problemy wspoiczesnej tanatologii. Medycyna —
antropologia kultury — humanistyka, t. I, dz. cyt., s. 18.
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Johnston zauwaza, iz w czasach starotestamentowych tematyka $mierci nie byla

glownym watkiem rozwazan:

Temat $mierci 1 zmartych pozostawal przewaznie poza sfera wierzen religijnych.
Tak wigc catkowicie btgdne byloby doszukiwanie si¢ w Starym Testamencie
jednolitego spojrzenia na $mier¢. Niewlasciwe byloby nawet oczekiwanie, ze
zawarte w nim poglady na $mieré stworzg jaka$ rozpoznawalng cato$é?s.
Co wiecej, zauwazy¢ nalezy, iz we wczesnych ksiegach Starego Testamentu nie
wystepuje funkcja psychopomposa. Powodem tego jest wizja antropologiczna, w ktorej

nie ma jeszcze wyraznej i jasno zdefiniowanej idei duszy cztowieka.

Odpowiednio do takiej antropologii biblijnej $mieré nastgpuje w wyniku utraty,
uchodzenia czy uptywu sit witalnych, substancji zyciowej, ustania wydolnosci
psychofizycznej, niemozno$ci wykonywania ruchéw i istotnych funkcji
zyciowych, zwlaszcza z chwilg ustania oddychania. Powoduje ona bezsilnosc,
wygasniecie aktywnosci, bezwtad, dezintegracje. Smierci nie traktowano jednak
jako zjawiska ,,granicznego”: ujmowano ja raczej jako stopniowy odptyw mocy,
zycia?®?,
Gdy umierat cztowiek Starego Testamentu, to, co z niego zostawato, bylo jeszcze

bardziej watle i bezksztaltne niz bgkajaca sie po otchtani Hadesu homerycka psyche.

Po $mierci cztowieka pozostaje z niego nieokreslony blizej przez Bibli¢ ,,cien”,
istota ,,wiotka”, ,bezsilna” (refaim), ktéra odtad w mys$l staro-orientalnej
koncepcji, przejetej takze przez Izraelitow, bedzie prowadzita w Szeolu,
niezaleznie od tego, jakie zycie kiedy$ czlowiek prowadzit w doczesnosci, dos¢
beznadziejna, smutng egzystencje®,
Koncepcja zZycia po $mierci jest tutaj niejasna. Jej zalazki mozna znalez¢
w ksiggach Starego Testamentu. Wzmianki o tym, jak wygladato zycie po$miertne
w Szeolu, sa nieliczne®*. , Sam Szeol wyobrazano sobie jako miejsce czarne, nieczyste,
pelne prochu i robactwa, ktore, jak nienasycony potwor, otwiera swa paszcze, aby
kazdego cztowieka po $mierci pochtongé”?%. Wedtug przejetej przez Biblie od religii

archaicznych trojdzielnej, zorientowanej pionowo interpretacji Swiata, Szeol znajdowat

251 p_st. Johnston, Cienie Szeolu. Smier¢ i zaswiaty w biblijnej tradycji zydowskiej, przet. P. Sajdek,
Krakow 2010, s. 29.

252 F M. Rosinski, Koncepcja $mierci w ujeciu biblijnym, W: Problemy wspélczesnej tanatologii. Medycyna
— antropologia kultury — humanistyka, t. I, dz. cyt., s. 210.

23 Tamze, s. 211.

24 por. Lb 16, 31-35; Hi 10, 18-22.

255 F M. Rosinski, Koncepcja $mierci w ujeciu biblijnym, dz. cyt., s. 211.
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si¢ pod ziemig I byt krolestwem zmartych. Stanowit tez stan diametralnie rézny od tego,
w ktérym czlowiek zjednoczony byl z Jahwe. Byl pewnego rodzaju formg zapomnienia
| opuszczenia, kresem ludzkiej egzystencji i samotnoscig. W Ewangeliach synoptycznych
»Szeol” zostal zastgpiony terminem ,,Gehenna”. Oznaczata ona otchian, krolestwo
$mierci, miejsce, gdzie odbywaja kare bezboznicy i ludzie przekleci®®.

Zgodnie z interpretacja Josepha Ratzingera, zycie w Starym Testamencie zostato
picknie ujete jako ,bycie w relacji do”. Gdy kto$ umiera i trafia do Szeolu, ta relacja
niestety sie urywa®’. Smier¢ zrywa wszelkie wiezi miedzyludzkie, a takze konczy relacje
cztowieka z Bogiem. ,,Jedyne, z czym mozna si¢ zwrdci¢ do Boga, to ciggta modlitwa do
Niego, jak dlugo trwa zycie na ziemi”?%,

Podobnie jak w antropologii greckiej, tak tez i w tradycji biblijnej istnieja
przypadki osob, ktore uniknely $mierci. Sg to Henoch i1 Eliasz. Henoch, jak mozna
przeczyta¢ w Ksiedze Rodzaju®®, zostal zabrany przez Boga, zniknat. Prorok Eliasz
natomiast ,,wéréd wichru wstapit do niebios”?%°. Nigdzie w tradycji biblijnej nie ma
wzmianki na temat $mierci i pochowku tych mezczyzn, stad ich odejscie z tego $wiata
pozostaje w sferze tajemnicy. Jest takze zjawiskiem marginalnym, gdyz nie bylo innych
podobnych przypadkéw w pismach okresu Starego Testamentu.

Z czasem lzraelici zaczeli wierzyé, 0 czym czytamy w Ksiedze Rodzaju®®!, ze
smier¢ przyszta do cztowieka jako konsekwencja jego wyboru, przez grzech. Pomimo iz
Bog nie stworzyt $mierci, jest jej Panem, tak jak jest Panem zycia. Dlatego Izraelici zyli
nadzieja, ze kiedy$ Bog wyzwoli ich z Szeolu. Zywili tezprzekonanie, ze los ludzi, ktorzy
postepowali dobrze, i ztych bedzie odmienny.

W okresie drugiej $wiatyni za sprawa platonskiej idei o niesmiertelnosci duszy
pojawiaja si¢ opisy losu duszy po $mierci cztowieka. Wnioskowano woweczas, iz skoro
Bog przyzwolit na $mier¢ ludzi dobrych i sprawiedliwych, to zrobit to tylko dlatego, ze
istnieje jeszcze co$ po $mierci, jaki$ stan, ktory nie jest tozsamy z ponurym miejscem,
gdzie panuje mrok. Miejsce idei powszechnego Szeolu (do ktorego trafiajg wszyscy
ludzie po $mierci) zajeta koncepcja dualistyczna, oparta na zasadach moralnosci. Ludzie

dobrzy wedlug niej mieli si¢ uda¢ po $§mierci ,,na tono Abrahama”, zli natomiast zostawali

2% Zob. B. Riecke, Gehenna, w: The Oxford Companion to the Bible, przet. T. Mieszkowski, Oxford 1993,
s. 192,

257 ps 88. Zob. J. Ratzinger, Smier¢ i zycie wieczne, przet. M. Wectawski, Warszawa 2002, s. 81.

28 J. Bowker, Sens Smierci, dz. cyt., s. 64.

29 Rdz 5, 24.

260 2 Krl 2, 11.

%61 Rdz 3.

89



potepieni. Ten zarys teorii nagrody i kary po $mierci dzielil ludzi na tych, ktorzy dostapia
zbawienia, i tych, ktorzy beda go pozbawieni.

W VI wieku p.n.e. pojawita si¢ zapowiedz przyjscia Mesjasza. Natomiast po
okresie niewoli babilonskiej zaczyna sic ksztattowaé idea zmartwychwstania®®?. W I
wieku p.n.e. w Ksigdze Madros$ci wystepuje koncepcja czlowieka, ktory sktada sig
Z materialnego ciala i niematerialnej, nie§miertelnej duszy. Skoro zmienita si¢ koncepcja
cztowieka, zmianie ulegta tez koncepcja jego Smierci.

W okresie hellenistycznym i rzymskim, pod wplywem pogladéw faryzeuszy
I Inspiracji  zaratusztrianizmem, pojawito si¢ Zywsze zainteresowanie wiarg

w zmartwychwstanie zmartych. Koncepcja ta zasadzata si¢ na trzech filarach:

Po pierwsze, ze zmartwychwstaniem zwigzany byt poglad, ze zachowana
egzystencja, czyli egzystencja wyzszego stopnia, W istocie swej jest taka sama jak
egzystencja doczesna: zbawienie sprowadza si¢ do odnowienia egzystencji
duchowo-materialnej, a nie do nie$miertelnej bezcielesnej duszy. Po drugie,
poczawszy od czaséw Chrystusa, zmartwychwstanie pojmowano na ogoét jako
zdarzenie zbiorowe, ktére nastapi razem z sadem bozym. Istotnie, rozdziat na
zbawionych i potepionych, przeznaczonych lub nieprzeznaczonych do zbawienia
dokona si¢ w czasie tego sadu powszechnego. Wyobrazano sobie, Zze to raczej
W momencie ,,konca $wiata” odbedzie si¢ jednoczesny sad wszystkich ludzi, a nie
indywidualna ocena jednostki po zakonczeniu jej doczesnej egzystencji. Po
trzecie, wiara w zmartwychwstanie wzmacniata charakterystyczny poglad na
dzieje przedstawione w Biblii. Jesli Bog kieruje poszczegdlnymi zdarzeniami
doczesnymi i przysztymi dziejami ludow, nie byto od rzeczy mysle¢, ze migdzy
przesztoscig i przysztoscig istnieje pewien typ symetrii, czego dowodem bytaby
historia Izraela. Po stworzeniu §wiata nastapito stworzenie wybranego narodu jako
spetnienie obietnicy Boga; zakonczenie procesu historycznego, ktory wtedy si¢
rozpoczal, mialoby nastgpi¢ ,w koncu” $wiata, wraz z ostatecznym

zmartwychwstaniem i sadem?®,

Pochéwek i obrzedy okotopogrzebowe w czasach Starego Testamentu miaty
raczej prosty charakter. Zaczynaly si¢ od rytuatu ,zamkniecia oczu”?®*. Ciato

preparowano.

%6217 26, 19; 2 Mch 7, 9-14; Koh 12, 7; Dn 12, 12.

263 N, Smart, Smier¢ w tradycji judeo-chrzescijariskiej, W: Czlowiek wobec smierci, red. A. Toynbee i in.,
przet. D. Petsch, Warszawa 1973, s. 188-189.

264 Rdz 46, 4. Por. R. de Vaux, Instytucje Starego Testamentu, t. 1-2, przel. T. Brzegowy, Czestochowa
2004, s. 66.
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Nie chodzito jednak przy namaszczaniu o jaka$ konserwacje ciala, a tym mniej
0 jego balsamowanie — zwyczaju tego w Izraelu nie praktykowano, lecz raczej
0 neutralizacje¢ trupiego zapachu. Po owinigciu umrzyka w catun, okryciu jego
twarzy chustg i obwinigciu zwlok opaskami, przenoszono je do goérnej czesci
domu, gdzie krewni i bliscy moli pozegna¢ zmartego?®.
Zatoba byta demonstracyjna. Rozdzierano szaty (ktorych potem nie zszywano),
posypywano glowy popiotem, obcinano lub zastaniano wlosy. Nie myto si¢ i nie jedzono

od wschodu do zachodu stonca. Wyrazano swoj bol i zal poprzez ptacz. Zdarzalo sig, iz

zatrudniano takze zawodowe ptaczki.

Na ogot pogrzeb odbywat si¢ rychlo po zgonie — zwykle po 8 godzinach; zmartego

noszono do grobu na marach, owinietego w ptdtna. Pochowanie nagich zwlok

uwazano by za hanbe?6®,

Ciala sktadano w wykutych w skale komorach lub naturalnie uformowanych
grotach.

W czasach starotestamentowch kult przodkow nie byt tak istotny jak w Grecji
I jesli nawet istniat, to jego jednoznaczne $wiadectwa nie zachowaty si¢ w petni do dnia
dzisiejszego. ,,Izraelici, jak sie zdaje, troszczyli sie bardziej o Zzywych niz o zmartych”?®’,
Smieré w Starym Testamencie rozumiana jest jako pewna koniecznoéé. Czesto jest

przedstawiana w sposob pozytywny jako naturalny koniec zycia?®®

. Moze by¢ jednak
rozumiana takze jako niebezpieczny wrog, czyhajacy na zycie cztowieka, lub jako kara
Boza za czyny ludzkosci.

W czasach Starego Testamentu trudno dopatrzec si¢ figury psychopomposa jako
indywidualnego towarzysza cztowieka w obliczu $mierci — z dwoch wzgledow. Po
pierwsze, smier¢ ma tu charakter powszechny, jest nieubtagang konsekwencjg zycia
I jego kresem. Po drugie, antropologia starotestamentowa traktuje cztowieka jako czesé
catosci, jaka jest ludzkos¢. Nie przywigzuje zbyt duzej wagi do indywidualnych losow
czlowieka, podkreslajac dzieje catego narodu wybranego.

Ludowi Izraela towarzyszyli Bozy postancy, ktorzy przekazywali Jego wole lub

pomagali w waznych wydarzeniach. Aniotowie w Starym Testamencie przynosza

265 F M. Rosiniski, Koncepcja Smierci w ujeciu biblijnym, dz. cyt., s. 216. Por. Mt 27, 59; Lk 23, 59; J 11,
44; Dz 9, 37-39.

266 F M. Rosinski, Koncepcja smierci w ujeciu biblijnym, dz. cyt., s. 217.

267 p_ st Johnston, Cienie Szeolu. Smier¢ i zaswiaty w biblijnej tradycji Zydowskiej, dz. cyt., s. 242.

268 7ob. Hi 7, 21; Ps 39, 14. Por.: ,,Smier¢ ukazana jest jako wydarzenie naturalne i niebudzace niepokoju,
gdy nadchodzi jako koniec dlugiego, szczesliwego i spetnionego zycia” (P. St. Johnston, Cienie Szeolu.
Smieré i zaswiaty w biblijnej tradycji zydowskiej, dz. cyt., s. 29).
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ostrzezenia i1 ore¢dzia od Boga. Czgsto pod postacig Aniota Panskiego ukazywat si¢ sam
Bog, jak czytamy w historii o ocaleniu Hagar®® czy Izaaka?’®. Sg oni jednak bardzie;
pomocnikami, przewodnikami na drodze do Ziemi Obiecanej niz psychopomposami.

Wraz z ideg zmartwychwstania prezentowang w Nowym Testamencie i akcentem
przesuwajacym si¢ w strong jednostki powraca posta¢ psychopomposa. Wkracza on na
W czasach nowotestamentowych wyr6zni¢ mozna dwa rodzaje $mierci. Pierwsza
dotyczy ciata, kiedy zycie doczesne cztowieka na ziemi dobiega konca. Druga to $mieré¢
wieczna, kiedy cztowiek §wiadomie odwraca si¢ od Boga, zamykajac sobie tym samym
drogg do zbawienia. Jesli natomiast kto§ postanawia skorzysta¢ z szansy danej mu przez
Boga, zaréwno jego ciato, jak i dusza dostepuje zmartwychwstania na koncu czasow.

W chrzescijanstwie i W jego koncepcji $mierci niezwykla role odgrywa
chrystologia. Po pierwsze, Jezus Chrystus przez swoja $mier¢ na krzyzu daje mozliwo$¢
zbawienia wszystkim ludziom. Jako pierwszy przechodzi przez bramy $mierci, aby
nastepnie poprowadzi¢ wszystkich ludzi do zycia wiecznego z Bogiem?'!. Po drugie,
przekazujac wole Ojca, staje si¢ posrednikiem migdzy Bogiem a czlowiekiem.
»W konsekwencji dzigki Osobie Chrystusa $mieré nie jest kresem zycia, ale jego
poczatkiem™?’?, bramg do nowej egzystencji. Czy wydarzenia przejécia przez $mieré
I zmartwychwstania Chrystusa mozna interpretowac¢ w kategoriach roli psychopomposa?
Z jednej strony, w sposobie rozumienia $mierci jako ,,przeprawy na drugi brzeg” Chrystus
moze by¢ raczej interpretowany jako ten ,,drugi brzeg” niz towarzysz podrézy. Z drugiej
strony, wigksza cze$¢ szkdt duchowosci chrzescijanskiej bedzie podkreslac w pehni
osobisty charakter relacji cztowieka z Chrystusem, a wiec i Jego towarzyszenie nam
w kazdym momencie — rowniez, a moze nawet przede wszystkim, w chwili $mierci
I przejscia do zycia wiecznego. W koncu byt On pierwszym czlowiekiem, ktory sam
przeszedt w petni te droge.

W roli posrednikéw 1 towarzyszy w chrzescijanstwie widziani sg takze aniolowie.

Sa o nich wzmianki w ksiegach Starego i Nowego Testamentu, a takze w pismach z tego

269 Rdz 21, 14-21.

210 Rdz 22.

211 Zob. 1 Kor 15, 22; Rz 5, 12-21.

212\\, Wilowski, Zagadnienie zycia i Smierci w wybranych poglgdach filozoficznych i religijnych Zachodu
i Wschodu, Poznan 2000, s. 59.
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okresu, takich jak Pasterz?”® Hermasa?’*. Jest to dzieto, w ktorym obok wyktadni nauki

0 Trojcy Swictej czy wskazowek dotyczacych pokuty mozna znalezé silne watki

95276

angelologiczne?”. Przestawiany jako ,,piekny mlodzieniec”?’®, aniot jest dla Hermasa

przewodnikiem i nauczycielem. Pelni zarowno funkcje opiekuncza, jak i posredniczaca.
»Istoty niebianskie objawiaja si¢ w ludzkiej postaci, kontaktuja si¢ z ludzmi, rozmawiaja
Z nimi, wspomagaja, roztaczaja nad nimi opieke”?"’.

Hermas opisuje takze najblizszego towarzysza czlowieka — aniota stroza.

Dwaj aniotowie sg z cztowickiem: jeden aniot sprawiedliwosci, a drugi aniot zta.
(...) Aniot sprawiedliwoéci jest delikatny, skromny, cichy i spokojny. Kiedy on
przyjdzie do twojego serca, zaraz zaczyna mowic z toba o tym, co sprawiedliwe,
czyste i $wigte, 0 umiarkowaniu, o wszelkich czynach sprawiedliwych i wielkich
chwalebnych cnotach. Kiedy to wszystko budzi si¢ w twoim sercu, wiesz, ze to
aniot sprawiedliwosci jest z tobg. Ufaj zatem jemu i jego dzietom. A teraz
przyjrzyj sie, jakie s3 dzieta aniota zta. Jest on przede wszystkim sklonny do
gniewu, ztosliwy i bezrozumny, a czyny jego zte i przynoszace upadek stugom
Bozym. Kiedy wigc ten aniot przyjdzie do serca twego, poznasz go po jego

czynach?™s,
Autor daje wskazowki na temat tego, jak powinien zachowywaé si¢ cztowiek
I ktorego z aniotéw stuchac, jak rozpoznawac dobro i zto, bo od tego zalezy jego przyszte
zycie.
W tradycji biblijnej jedng z funkcji?’® aniota stréza jest bycie naszym
przewodnikiem. Ukazuje nam on droge, ktora powinniS§my kroczy¢, aby uzyskac
zbawienie. ,,(...) aniot str6z ma do odegrania decydujaca role w chwili $§mierci oraz po

drugiej stronie jej wrot. Mozna by powiedzie¢, ze cata jego praca ma na wzgledzie

213 Ppasterz, dzieto, ktore powstalo w latach 140-150 n.e. w jezyku greckim, nalezy do
wczesnochrzescijanskiej literatury apokaliptycznej. Daje obraz stosunkdéw panujacych w Srodowisku
pierwszych chrze$cijan, ktorzy oczekujg na rychlg paruzje. Pismo byto swego rodzaju przewodnikiem
i zbiorem zasad zachowania i regul panujacych w 6wczesnym kregu kultury judeochrzescijanskie;.

274 Nie istniejg pewne i jednoznaczne informacje dotyczace Hermasa. Wedtug jednych chodzi o Hermasa
wymienionego przez $w. Pawta w jednym z Listow Apostolskich (por. Rz 16, 14). Zwyklo si¢ przyjmowac,
iz mieszkal 1 pracowal w Rzymie. W niektorych zrodlach czytamy, iz byl bratem papieza Piusa
|. Pozostalym informacjom nie powinniSmy ufa¢, bowiem nawet dane dotyczace jego rodziny budza
watpliwosci. Por. H. Oleschko, Aniofowie wedlug Ojcow Kosciota. Hermas, ,,Kt6z jak Bog” 2007, nr 6.
275 Na temat anioldow u Hermasa zob. M. Midura, Wizje anielskie w ,, Pasterzu” Hermasa, ,,Ex Nihilo”
2009, nr 2, s. 145-154.

276 W Biblii aniotowie byli przedstawiani jako mtodziency, ubrani w jasne szaty.

211 F_ Szulc, Syn Bozy w ,, Pasterzu” Hermasa. Swiadectwo chrystologii judeochrzescijarskiej, Katowice
2006, s. 75.

28 Por. Vis. V XXXVI, 1-5, cyt. za: Pierwsi Swiadkowie: Wybor najstarszych pism chrzescijanskich, przet.
A. Swiderkowna; wstep, komentarz i oprac. M. Starowieyski, Krakow 1988, s. 274.

219 A, Plesu wyrdznia cztery funkcje, ktdre moze petni¢ aniot stréz: nauczyciel, obronca, doradca
i przewodnik. Zob. A. Plesu, O aniofach, przet. T. Klimkowski, Krakow 2010 s. 63.
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wlasciwy przebieg odejscia i naszej posmiertnej ewolucji. Aniot kieruje naszym zejsciem
z tego $wiata (...). Aniot towarzyszy nam w roli pocieszyciela przy przej$ciu przez wrota
$mierci”?®,

W Ewangelii $w. Lukasza aniotowie sa przedstawieni wprost w roli
psychopomposéw. Dostownie przenosza dusze zmartych sprawiedliwych na tono
Abrahama?!, do miejsca, gdzie oczekuja oni zmartwychwstania.

Smieré w chrzescijanstwie jest rozumiana jako przejécie i w zwiazku z tym
w praktykach i wierzeniach towarzyszgcych temu wydarzeniu wida¢ wiele motywow
wskazujacych na nig jako stan posredni. Szczegdlnie w pierwszych wiekach ery
chrze$cijanskiej $mier¢ bywata utozsamiana ze snem. Dziato si¢ tak ze wzglgdu na silng
wiar¢ w bliskie ponowne przyjscie Chrystusa. Sen miat by¢ forma oczekiwania na
paruzj¢. Innym motywem jest grzebanie zmarlych w poblizu ko$ciotow czy miejsc
zgromadzenia, a takze zbieranie si¢ na modlitwe wokol miejsc pochowkow
meczennikow?®2. Jest to $wiadectwo potrzeby odczuwania bliskosci innych w czasie
umierania, jak i po $mierci. Wskazuje to takze na spoteczny i publiczny charakter $mierci
(Corona Amicorum?®), czego kontynuacje bedzie mozna zobaczyé w $redniowieczu.
Zjawisko meczenstwa daje nadzieje na zbawienie. Smieré za wiare jest $wiadectwem
silnego poczucia wi¢zi z Bogiem i ze wspotwyznawcami.

Waga wspolnoty zywych 1 umartych oraz silne poczucie wzajemnej
odpowiedzialnoéci widoczne jest na przyktadzie postawy matki §w. Augustyna. Sw.
Monika nie troszczyta si¢ o to, co stanie si¢ z jej cialem po $Smierci. Pomimo ze wcze$niej
pragneta spoczaé w rodzinnym kraju u boku meza, w godzinie $§mierci wazniejszy byt dla
niej los duszy. Prosita swych bliskich, aby modlili si¢ za nig po $mierci. ,,To niewazne,
gdzie ztozycie moje ciato. Zupekie si¢ o to nie martwcie! Tylko o jedno was proszg,

zebyscie — gdziekolwiek bedziecie — wspominali mnie przed ottarzem Pafiskim”?34,

**x*

280 Tamze, s. 93.

281 Umart Zebrak, i aniotowie zanie$li go na tono Abrahama. Umart takze bogacz i zostat pogrzebany” (Lk
16, 22).

282 Bedziemy tu czczac ich pamieé sktada¢ dary i sprawowaé ofiary” (Cyprian, Listy, przet. W. Szotdrski,
Warszawa 1969, s. 56).

283 W sztuce grupa rodziny i przyjaciot byla usytuowana u wezglowia umierajacego. Zob. M. Waficzowski,
Ksigga zaloby i Smierci, Opole 1993, s. 51.

284 Sw. Augustyn, Wyznania, dz. cyt., ks. IX, 11, s. 169.
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Podsumowujac powyzsze rozwazania, nalezy zauwazy¢, iz $mier¢ w Starym
Testamencie miata raczej wymiar powszechny. Byta traktowana jako powolne wygasanie
funkcji zyciowych i zerwanie relacji z zyjacymi lub jako tragiczna w skutkach kara za
grzeszne postepowanie narodu wybranego. Jej indywidualny charakter zaczat si¢
ksztaltowa¢ wraz z przyswojeniem sobie przez Izraelitow idei nieSmiertelnosci duszy
ludzkiej. Rola psychopomposa byta tutaj kojarzona jedynie z funkcja posredniczgca
| postanniczg, jakg petnity duchy opickuncze w postaci aniotéw. Towarzyszenie ludziom
polegalo na opiece nad ludem izraelskim, a aniotlowie Panscy przynosili wiadomosci od
Jahwe. To nie byta jeszcze indywidualna i osobowa relacja istniejaca w horyzoncie
$mierci.

Zmiana nastepuje wraz z ksztattowaniem sie chrzescijanstwa. Smier¢ jest tu
rozumiana jako stan posredni, jako przejécie z zycia ziemskiego do nowej egzystenciji,
aw roli psychopomposa oprocz aniotow, ktorych funkcja przesuwa si¢ w strong
towarzyszenia w obliczu $mierci, widziani sg takze mgczennicy i sam Chrystus.
Podkresli¢ nalezy, ze ,,w chrzescijanstwie pierwszych wiekow zdecydowanie wygrywa

nadzieja. Wierni sadza, ze umarty $pi glebokim i spokojnym snem’?%

, czekajac na dzien
zmartwychwstania, ktorego dostgpi dzigki meczenskiej $mierci Chrystusa i Jego

powstaniu z martwych.

2.2.2. Agonia jako czas walki dobra i zla 0 dusze umierajacego i okres

czuwania przy tajemnicy Smierci

Sredniowieczna idea $mierci czerpata inspiracje z dwoch zrodet: my$li starozytne;
Grecji 1 refleksji judeochrzescijanskiej. Istotng role w ksztattowaniu koncepcji $mierci,
jak 1 innych zagadnien Zycia spotecznego i kulturalnego $redniowiecznej Europy,
odgrywat Kosciot.

W $redniowieczu istniato wiele r6znych, bardzo plastycznych wyobrazen §mierci
warunkowanych koncepcja cztowieka jako bytu cielesnoduchowego. Niezwykle
interesujace wydaje si¢ przedstawienie jej jako wydarzenia oddzielenia duszy od ciata,
a takze momentu, w ktorym cztowiek podlicza swoje dobre i zle uczynki. Czas umierania,

zwany tez agonig, byl dla éwczesnych ludzi walka, chwilg, w ktérej waza si¢ losy

285 K. Szewczyk, Dobro, zto i medycyna. Filozoficzne podstawy bioetyki kulturowej, Warszawa — £.6dz
2001, s. 295.
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cztowieka. ,,Agonia to stowo greckie i oznacza dostownie walke — w tym wypadku walke
zycia ze $miercig albo ducha zycia z duchem $mierci, bo tak obrazowo przedstawiali

7286 cztowieka. Motyw ten przetrwal

artysci roznych epok ostatnie dni i godziny zycia
w sztuce, literaturze, ale i mentalnosci ludzkiej do czasow dzisiejszych, odzwierciedlajac

leki, watpliwo$ci i r6zne inne emocje obecne podczas umierania.

Dusza opuszczajaca cialo nalezy juz do sfery wydarzen niewidocznych dla ludzi
towarzyszacych umierajagcemu. Scena agonii rozgrywa si¢ bowiem na dwodch
planach — fizycznym i nadnaturalnym, dostgpnym tylko moribundowi. On
wilasnie, cho¢ nalezy jeszcze do grona zyjacych, staje si¢ lacznikiem migdzy
dwoma $wiatami. Niewatpliwie najwickszym dla niego przezyciem jest
obserwacja zmagan mi¢dzy diabtami i aniotami oraz wystuchiwanie podpuszczen
szatana?®’.

W epoce sredniowiecza, kiedy $miertelnos$¢ byta wysoka, a srednia dtugos¢ zycia
siggata zaledwie 35 lat, rozmyS$lania o $mierci byly czym$ naturalnym, wpisanym
w ludzkg egzystencje. Natomiast rozpowszechniona dzigki chrzescijanstwu w kulturze
zachodniej wiara w nie$Smiertelno$¢ duszy ludzkiej podsycata nadzieje, ale i niepokoj,
0 jej losy po $mierci. Niezwykle istotne wydaje si¢ w tych okolicznos$ciach zadanie
powierzone psychopomposowi, ktory kojarzony z dobra, spokojng i bezbolesng $miercia,
mial pomaga¢ w przygotowaniach do niej, a w pozniejszej mysli rowniez prowadzi¢
dusze na sad ostateczny.

Funkcja psychopomposa przypisywana jest szczegdlnie $w. Michatowi
Archaniotowi w kontek$cie samej Smierci, ale takze sadu szczegdtowego i ostatecznego.
W ikonografii $Sredniowiecznej przedstawiany byt on jako ten, ktdry pilnuje bram niebios
1 doprowadza dusze zmartych na sad ostateczny, stad takze jemu nalezy si¢ przydomek
psychopomposa. Od wieku XII oglagda¢ go mozna na przedstawieniach z wagg w dloni,

w momencie wazenia ludzkich dobrych 1 ztych uczynkéw podczas sadu.

Sw. Michat ma takze za zadanie pochwycié i zwazy¢ dusze tego, kto umiera,
dlatego witasnie przedstawia si¢ go czesto z waga w reku. (...) Ze wzgledu na rolg

Michala jako przewodnika dusz niekiedy okreslano go mianem ,,psychopompa”

286 T, Kielanowski, Rozmyslania o przemijaniu, Warszawa 1980, s. 46.
87 S, Szpak, Umierajgcy w Sredniowieczu, W: Problemy wspétczesnej tanatologii. Medycyna —
antropologia kultury — humanistyka, t. 111, dz. cyt., s. 259.
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albo jak ujmuje to tadnie modlitwa znana ze starozytnej liturgii: Sed signifer

sanctus Michael rapraesentat eas in lucem sanctorum?s,

Aniot interpretowany jest jako przewodnik i wzor cztowieka. ,,Tak w teologii, jak
i w poboznos$ci nowozytnej, przewaza obraz aniola strdza, towarzysza, niewidzialnego
brata, obroncy, zaufanego powiernika cztowieka. W okresie tym rozwija si¢ rowniez
posta¢ aniota »psychopompo« (przewodnika dusz poza progiem S$mierci na sad
boski)”?®°, Podczas obrzedéw pogrzebowych w Kosciele katolickim wierni i kaptan
przewodniczacy obrzedom prosi w antyfonie, aby aniotowie odprowadzili dusze
zmarlego do raju®®.

Celem zycia doczesnego dla $redniowiecznego cztowieka bylo zbawienie,
a srodkiem do niego prowadzacym — $mier¢. ,,Sredniowieczu przy$wieca prosta idea:
zyjemy po to, by osiggna¢ zbawienie. Smier¢ jest jedng z dwéch mozliwych drég do celu.
Druga to Sad Ostateczny, ciagle bliski, lecz z pewnos$ciag mniej realny niz naturalne
zejscie z tego $wiata”?%%,

Jaki byl wowczas charakter $§mierci? Philippe Ariés nazywa ja $mierciag
oswojona. ,,Rzadko bywata ona zamykana w szpitalach, zazwyczaj stawata si¢
wydarzeniem publicznym, bo przeciez umieranie w samotnosci to zte umieranie”?%?.
Umierajagcemu towarzyszyla rodzina, bliscy i przyjaciele. Zazwyczaj umierano
w domach. Byt to dla umierajacego i jego najblizszych okres czuwania wobec tajemnicy,
jaka jest $mier¢. Towarzyszylo mu pozegnanie polaczone z prosba o wybaczenie
umierajacemu wszystkich krzywd 1 niesprawiedliwosci, ktorych dokonat podczas zycia.

,»W tradycji chrzescijanskiej sredniowiecza groby nie byty ozdabiane czy w zaden
sposob personalizowane przez nadawanie im indywidualnych znakoéw. Nie odprawiano
zadnej ceremonii przypominajacej msze zalobng czy uroczysto$é ablucji”?%3. Zatoba byta
skromniejsza 1 z akcentowanej wczesniej sfery obrzedowej przeniosta si¢ w sfere

modlitwy. Na przetomie X 1 XI wieku ustalono wspolny dzien modlitwy za zmartych,

czyli 2 listopada.

28 Niech $w. Michat ze swym sztandarem wprowadzi ich do Boskiej $wiattosci” (przyp. ttum.), N. Timbal,

Aniotowie, postancy swiatla, przet. A. Frej, Warszawa 2012, s. 93-94.

289 G. Panteghini, Aniotowie i demony. Powrot tego, co niewidzialne, przet. B.A. Gancarz, Krakow 2001,
s. 183. Por. M. Bussagli, Storia degli angeli. Racconto di immagini e di idee, Milano 1991, s. 49, 120-123.
2% Niech Aniotowie zawiodg ci¢ do raju, / A gdy tam przybedziesz, niech przyjma ci¢ meczennicy /
| wprowadzg cie do krainy zycia wiecznego. / Chory Anielskie niechaj ci¢ podejma / I z Chrystusem
zmartwychwstatym miej rado$¢ wieczng”.

291§ Szpak, Umierajgcy w Sredniowieczu, dz. cyt., s. 256.

292 Tamze, s. 255.

298 H, Daniel-Rops, Zycie codzienne w Palestynie w czasach Jezusa, przet. J. Lasocka, Warszawa 1994,
s. 298.
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»W okresie rozkwitu kultury $redniowiecznej nastapila zasadnicza
przemiana roztozeniu akcentow w przezywaniu wiary chrzescijanskiej. Coraz wyrazniej

2% osobisty kontakt cztowieka

podkreslano cztowieczenstwo Chrystusa jako Zbawiciela
z Nim i udzial w Jego mece i cierpieniu. Okres ten byt czasem rozwoju duchowosci
I religijno$ci chrzescijanskiej. W jej ramach podkresli¢ nalezy nurt mistyki oblubienczej,
w ktorym do$wiadczenia mistyczne bywaja pordéwnywane do $mierci. ,,Mistycy chcieli
za zycia doswiadczy¢ tego, czego doswiadczy kazdy u kresu swoich dni. Mistyk staje si¢
mitosnikiem $mierci, ktora niesie dla niego peli¢ bytu, jest powodem radosci
i niecierpliwego oczekiwania, jest ostatecznym wyzwoleniem i jednoécig z Bogiem”?%,
Zarowno w $mierci, jak i w doswiadczeniu mistycznym nastepuje zjednoczenie z Bogiem
1 uwolnienie od trosk zycia codziennego. ,,Dla mistykéw wtasnie uczestniczenie w megce
Chrystusa stanowi oczyszczenie tego wszystkiego, co bylo tylko nazbyt ludzka »silg
cigzenia«. Odkrywajg bardzo wazng sprawe¢: zwigzku pomigdzy mitoscig a cierpieniem.
(...) cierpienie mistyka jest uczestnictwem w cierpieniu Boga”?%,

Podsumowujac, we wezesnym i dojrzalym $redniowieczu $mier¢ jest, obok sadu
ostatecznego, jedng z drég wiodacych do zbawienia. Z uwagi na watek chrystologiczny
obecny w antropologii sfera boska i ludzka ulegajg zblizeniu. PSychopompos natomiast
zyskuje nowa funkcje towarzyszenia duszy cztowieka na sad i wazenia jego dobrych

| ztych uczynkow.

29 J.A. Ktoczowski, Drogi cziowieka mistycznego, Krakow 2001, s. 233.
2% S, Drogo$, Cztowiek w obliczu $mierci, dz. cyt., s. 74.
2% J.A. Ktoczowski, Drogi cziowieka mistycznego, dz. cyt., s. 240.
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2.2.3. Artes bene moriendi — przelom antropologiczny w kontekscie

smierci czlowieka poznego Sredniowiecza

(...) przez cale zycie trzeba sie uczyé¢ umierad®’.

Seneka

Olbrzymia wiekszos¢ ludzi umiera nie przygotowana do Smierci, nieraz
zaskoczona, czesto styszy sie ciezko chorych, mowigcych, ze chcieliby jeszcze przed
Smierciq to czy tamto zrobié, skonczy¢, albo przynajmniej zobaczy¢ (...) Bywajg
Jjednak takze oczywiscie ludzie mqdrzy i opanowani, ktorzy zdajg sobie sprawe ze
zblizania si¢ Smierci i ze spokojem i namystem porzqdkujq swoje ,, ziemskie”

sprawy, lub tez oddajq sie rozwazaniom filozoficznym lub metafizycznym?®,

Tadeusz Kielanowski

W epoce poznego Sredniowiecza na zmiang sposobu myslenia na temat Smierci
wptyw miato kilka znaczacych czynnikéw. Najwazniejszym z nich wydaje si¢ zmiana
podejscia do cztowieka®®® i proba poszukiwania jego indywidualizmu. Inna przyczyna sa
przemiany kulturowe, ,kontekst socjoekonomiczny”, w ktorym zawiera si¢ zdrowie
powszechne, a takze zmiany, jakie nastgpity w obrebie teologii. Wszystko to powoduje
przetom w antropologii $mierci. Okazuje si¢, iz tak jak ,rozwarcie szczeliny
antropologicznej”, czyli pozyskanie $wiadomosci $mierci, tak tez tutaj zaobserwowac
mozna zmian¢ nakierowang na pozyskanie swiadomosci zycia 1 tego, ze czlowiek mituje
je jak nic innego na $wiecie, ale niebawem je utraci. W umystach i1 sercach ludzi

Sredniowiecza zaczal si¢ rodzi¢ niepoko;j.

Mingta beztroska euforia pierwszych chrzescijan oraz tych z okresu wczesnego
sredniowiecza. Kto ma bowiem absolutng pewnos$é tego, ze postepuje wlasciwie
i bezgrzesznie? Ziarno niepokoju zostato zasiane w umystach ludzkich i zaczeto
powoli kietkowa¢. Obawiano sie przede wszystkim o losy posmiertne, Swoje oraz

swoich bliskich3®,

297 Seneka, Dialogi, przet. L. Joachimowicz, Warszawa 1989, s. 144145,

2% T, Kielanowski, Rozmyslania o przemijaniu, dz. cyt., s. 116.

29 | Cztowiek w zyciu doczesnym nie jest w stanie osiagnaé peni szczescia, co jest (po spetieniu pewnych
warunkow) mozliwe dopiero po zmartwychwstaniu” (T. Sahaj, Czlowiek — istota Smiertelna. Filozofia.
Religia. Medycyna. Sport, dz. cyt., s. 141).

300 Tamze, s. 127.
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Brak gwarancji zbawienia i niepewnos$¢ losow duszy po $mierci cztowieka staty
si¢ pretekstem do jeszcze intensywniejszych modlitw w intencji dobrej $mierci
i odpuszczenia grzechow.

»(...) poczawszy od XIV wieku, wzmogt si¢ i szerzej upowszechnit lek przed
konicem czasow™3%L, Pesymizm, ktory opierat si¢ na obserwacjach moralnego zepsucia
ludzkosci 1 przeczuciu rychlego konca, uwidocznit si¢ w sztuce i literaturze. Miaty one
charakter apokaliptyczny. Dodatkowa panike siata ,,wielka $mier¢”, epidemia dzumy,
ktora sprawita, iz w Europie liczba ludno$ci zmniejszyta si¢ o jedng trzeciag. W zwigzku
z tym okres graniczny miedzy Sredniowieczem a odrodzeniem obfitowat
W przedstawienia sadu ostatecznego.

Na poczatku Sredniowiecza w eschatologii akcent ktadziony byt na zjednoczeniu
si¢ cztlowieka z Bogiem. Z biegiem czasu na pierwszy plan rozwazan wysunat si¢ motyw
sadu. Bano si¢ $mierci naglej i przedtuzajacej si¢. Twierdzono, iz takie umieranie moze
$wiadczy¢ o zlych czarach, zakleciach lub karze za zte zachowanie za zycia®®?,
Przedluzajaca si¢ $mier¢ mogta takze by¢ dowodem na to, iz umierajagcy ma jeszcze
nierozwigzane sprawy na ziemi i dlatego nie jest wystarczajaco przygotowany, aby
umrzeé¢. Dopiero gdy wszystko zostanie wyjasnione, cztowiek odchodzi w spokoju.

W pdznym $redniowieczu pieklo staje si¢ bardzo plastycznym i przemawiajagcym
do ludzkiej wyobrazni zrodtem niepokoju wszystkich zyjacych. Aby ztagodzi¢ wydzwigk
takiej wizji loso6w posmiertnych cztowieka, Kosciot zaproponowat ideg czyséca. Pojawita
si¢ ona w XII wieku 1 az do XIV wieku nie byta koncepcja oficjalng. Natomiast niosta
nadziej¢ wszystkim tym, ktorzy obawiali si¢ piekta 1 chcieli drugiej szansy. Dzigki
modlitwom i wstawiennictwu bliskich, ktorzy o nich pamigtali, ich dusze mialy szanse
odkupi¢ swoje winy. ,,Przestrzen ta zrodzita si¢ zardwno ze starych wierzen poganskich,
jak z wizji $redniowiecznej klasztornej wrazliwosci: byto to miejsce, gdzie w rozterce
btadzily niespokojnie cienie (otchtan), i miejsce, gdzie grzesznik dzigki pokucie mogt
uniknaé wiecznej zatraty”3%®, Jako przedsionek, ale interpretowany w kategoriach
czasowych, ujmuje czysciec Joseph Ratzinger: ,,Czys$ciec jest procesem przemiany
powodowanym wewnetrzng koniecznos$cig, procesem, w ktérym czltowiek staje sig

zdolny do jednosci z Chrystusem, z Bogiem, a przez to i z calag wspélnotg $wietych”3%,

301 . Delumeau, Strach w kulturze Zachodu XIV-XVIII w. Oblezony gréd, przet. A. Szymanowski,
Warszawa 2011, s. 222.

302 Zob. A. Fischer, Zwyczaje pogrzebowe ludu polskiego, Sandomierz 2017, s. 64-66.

303 P, Ariés, Czlowiek i Smieré, przet. E. Bgkowska, Warszawa 2011, s. 155.

304 ). Ratzinger, Smierd i Zycie wieczne, dz. cyt., s. 209.
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Idea czy$¢ca ktadzie nacisk na wagg, jaka odgrywa wspdlnota w procesie odpokutowania
grzechow zmartego jej cztonka. Zyjacy za wstawiennictwem $wietych prosza przez
modlitwe, post i jalmuzne o odkupienie jego win.

W topografii zaswiatdow czysciec znajdowal si¢ gdzie§ pomiedzy pieklem
a niebem, co trafnie opisat Dante Alighieri w Boskiej Komedii. Wtoski autor wskazywat
na niebezpieczenstwo podrézowania do krélestwa zmartych i w zwigzku z tym miat
»miejscowego” przewodnika. Dantego po zaswiatach oprowadzata dusza Wergiliusza.

Kameduli pozdrawiajg si¢ stowami: Memento mori. Czynili tak nie tylko po to,
aby pamigtac o $mierci i wcigz si¢ na nig przygotowywac, ale takze dlatego, by pamigtac
0 zyciu i cieszyé sie nim, az do konca. ,,Smier¢ jest zdarzeniem, do ktérego nalezy sig
stale przygotowywac 1 w kazdej chwili zycia by¢ gotowym na jej przyjecie; trzeba mie¢
ja stale przed oczyma. (...) Przygotowanie do $mierci to przygotowanie do Zycia
wiecznego, nieuwaga i zapomnienie moga mieé straszne skutki*®. Trzeba by¢ bardzo
uwaznym, gdyz moze nas zaskoczyé mors repentina. Smier¢ nagla pozbawia bowiem
mozliwosci zalu i pokuty za swoje zle uczynki, a takze poprawy zachowania tu na ziemi.

Rozpowszechnienie si¢ druku w XV wieku umozliwilo przygotowywanie dziet
zaliczanych do gatunku ars moriendi, ktore swymi korzeniami si¢gaja tradycji antyczne;.
Dzieta ars moriendi (sztuka umierania) lub ars bene moriendi (sztuka dobrego umierania)
zawieraty wskazowki dotyczace okresu przed $miercig i okreslenia, czym uwarunkowana
jest dobra §mier¢. Tekst byt zazwyczaj opatrzony ilustracjami. Jedne z nich przedstawiaty
sceny, w ktorych diabet namawiat do zta, a aniot od niego odciggal. Inne ukazywaty
uniesienie duszy zmartego do nieba. Sakrament spowiedzi byt w nich prezentowany jako
bardzo wazny warunek zbawienia duszy.

Dzietem uznawanym za wzorcowe dla tego gatunku jest traktat zyjacego kilka
wiekow wezesniej $w. Anzelma z Canterbury, Admonitio Moriendi. Wyrdznienia domaga
si¢ takze anonimowe dzieto, ktore ukazato si¢ po raz pierwszy w 1465 roku w formie

drzeworytu. Mozna w nim znalez¢:

wypowiedzi na temat §mierci, zaczerpnigte z pism autorytetow chrzescijanskich;
porady dla umierajgcego (moriens) — jak przezwyciezaé pokuse, bezboznos¢,
rozpacz, niecierpliwos¢, dume¢ i gadatliwos¢; pytania katechetyczne, na ktore
nalezalo udziela¢ takich sugerowanych pytaniem odpowiedzi, aby mogty one
zapewni¢ wieczne zbawienie duszy. Zawieraja takze teksty modlitw i wskazowek,

w jaki sposob mozna nasladowa¢ zycie Chrystusa; porady dla osob

35S, Drogo$, Cztowiek w obliczu $mierci, dz. cyt., s. 73-74.
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towarzyszacych umierajacemu; modlitwy dla pragnacych nie§¢ pomoc

odchodzgcemu z tego $wiata®®®.

Te ostatnie wskazowki wydajg si¢ szczegdlnie wazne. Mateusz z Krakowa, autor
innego dziela z gatunku ars moriendi, podkresla fakt, iz kazdy umierajacy cztowiek
powinien mie¢ kogo$, kto towarzyszylby mu w chwilach agonii i zatroszczytby si¢
najpierw o jego dusze, dbajac o zarliwg modlitwe czy pomagajac w zrobieniu rachunku
sumienia, a ostatecznie takze o jego ciato, dopilnowujac godnego pochowku.

Inny tworca dzieta o dobrej $mierci podkresla:

Umie¢ za$ umierac (...) to znaczy o kazdej porze mie¢ sposobne serce i duszg ku
niebu, aby, kiedykolwiek nadejdzie $mier¢, zastala go przygotowanym i aby
przyjat ja bez ociagania si¢, tak jak kazdy oblubieniec oczekuje upragnionego
przybycia drogiej mu osoby3"’.

Jak wida¢, XV wiek byt to czas ,,edukacji o $mierci”. Umiejetnos¢ dobrego
umierania mozna scharakteryzowa¢ jako ,,samoswiadomo$¢ umierania, poczucie
odpowiedzialnosci za swoje zycie, prawo i obowigzek rozporzadzania sobg, swojg dusza,
ciatem i przekonanie o wadze ostatnich postanowien’ 38,

W ramach sztuki umierania rozwazano takze temat wiary. Z tych refleks;ji

7309 czerpala Owczesna teologia

I praktycznych wskazowek ,,dobrego umierania
pastoralna. ,,Znajomos$¢ sposobu bezkonfliktowego przej$cia do wiecznej szczesliwosci
stawata si¢ wrecz nieodzowna, a ludzie, ktorzy potrafili wlasciwie przygotowaé
i prowadzi¢ »moribunda« ku bramom $mierci, byli bardzo cenieni za te umiejetno$é”>,
Od XVI wieku powstawaty zgromadzenia i1 bractwa dobrej $mierci, ktorych celem byta
opieka nad chorymi i przygotowanie ich dusz do zbawienia, a ktorych dziatalno$¢ mozna
utozsami¢ z funkcjg psychopomposa. Niezmiernie wazne bylo nauczenie ludzi
postrzegania sSmierci jako bramy do raju, ktora po spetnieniu konkretnych warunkow za
zycia daje mozliwo$¢ zbawienia wiecznego.

W tych czasach panowal juz spersonifikowany obraz S$mierci. Najpierw

utozsamiano jg z ko$ciotrupem, pdzniej z ludzkim ciatem w stanie rozktadu. ,,Cata sztuka

makabryczna — ikonografia, freski, rzezby, miniatury, sztychy — poraza umysty groza

306 R.A. Tokarczyk, Prawa narodzin, zycia i $mierci, Krakéw 1997, s. 130.

307 Domenico da Capranica, Speculum artis bene moriendi [ ...], Kolonia ok. 1495, cyt. za: M. Wtodarski,
Ars moriendi w literaturze polskiej XV i XVI w., Krakow 1987, s. 56.

308 S, Drogo$, Cztowiek w obliczu $mierci, dz. cyt., s. 76-77.

309 Zob. M. Wiodarski, Ars moriendi w literaturze polskiej XV i XVI w., dz. cyt., s. 13.

310 Tamze.
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$mierci”!!. Sztuka ma tutaj wydzwigk moraln, gdyz to wlasnie od moralnego

postepowania, a nie od statusu majatkowego czy pozycji spotecznej cztowieka zalezy
zbawienie.

Nie sposob nie wspomnie¢ w tym miejscu o motywie danse macabre®?, ktory
miat by¢ wyrazem memento mori bazujacym na zatozeniach egalitaryzmu. Taniec Smierci
porywat wszystkich niezaleznie od stanu, pozycji, wieku czy majatku. Ta wystepujaca
w sztuce plastycznej i literaturze alegoria pozbawiata $§mier¢ indywidualno$ci. Panujace
wowczas czgsto epidemie zbieraty $miertelne Zzniwo w zastraszajgcym tempie. Nie byto
miejsca na indywidualne praktyki pogrzebowe ani czasu na zatobg. ,,W ustalonej
reprezentacji danse macabre i okropnego szkicletu zywe uczucia pozostawaly
skostniate”®13, W zwigzku z tym tego osobistego charakteru $mierci bardzo poszukiwano.

Starano si¢ do niej przygotowywac, poszukujac jej subiektywnego znaczenia.

***

Drugi rozdziat pracy, przedstawiajacy poglady, ktore staly si¢ podwalinami
zachodnioeuropejskiego spojrzenia na $mier¢, jest bardzo obszerny i porusza wiele
watkéw, dotyczacych zagadnienia $mierci w  kulturze starozytnej Grecji
I chrzescijanstwie od samych jego poczatkow az do czasow poznego Sredniowiecza.
Analiza tak obszernego materialu wymagata spojrzenia historycznego na zagadnienia
zwigzane z konkretnymi koncepcjami zycia 1 $mierci cztowieka. W celu
usystematyzowania rozwazan jest on podzielony na dwie odrebne czeSci: pierwsza
dotyczy zagadnien z obszaru kulturowego starozytnej Grecji, druga natomiast
przedstawia tematyke $mierci w kontekscie Starego i Nowego Testamentu, literatury
chrzescijanskiej i tej z konca epoki $redniowiecza.

Zauwazy¢ nalezy, iz Smierci jako kresu Zycia obawiaty si¢ juz ludy archaiczne.
Nigdy nie byla dla nich czym$ oczekiwanym, na co che¢tnie by si¢ przygotowywali.
Wykonywali oni szereg rytuatow pogrzebowych, ale gléwnie w celu pokonania lgku
| wzmocnienia poczucia wspdlnoty. Bowiem ,w owych najdawniejszych

doswiadczeniach $mier¢ wystgpowata jako sila rozpadu i beztadu, owe kulty za$

311 A, Szczeklik, Kore. O chorych, chorobach i poszukiwaniu duszy medycyny, Krakow 2007, s. 197.

312 Motyw danse macabre jest obecny zaréwno w sztuce plastycznej, jak i muzycznej. Przykladem tej
pierwszej jest Taniec smierci Hansa Holbeina czy ten z ko$ciota Bernardynow w Krakowie. Tej drugiej —
Danse macabre opus 40, poemat symfoniczny Camille’a Saint-Saénsa z 1874 roku.

313 J. Huizinga, Jesien Sredniowiecza, przet. R. Stiller, Krakoéw 2016, s. 167.
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stanowity probe utrzymania porzadku w obliczu chaosu oraz rozmyslnej wrogoéci zta34,

W eposach homeryckich czytamy o cieniach zmartych pozbawionych pamigci o swoich
bliskich, btgkajacych sie wiecznie bez celu. W wierzeniach Izracla Szeol byt miejscem,
ktore nie tylko zrywato wigzy cztowieka z drugim czlowiekiem, ale takze z Bogiem®'®.

Wraz z udoskonaleniem pochdéwkéw i sztuki balsamowania ciat wizja zycia po
$mierci ulegla poprawie. Poglad o trwaniu po $mierci, w rozumieniu czego$ nieznanego,
przeciwstawianego zyciu, budzacego Igk 1 beznadzieje, ustgpit miejsca wizji egzystencji
po $mierci, ktora tgczy si¢ z kwestig nieSmiertelno$ci duszy, z motywem nagrody i kary,
a takze sadu moralnego. Egzystencja ta moze polega¢ na szczesciu lub wiecznym
potepieniu. To, ktorego z tych stanéw dostapi czlowiek po $mierci, zalezy od jego
postgpowania za zycia. Te dwie mozliwosci posmiertnej egzystencji postuzyly do
interpretacji zjawiska $mierci jako konca dotychczasowego zycia i poczatku nowej
jakosci.

Wraz z rozwojem religii chrzescijanskiej akcent w rozwazaniach przeniost si¢
Z interpretacji $mierci jako kresu dotychczasowej egzystencji na to, co moze po niej
nastgpi¢. Smieré stata sie przejéciem, brama do nowego zycia dla tych, ktérzy zyja
zgodnie z Bozymi przykazaniami. Krucho$¢ zycia ludzkiego, dostrzezona
w sredniowieczu, byta powodem szukania pomocy i wsparcia w obliczu $§mierci. Traktaty
1 ilustrujace je dzieta plastyczne mialy na celu przez praktyczne wskazoéwki pomoc
w dostaniu si¢ do nieba. Pisane po lacinie docieraly do wielu krajow Europy.
Przedstawiaty obrzedy towarzyszace umieraniu ciata i staraly si¢ ttumaczyc¢ to, co dziato
si¢ wowczas z dusza cztowieka.

Wydaje sig, iz tym, co mimo rdznic jednoczy te wszystkie poglady, jest koncepcja
psychopomposa, ktorego gtownym zadaniem jest towarzyszenie umierajagcemu
cztowiekowi podczas obrzedow okotopogrzebowych 1 w drodze w zaswiaty, a takze
laczenie $wiata zywych ze §wiatem umartych i sfery ludzkiej ze sferg boska oraz
utrzymywanie $wiata we wzglednej harmonii. Co wigcej, pomaga on w odnalezieniu
drogi do niesmiertelnosci jako odkrywaniu wiecznych prawd, czy tez w pielegnowaniu
relacji osobowych, ktére podtrzymywane nawet po $mierci moga by¢ uznane za
nie$miertelne. Ostatecznie jest on tym, ktory przygotowuje do momentu $mierci.

Drugim ze zwornikdw 1taczacych poglady starozytnych  Grekéw

z chrzescijanskimi jest kategoria przejscia od nieswiadomosci do zdobycia prawd

314 J. Bowker, Sens $mierci, dz. cyt., s. 49.
315 ps 6, 5-6.
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wiecznych i z zycia doczesnego do zycia wiecznego. ,,Moment umierania, moment
przej$cia nabiera zatem szczeg6lnego charakteru i staje si¢ wrecz rytuatem, osiggajacym
swg najdoskonalszg forme¢ w sztukach umierania. Ale ars moriendi to juz schytek

$redniowiecza, to w zasadzie owoc, ktéry dojrzewal przez wszystkie stulecia”32®,

316 §. Szpak, Umierajgcy w Sredniowieczu, dz. cyt., s. 256.
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Rozdzial 3.

Spojrzenie hermeneutyczne: wybrane wspolczesne koncepcje
Smierci i nieSmiertelnos$ci a préba odnalezienia psychopomposa
w mysli wspolczesnej

Z nastaniem epoki o$wiecenia proces sekularyzacyjny przyspiesza, a Smier¢ jest
systematycznie usuwana ze sfery przynalezacej do Kosciota. Uprzednio sSamo umieranie,
rytualy po$miertne czy wreszcie pochowek mialy charakter $cisle kultowy, bezposrednio
wynikajacy z danego systemu wierzen czy mitologii. W czasach o§wiecenia religia
I Smieré zostaja odseparowane, a ta ostatnia coraz czgSciej rozpatrywana jest
w kategoriach np. medycznych. Dzigki medycynie bowiem ludzie moga poznad
mechanizmy $mierci i ujaé jg rozumowo jako zjawisko zachodzace w przyrodzie. Co
ciekawe, ten proces desakralizacji $mierci i zblizenia jej do poziomu biologii w pewnej
mierze wspotgrat z przemiang kulturowa polegajaca na odseparowaniu umierajacych od
spoteczenstwa 1 wyrugowaniu problematyki umierania, towarzyszenia ludziom
w ostatnich chwilach czy innych rytuatow zwigzanych ze §miercig z gldownego obiegu
kulturowego.

W XIX stuleciu, w odroznieniu od wiekow poprzednich, umierajgcy i zmarli na
powrdt mogli liczy¢ na szczegolne zainteresowanie ze strony swoich bliskich. Cmentarze,
sytuowane w miejscach oddalonych od ko$ciotow, czesto przejmowaty wowczas role
parkoéw. Umozliwiaty symboliczne spotkanie z tymi, ktorzy juz odeszli, ale takze petnity

funkcje¢ miejsca podtrzymujacego kontakty z tymi, ktorzy jeszcze zyli.

Skoro $mier¢ nie jest kresem istnienia ukochanej osoby, wigc chociaz tak bolesna
dla tego, kto pozostaje na ziemi, nie jest ani brzydka, ani przerazajaca. Jest pickna
i pickny jest zmarly. Obecnos¢ przy tozu umierajgcego jest w wieku XIX czyms
wiecej niz tradycyjnym udzialem w zbiorowej ceremonii religijnej, jest

uczestnictwem w pokrzepiajacym i wzniostym widowisku®’.

Ciato zmartego, ubrane w od$wietny strdj, zaczyna by¢ wystawiane na widok

publiczny. Istnieje praktyka czuwania przy zmartym i urzadzania styp, ktore maja petnié

funkcje ceremonii ,,zbiorowego pojednania zywych ze zmartymi™38,

817p_ Ariés, Czlovnfiek i Smier¢, dz. cyt., s. 463.
318 M. Vovelle, Smieré w cywilizacji Zachodu. Od roku 1300 po wspéiczesnosé, przet. T. Swoboda,
M. Ochab, M. Sawiczewska-Lorkowska, D. Senczyszyn, Gdansk 2008, s. 532-533.
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Sytuacja po raz kolejny zmienia si¢ z poczatkiem XX wieku. Z uwagi na
wydarzenia polityczne i spoteczne na $wiecie $mier¢ z jednej strony staje si¢ powszechng
codziennos$cig, a z drugiej tematem tabu. Posta¢ psychopomposa umiera na polach bitew
1 w bezdusznych przytutkach. Znika wraz z Bogiem warto$ci i religii. Niewatpliwy
wplyw na to mialy zjawiska komercjalizacji oraz medykalizacji $mierci, ktore odzieraty
ja z warstwy sacrum. W konsekwencji sekularyzacja nie tylko doprowadzita do usunigcia
cztowieka umierajacego z przestrzeni publicznej, ale takze przyczynita si¢ do czestej
odmowy wtasciwego dla obrzedow religijnych pochéwku. O ile spoteczenstwa antyczne
byty nakierowane na $mier¢, 0 tyle w okresie do potowy XX wieku od $mierci si¢ ucieka,
probuje si¢ o niej zapomnie¢. Panuje trend, ktorego sedno ukazuja stowa Ariesa: ,,na
pewno jest rzecza pozadang, aby umiera¢ niepostrzezenie nie tylko dla siebie, ale i dla
innych”3®°,

Smieré w XX wieku nalezy do dziedziny medycyny. Tomasz Sahaj stwierdza, iz
,Kosciol, nie bedgc w stanie w pelni wlada¢ nie tylko ogromnymi masami, ale
i mniejszymi grupami spolecznymi, obowigzki nuntius mortis scedowat na lekarzy’*3?°,
Niestety ci, nieprzygotowani odpowiednio do tej roli, nie pelnig jej w nalezyty sposob.

W konsekwencji

umierajacy umieraja nie tyle w samotnosci, ile w milczeniu. Nie ma czego
komunikowa¢ w tym jedynym jezyku, ktory razem dzielimy i ktorym
rozporzadzamy — w jezyku przetrwania. Niemozliwos¢ komunikacji, milczenie
miedzy nami, tchoérzliwe milczenie, ktore skrywa niemoc, oto najglebsza

przyczyna zakltopotania®!,
Smier¢ cztowieka w XX wieku jest pozbawiona sensu. Zauwaza to juz Ludwik
Feuerbach®?, a pozniej przedstawiciele mysli egzystencjalnej, jak Jean Paul Sartre3?® czy

Albert Camus®?*. W jakim wiec jezyku mozna méwié o $mierci na przetomie XX i XXI

819 P, Ariés, Czlowiek i Smieré, dz. cyt., s. 576.

80T, Sahaj, Czlowiek — istota smiertelna. Filozofia. Religia. Medycyna. Sport, dz. cyt., s. 195.

321 7, Bauman, Smier¢ i niesmiertelnosé. O wielosci strategii zycia, przet. N. Leéniewski, Warszawa 1998,
s. 157.

322 Smieré pojedynczego cztowieka jest pozbawiona sensu. Ma ona znaczenie, tylko jesli rozpatruje sie ja
w konteks$cie wspdlnoty i historii. Por. L. Feuerbach, Mysli o Smierci i nieSmiertelnosci, w: tenze, Wybor
pism, przet. K. Krzemieniowa, M. Skwiecinski, t. 1, Warszawa 1988.

323 Smier¢ dla Sartre’a jest koncem aktywnosci cztowieka, po ktorym nie ma juz mozliwosci rozwoju. Nie
ma on zadnych informacji dotyczacych $mierci i w zwigzku z tym nie ma mozliwosci jej antycypacji. Zob.
J.P. Sartre, Dramaty, przet. J. Kott, Warszawa 1956; tenze, Byt i nicos¢, przet. J. Kietbasa, Warszawa 2007.
324 W przeciwienstwie do wymienionego wczesniej filozofa Camus uwazal, ze $mier¢ charakteryzuje sie
pewnoscia. Jednakze nie $wiadczy to o jej sensownosci, a wreez przeciwnie — o absurdalnosci. Czlowiek
w calym swoim zyciu jest skazany na poszukiwanie sensu. Smier¢ ten sens przekresla. Zob. A. Camus,
Czlowiek zbuntowany, przet. J. Guze, Krakow 1993.
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wieku, kiedy zauwaza si¢ ponowny wzrost zainteresowania tg tematyka? Nie mozna
poda¢ jednego konkretnego rozwigzania, gdyz ilos¢ dyskurséw na temat §mierci zalezy
od wielosci dziedzin, ktore podjety jej watek w swych rozwazaniach. Na plan pierwszy
WYysuwaja si¢ szeroko rozumiane psychologia, socjologia i antropologia, ktore podjety si¢
proby ratowania idei godnej $Smierci 1 wiary w pewng form¢ po$miertnej egzystencji.
Mys$l wspoélczesna, zauwazajac, iz $mier¢ jest zjawiskiem, ktore dotyka cztowieka
w kazdej sferze jego powszedniego zycia, podkresla, iz tak naprawde kazdego dnia
konfrontuje si¢ on ze stratg. Zazwyczaj potrafi si¢ z nig mierzy¢, jednak problem pojawia
si¢ wowczas, gdy strata ta staje si¢ tak wielka, Zze zagraza normalnemu jego
funkcjonowaniu. Reakcja na takie wydarzenia cz¢sto zalezy od osobowosci
i doswiadczen danego cztowieka, a takze kontekstu kulturowego, w ktérym zyje. Dla
jednego ulotnym pocieszeniem bedzie naldg, inny zwrdci si¢ w strong sfery religijnej,
jeszcze inny bedzie szukal pomocy u psychologa czy bliskiego cztowieka. Jednakze
kazdy zdaje sobie sprawe, iz nie jest w stanie sam stanag¢ oko w oko z pustka, boélem
i cierpieniem po faktycznej stracie. Jedng z takich obezwladniajacych sytuacji jest
perspektywa utraty wlasnego zycia. Wydaje si¢, iz wiasnie tutaj mys$l wspodtczesna
znajduje furtke dla poniekad zapomnianej figury psychopomposa. Staje si¢ on tym, ktory
przygotowuje na proces zatoby i pomaga si¢ oswoi¢ ze $miercig jeszcze za zycia.
Towarzyszy czlowiekowi podczas umierania i rozjasnia sens $mierci.

Potrzebe opieki nie tylko fizycznej, ale 1 duchowej dla cigzko chorych
I umierajacych zauwazyta Cicely Saunders, ktora w 1967 roku otworzyta Hospicjum $w.
Krzysztofa w Londynie. Stato si¢ ono modelowym osrodkiem holistycznej opieki nad
ciezko chorymi i umierajgcymi, m.in. dla krakowskiego Hospicjum $w. Lazarza
zalozonego w 1981 roku. Zanim idea takiej potrzeby zagos$cita w mentalnosci ludzkiej,
potrzebowata jednak kilkudziesigciu lat. Obecnie coraz wigceej ludzi przywiazuje wage
do tego, w jaki sposob traktowani sg pacjenci terminalnie chorzy i ci, ktorzy zblizajg sie

do $mierci. Swiadcza o tym stowa Elisabeth Kiibler-Ross:

(...) specjalne oddziaty dla krytycznie chorych pacjentéw, a szczegdlnie idea
hospicjum, sg bardzo pomocne, lecz nie dlatego, ze pacjenci sg oddzieleni, ale
poniewaz mozna dobra¢ personel, ktory czuje si¢ swobodnie w obecno$ci
umierajgcych i dzigki temu zyskuje si¢ atmosfere mitosci, akceptacji, troski

i nadziei®®,

325 E. Kiibler-Ross, Pytania i odpowiedzi na temat Smierci i umierania, przet. K. Sobiepanek-Szczesna,
Warszawa 2010, s. 95.
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Z powyzszych rozwazan wylania si¢ interesujacy obraz przejscia psychopomposa
od towarzyszenia duszy czlowicka w wedrowce w zaswiaty po $mierci ciata do
towarzyszenia mu podczas umierania w sferze doczesnej, jak rowniez przesuniecia ze
sfery religijnej w sfere wspotczesnych dziedzin nauki, jak psychologia, socjologia czy
antropologia. Szczeg6lne miejsce w tym procesie ma filozofia, ktéra by¢ moze nie na tak
szeroka skale, jak wymienione dziedziny, ale rownie wytrwale probuje si¢ zmierzy¢
Z nowym podejsciem do procesu umierania i zjawiska $mierci cztowieka. W ponizszych
rozwazaniach na temat $mierci oprocz jezyka zaczerpniemy od niej réwniez metode
hermeneutyczna.

Metoda hermeneutyczna zostata uksztattowana na gruncie fenomenologii. Stato
si¢ to przede wszystkim dzigki Schelerowi, ktory zastosowat metode fenomenologiczng
w rozwazaniach na temat czlowieka. Tym samym kultura, jako nierozerwalnie zwigzana
wlasnie z czlowiekiem, stata si¢ przedmiotem rozwazan hermeneutycznych.

Zastosowane w tym rozdziale podej$cie hermeneutyczne begdzie z jednej strony
rozumiane jako interpretacja tekstow wybranych mysSlicieli i1 analiza kontekstu
historyczno-kulturowego epoki, w jakiej zyli, z drugiej strony jako metoda filozoficzna,
z ktora ci uczeni podchodza do problemu umierania i $mierci, probujac go objasnic.
Wigkszo§¢ z nich postuluje cheé¢ zrozumienia tej niezwykle trudnej sytuacji
egzystencjalnej. Proba ta miataby by¢ przeprowadzona w czynach, rozmowie czy tez
terapii.

Hermeneutyke filozoficzng, ktora podkresla role rozumienia opartego na
rozmowie, postulowal Hans Georg Gadamer w takich dzietach, jak Prawda i metoda,
a takze O skrytosci zdrowia. Tak ujmowane ,,yozumienie oznacza zastosowanie sensu do
naszej sytuacji i naszych problemow. Nie istnieje czyste, obiektywne rozumienie sensu,
ktoére nastgpnie osiggatoby szczeg6lne znaczenie w zastosowaniu do naszych

99326

problemow — pisze Jean Grondin. Rozumienie wedlug Gadamera zawsze jest

interpretacja, ktora opiera si¢ na doswiadczeniu hermeneutycznym.

Doswiadczenie hermeneutyczne ma do czynienia z tradycja. To ona powinna by¢
doswiadczona. Tradycja nie jest jednak po prostu procesem, ktéry poznajemy
poprzez doswiadczenie i ktory uczymy si¢ opanowywac, lecz jezykiem, tj. mowi

ona sama z siebie niczym jakie§ Ty. Ty nie jest przedmiotem, lecz odnosi si¢ do

326 . Grondin, Wprowadzenie do hermeneutyki filozoficznej, przetl. L. Lysien, Krakow 2007, s. 145.
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kogos, (...) tradycja jest rzeczywistym partnerem komunikacji, z ktérym jesteSmy

réwnie zwigzani jak z Ty%?',

Wedlug Gadamera nie ma w zasadzie wypowiedzi jezykowej, ktora nie bylaby
pytaniem lub odpowiedzig. Rozmowa to narzedzie umozliwiajagce rozumienie i tym
samym przyblizajace do tego, CO istotne. W rozmowie czlowiek nigdy nie zostaje
zredukowany, wrecz przeciwnie, rozmowa zacheca go do ciagltego rozwoju.

828 zauwaza Gadamer.

W nowoczesnym $wiecie obraz $mierci niestety zanika
Wing za to obarcza rozwoj nauk przyrodniczych i technologii. Dzigki postepujacej
desakralizacji zycia i $mierci przestajag one by¢ tajemnica, a zaczynaja by¢ traktowane
wylacznie jako przedmiot nauki. Przestaje istnie¢ ,,do§wiadczenie $mierci”, gdyz
0 momencie, w ktorym cztowiek umiera, decyduje czesto lekarz, a umierajacy, bedac pod
wplywem silnych lekow przeciwbolowych, pozbawiony informacji o stanie swojego
zdrowia, nie zdaje sobie z niego sprawy. ,,Tymczasem do$wiadczenie $mierci zajmuje
w dziejach cztowieka miejsce centralne. Mozna by nawet powiedzie¢, ze inicjuje jego
stawanie si¢ cztowiekiem™®?°, Obok jezyka to wtasnie specyficzne grzebanie zmartych
jest tym, co go wyr6znia jako gatunek. Do istoty cztowieczenstwa nalezy bowiem ciagle
przezwyci¢zanie $mierci przez pami¢¢ o zmartym i za pomocg idei odmiennej,
posmiertnej egzystencji. Pomimo tego cztowiek wspotczesny boi si¢ $mierci, jak rowniez
odczuwa znaczny dyskomfort w méwieniu o nie;.

Nalezatoby wiec znalez¢ narzedzie umozliwiajagce w czasach wspodtczesnych
konstruowanie wypowiedzi (niekoniecznie stownych) o tym waznym wydarzeniu, jakim
jest $mier¢. Gadamer zauwaza, iz ,,jezyk jedynie w rozmowie jest catkowicie tym, czym
by¢ moze”*°, Zdania dopiero wypowiadane w rozmowie maja sens.

Chociaz Gadamer nie pisat o antropologii explicite, to rozwazania o cztowieku
mozemy znalez¢é m.in. wasnie w zbiorze wyktadow O skrytosci zdrowia. Gadamer widzi
cztowieka jako istote rozumiejgca, ktora realizuje si¢ najpeiniej w rozmowie z drugim.

Jak mozna zauwazy¢, istotnym elementem koncepcji Gadamera jest cztowiek,
rozwazania o $mierci powinny wiec czerpa¢ z antropologii. W medycynie lekarz jest
zobowigzany do bycia humanista, gdyz jego pacjent jest przede wszystkim cztowiekiem

zanurzonym w kulturze, w ktorej zyje.

327 H.G. Gadamer, Prawda i metoda, przet. B. Baran, Krakow 1993, s. 333-334.

328 70b. tenze, Doswiadczenie Smierci, w: A. Przytebski, Gadamer, Warszawa 2006, s. 240-247.
329 Tenze, O skrytosci zdrowia, przet. A. Przylebski, Poznan 2011, s. 81.

330 Tamze, s. 157.
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Tischner pisal, ze losy medycyny dawniej i wspotczesnie sg SciSle zwigzane
z losami kultury. Do tego stopnia, ze medycyna jest bardziej naukg humanistyczna
niz przyrodnicza, pomimo si¢gania po metody tej drugiej. Medycyna, wedlug
Tischnera, to integralna czg$¢ kultury®3.

Wydaje sig, iz podobny poglad prezentowal Gadamer. Dla niego zadaniem lekarza
podczas terapii jest wspomaganie chorego w procesie powrotu do zdrowia
| funkcjonowania w spoteczenstwie. Gdy rodzaj choroby wyklucza taki scenariusz,
powinien mu dopomoc w oswojeniu si¢ z jej nieuleczalnoscig i Igkiem przed nig.
Natomiast gdy choroba jest na tyle zaawansowana, iz prowadzi do niedalekiej $mierci,
lekarz powinien pomoc w akceptacji tego stanu i wesprze¢ cztowieka w tej drodze, jakg
jest wedrowka w kierunku $mierci. Lekarz musi zdawac¢ sobie sprawe z tego, 1z pacjent
nie jest kolejnym numerem w poczekalni, ale konkretng osoba.

Jakg funkcje pelni rozmowa w procesie leczenia? ,,Rozmowa podtrzymuje
humanistyczng relacj¢ miedzy tymi, ktérzy sa tu fundamentalnie nierowni: migdzy
lekarzem a pacjentem”*2, To ona jest podstawa leczenia i otwiera perspektywe powrotu
do zdrowia. Co wiegcej, sama stanowi terapi¢, prowadzac lekarza i chorego we
wspotdziataniu.

Wychodzac z perspektywy medycznej, Gadamer zwraca uwage czytelnika na
jedng z dziedzin medycyny — psychiatri¢. Bywa czgsto, iz psychiatria ma w krggach
medycyny status dziedziny ,,watpliwie” naukowej. Gadamer postuluje na jej okreslenie
nowy termin, nazywajac ja ,,sztukg leczenia”. Wedtug niego ,,relacja miedzy lekarzem

a pacjentem jest jednak stosunkiem zyciowym osobnego rodzaju’3®?

, zasadzajacym si¢
na partnerstwie i wzajemnym zaufaniu, a nie tylko czym$ podobnym do ustugi
$wiadczonej przez lekarza na rzecz chorego. W dawnych czasach lekarz byt przyjacielem
domu, osobg szczegolng, ktora budzita zaufanie i byta autorytetem takze w dziedzinach
nienalezgcych do medycyny sensu stricto.

Na czym wedlug Gadamera powinna si¢ opiera¢ relacja lekarz—pacjent? Przez
zadawane pytania i otrzymywane odpowiedzi, umiejscowienie cztowieka w jego
aktualnej sytuacji zyciowej, zglebienie tematyki zagadnienia i wspdlne poszukiwanie
sensu terapeuta powinien tak glteboko wnikng¢ w problem, z ktorym zgtosit si¢ do niego

chory, iz w efekcie, oprocz objawow somatycznych, wyleczone zostaja réwniez

3L T. Poniklo, Jézef Tischner myslenie wedtug mitosci. Ostatnie stowa, Krakow 2014, s. 60.

332 H,G. Gadamer, O skrytosci zdrowia, dz. cyt., s. 139.
333 Tamze, s. 196.

111



dolegliwosci psychiczno-duchowe, a pacjent odzyskuje rownowage zyciowa. Waznym
elementem w terapii jest wspoOldziatanie lekarza i chorego. Podkresli¢ nalezy, iz
»szczegolnie gdy mamy do czynienia z tzw. towarzyszeniem w drodze ku $mierci, na

lekarzu cigzy ogromny ciezar’3%

odpowiedzialnosci. Jest on bowiem tym, ktory
W sposéb szczegdlny bedzie temu pacjentowi towarzyszyt. Podobnemu celowi, jak wyzej
opisany, stuzy¢ ma hermeneutyka, sztuka rozumienia, sztuka poszukiwania sensu.
»Sztuka wshuchiwania si¢ w siebie nawzajem oraz sita wystuchania innego sg tym, co
nowe, i na tym witasnie polega uniwersalno$¢ wszelkiej hermeneutyki obejmujgce]
i unoszacej nasze myslenie i nasz rozum”3%,

»(...) hermeneutyka jest nie tylko dyscypling pomocnicza, stuzaca metodyczng
pomocg dla rozmaitych nauk. Wkracza ona w samo wnetrze filozofii, ktore nie jest
wypehione jedynie logicznym myS$leniem i metodycznym badaniem, lecz zawsze
wystepuje wedle pewnej logiki rozmowy. Myélenie to rozmowa duszy z samg sobg”3%¢ —
pisze Gadamer, parafrazujagc mys$l Platona. Hermeneutyka filozoficzna stara si¢
zrozumie¢ to, co z istoty swej wydaje si¢ niezrozumiate. Sztuka leczenia i sztuka
rozumienia muszg i§¢ wiec zawsze w parze. W spojrzeniu hermeneutycznym (zar6wno
w psychiatrii, jak i w tanatologii) problem polega na uswiadomieniu sobie faktu choroby
czy tez bliskosci $mierci. ,, Troska o wlasne zdrowie to pierwotny fenomen bycia
cztowiekiem™®¥’ — jak pisze Gadamer. Stwierdzenie to nie jest dla wszystkich oczywiste.
Jednym z wyjatkow jest posta¢ Simone Weil, ktora calg sobg, zaréwno zyciem, jak
I mysla, zdawala si¢ mu zaprzeczaé, dopuszczajgc do catkowitej utraty zycia.

Istniejg dwa nurty, ktore pod koniec XX wieku zdominowaty myslenie o $§mierci:
tanatologia filozoficzna i antropologia $mierci®®. Trzeci rozdzial niniejszej pracy,
bazujac na zgromadzonych przez te dyscypliny pracach i wynikach badan, bedzie
opisywal nowa funkcje psychopomposa w kontek$cie $mierci i nie$miertelnosci

cztowieka w mysli filozoficznej 1 psychologicznej, a takze w medycznym nurcie opieki

paliatywne;j.

334 Tamze, s. 205.

335 Tamze, s. 199.

3% Tamze.

337 Tamze, s. 9.

3% | Pierwsza z wymienionych (jako nowa dyscyplina uniwersytecka, rozwijajaca sie gtdéwnie w USA) jest
w istocie rzeczy kompleksem nauk zwigzanych przede wszystkim z zagadnieniem umierania i wielorakiej
opieki (medycznej, psychologicznej, spotecznej), jakiej wymaga cztowiek umierajacy. Antropologia
$mierci z kolei powstata we Francji i stanowi kompleks historycznych i etnograficznych studiéow nad
zmieniajagcymi si¢ zjawiskami kulturowymi towarzyszacymi $mierci, a wigc obrzedami zwiazanymi ze
$miercia, modlitwami za zmartych, kultem zmartych czy zwyczajami pogrzebowymi badz architektura
grobow oraz cmentarzy” (1. Zieminski, Zagadnienia Smierci w filozofii analitycznej, Lublin 1999, s. 12).
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Tomasz Sahaj zauwaza, iz ,,filozofowie (...) podchodza do $mierci jako do czego$
zewngtrznego w stosunku do egzystencji ludzkiej i widzg w niej przede wszystkim
problem metafizyczny”3*°. Podejscie takie nie jest jednak wystarczajace i dlatego w pracy
tej, oprocz aspektu teoretycznego, drugim elementem doboru konkretnych myslicieli
bedzie ich zyciowe $wiadectwo, szczegdlne naznaczenie S$miercia wynikajace
z doswiadczenia wlasng cigzka choroba, odejsciem bliskich, pacjentow czy
wspotpracownikow.

W pierwszej czgsci tego rozdziatlu, w ramach prezentacji psychotanatologii
I medycyny paliatywnej, przytoczone zostang przekonania i doswiadczenia dwojga
psychiatrow: Antoniego Kepinskiego i Elisabeth Kiibler-Ross. W drugiej czesci zostanie
ukazane rozumienie $mierci w kontekscie filozoficznym u Simone Weil 1 Jozefa
Tischnera.

Podsumowujac, celem trzeciego i ostatniego rozdzialu tej pracy bedzie
zestawienie wybranych koncepcji $mierci i pokazanie ich aktualnosci na konkretnych
przyktadach, a nastgpnie nawigzanie do przytoczonego na samym poczatku jej
rozumienia potrojnego jako: poczatek i kres, przejScie oraz samotno$¢ i dialog,
w kontekscie pogladow wybranych myslicieli. Wreszcie celem bedzie odczytanie na
nowo funkcji psychopomposa w mysli wspotczesnej, czyli proba przywrocenia sensu

rzeczywistos$ci w obliczu sytuacji granicznej, jaka jest Smierc.

39T, Sahaj, Czlowiek — istota smiertelna. Filozofia. Religia. Medycyna. Sport, dz. cyt., s. 220.
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3.1. Topos psychopomposa w zalozeniach mysli

psychotanatologicznej i nurcie opieki paliatywnej

Okres umierania to wielkie dramatyczne przezycie budzgce potrzebe

zwierzen, wolanie o obecnosé bliskiej, ukochanej osoby, przyjazn, mitosé3*,

Jacek Luczak

Pallium, ptaszcz, chronit dawnych wedrowcoéw podcezas drogi. Od niego swa
nazwe zaczerpneta stosunkowo mtoda dziedzina medycyny — opieka paliatywna. Chroni
ona czlowieka w ostatnich chwilach drogi, jaka jest zycie. Aby robila to w sposob jak
najpelniejszy, zespot towarzyszacy czlowiekowi w procesie umierania sktada sig
zarowno ze specjalistow z zakresu medycyny, psychologii czy teologii, jak
I z wspomagajacych ich wolontariuszy. Zadaniem catego tego ,,sztabu” jest ztagodzenie
bolu fizycznego, zaspokojenie potrzeb duchowych pacjenta i opieka psychologiczna nad
jego rodzing 1 bliskimi. Jednym z nurtéow, ktoére wspomagaja medycyn¢ paliatywna
W trosce o umierajacych, jest psychotanatologia.

Za tworczynie psychotanatologii®*! uwaza sie Elisabeth Kiibler-Ross, a za
nieformalny manifest tej dziedziny nauki jej ksigzki: Rozmowy o Smierci i umieraniu oraz
Zyciodajna Smieré. (...) psychotanatologia zajmuje sie stosunkiem czlowieka do
fenomenu, jakim jest $mier¢. Przede wszystkim bada lgki, smutki, niepokoje i ich
negatywny wplyw na ludzi umierajacych”®*2. Oprocz doglebnego studium stosunku
cztowieka do $mierci 1 umierania zajmuje si¢ ona takze takimi fenomenami, jak Zaloba
czy pomoc psychologiczna swiadczona w obliczu tak wielkiej straty. Kiibler-Ross opiera
swe badania na kategoryzacji podejScia cztowieka do $mierci w zakresie trzech
wyroznionych sfer, a mianowicie: tej, ktora odpowiada za jego egzystencje we
wspolnocie, funkcjonowanie w spoleczenstwie, nastepnie tej, ktora odpowiedzialna jest

za religijnoé¢ cztowieka, i w koncu — w sferze psychicznej®*.

340 J. Luczak, Przedmowa, w: E. Kiibler-Ross, Rozmowy o smierci i umieraniu, przet. 1. Dolezal-Nowicka,
Poznan 2007, s. 8.

31 Terminy ,psychotanatologia” i ,tanatopsychiatria” beda tutaj stosowane zamiennie. Por.
M. Wanczowski, M. Lenart, Ksiega zatoby i smierci, Warszawa 2009. Odnosza si¢ one do zdrowia
psychicznego pacjenta zblizajacego si¢ do $mierci lub cztowieka w petni zdrowego i w sile wieku, ktorego
zjawisko to w znaczacy sposob niepokoi.

342 psychotanatologia, w: M. Wanczowski, M. Lenart, Ksiega Zatoby i $mierci, dz. cyt., s. 414.

343 Ze sferg psychiczng wigze sie nierozerwalnie funkcja przewodnika dusz. Pehit on jedng z kluczowych
r6l w koncepcji psychoanalizy Carla Gustava Junga. W mysli tego wybitnego szwajcarskiego uczonego
psychopompos jest mediatorem pomigdzy nieswiadomoscia a $wiadomoscia, dwiema sferami ludzkiej
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W czasach wspotczesnych umiera si¢ gtownie w szpitalu, gdzie panuje hatas,
zamieszanie i przedmiotowy stosunkek do pacjenta. ,,Latwo si¢ domysli¢, ze w takich
warunkach umieranie przestaje by¢ tajemnicg, a jest postrzegane tylko jako fakt
medyczny”®*. Z pomoca umierajacemu cztowiekowi przychodzi idea opieki paliatywnej
I ruch hospicyjny, ktore bioragc pod uwagg trzy sfery (ciato, duszg i ducha), chcg porzucic
stricte medyczny sposob podej$cia do pacjenta, walczac z wulgaryzacja i banalizacja
$mierci. Dlatego w decyzjach dotyczacych leczenia czy przebywania w hospicjum stosuje
si¢ model autonomiczny, ktory, w opozycji do podej$cia paternalistycznego, traktuje

chorego jako partnera w procesie dzialania i pozwala mu na samodzielne decyzje.

W przeciwienstwie do postepowania szpitalnego, w opiece hospicyjnej
najwicksza wage przywiazuje si¢ do opanowania objawow, a nie do leczenia
przyczyn choroby. Bol nie jest ztem koniecznym, lecz czyms, czego si¢ nie

akceptuje. Leki przeciwbdlowe podaje sig w sposéb bezbolesny>4.

Podawanie lekarstw w hospicjum nie ma na celu leczenia, ale tagodzenie
objawow. To wszystko ma prowadzi¢ do jednego: spokojnej 1 u§wiadomionej $mierci.
,Podobnie jak akuszerki pomagaja matkom urodzi¢ dziecko, pracownicy hospicjum
pomagaja duszy, gdy »rodzi si¢ ona do zycia w wieczno$ci«’®*. Sg wspotczesnymi

psychopomposami.

psychiki — ,tradycyjne podejscie psychologii glebi wigze nadswiadomos¢ z symbolika rzeczywistosci
absolutnej, nie§wiadomos$¢ za$ ze sfera »ukryta«, tj. inferum” (P. Grzonka, Oko zaswiatow. Struktury
symboliczne mitologii infernalnych, Krakow 1998, s. 38) — ktore $wiadcza o jej napietym, dwubiegunowym
charakterze. Zapozyczenie przez Junga figury przewodnika dusz z dawnych mitologii wydaje sie¢ w petni
uprawnione, gdyz struktura zaczerpnieta z wierzen ludow archaicznych ,,$wiat/zaswiaty” jest w pewnym
sensie analogiczna do wspoélczesnej opozycji ,,swiadomosé/nieswiadomosé”. Posrednikiem miedzy tymi
rzeczywisto$ciami jest animus, jeden z archetypow, o ktorych tak mowi Jung: ,,animus to réwniez
psychopompos — po$rednik miedzy $wiadomoscig a nieSwiadomoscig oraz personifikacja nieswiadomosci”
(C.G. Jung, Archetypy i symbole. Pisma wybrane, przet. J. Prokopiuk, Warszawa 1976, s. 79).
Psychopomposem w znaczeniu przewodnika zmarlych okre$la Jung osobowo$ci maniczne (jest to
osobowo$¢ ,,obdarzona tajemnymi, czarodziejskimi wlasciwosciami (mana), dysponujaca magiczng
wiedza 1 potega”; tamze, s. 89). Pod postaciag meska jest to Medrzec, kobieca — Wielka Matka. Obie
postacie, Starego Medrca i Wielkiej Matki, moga wystgpowaé w nieskonczenie rozmaitych formach; ich
dobre i zte, jasne i ciemne aspekty sg dobrze znane wséréd ludéw prymitywnych 1 w mitologiach; wystepuja
jako czarodzieje, prorocy, magicy, przewodnicy zmartych, wodzowie (por. J. Jacobi, Psychologia C.G.
Junga, przet. S. Lypacewicz, Warszawa 1996, s. 170.). Idac tym tropem, mozna by przyjac, iz archetypy —
zaczerpnigte z mentalnosci naszych przodkow, ktorzy cato§é rzeczywistosci thumaczyli poprzez wierzenia
i rytualy — w $wiecie wspotczesnym staty si¢ drogowskazami, posrednikami dla tych, ktorym przyszto
leczy¢ ludzkie dusze, dla psychologéw i psychoterapeutéw, ktérych takze mozna okre§lic mianem
psychopomposow.

344 B, Kolek, Sens zycia i umierania. Antropologiczno-tanatologiczne aspekty mysli Antoniego Kepinskiego,
Krakow 2009, s. 44.

35 K. Kalina, dkuszerka dusz. Opieka duchowa nad umierajgcymi, przet. M. Pisarski, Warszawa 2001,
s. 21.

346 Tamze, s. 14.
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,,Kiedy pacjent jest bliski $mierci, nast¢puje proces odchodzenia od ciata; niektore
sprawy przestaja cokolwiek znaczyé”**’. Umieranie to rozluznianie wiezi ze $wiatem.
Mowa tutaj 0 agonii, nazywanej rowniez ostatnig walkg zycia ze $miercig (gr. agon —
zmaganie). Na tym ostatnim etapie niezmiernie wazne jest zrozumienie i odnalezienie
sensu tego, co sie dzieje, zardwno przez samego pacjenta, jak i jego bliskich. Swiadoma
tego byla Elisabeth Kiibler-Ross, psychiatra i pionier ruchu hospicyjnego w Stanach
Zjednoczonych, ktora zapoczatkowata metode rozméw o $mierci jako sposobu na
pokonanie lgku 1 pogodzenie si¢ z nig. Rozmowe jako narzedzie terapii stosowat takze
Antoni Kepinski w kontaktach z ludzmi chorymi psychicznie czy bylymi wi¢zniami
obozéw koncentracyjnych, ktérzy potrzebowali szczegdlnego wsparcia w tematyce
$mierci 1 umierania. Ci niezwykli lekarze starali si¢ na gruncie psychiatrii i psychoterapii
podkresla¢ watki tanatologiczne, majac na uwadze podej$cie humanistyczne w kontakcie

z drugim czlowiekiem.

3.1.1. Pionierzy rozméw o $mierci — Antoni Kepinski i Elisabeth
Kiibler-Ross

Kilka lat przed tym, jak Cicely Saunders zalozyla w Londynie pierwsze
hospicjum, w Stanach Zjednoczonych inna niezwykle silna i empatyczna kobieta
zauwazyla potrzebe moéwienia o $mierci 1 towarzyszenia umierajagcym. W 1965 roku
Elisabeth Kiibler-Ross**® wydata swoja pierwsza ksigzke: Rozmowy o sSmierci
i umieraniu, oparta na relacjach z rozméw z ludZzmi nieuleczalnie chorymi, ktorzy
postawieni wobec zblizajacej si¢ Smierci nie byli z nig pogodzeni i odczuwali silny legk.
Te jakze wazne rozmowy zostaty przeprowadzone podczas seminariow w jednym ze
szpitali w Chicago 1 dla wielu ich uczestnikéw byly momentami przetomowymi
W postrzeganiu przez nich $§mierci 1 umierania, W dos§wiadczaniu Zatoby, a takze pomoca
psychologiczng w trakcie przezywania tak trudnego wydarzenia. Impulsem do
zapoczatkowania owych spotkan byl dramatyczny stosunek personelu medycznego

w amerykanskich szpitalach do 0s6b terminalnie chorych i umierajacych, jak réwniez

347 Tamze, s. 31.
348 Elisabeth Kiibler-Ross urodzita si¢ 8 lipca 1926 roku w Zurychu, a zmarta 24 sierpnia 2004 w Arizonie.
Studia medyczne ukonczyta w 1957 roku w Szwajcarii, skad rok pdzniej w celach naukowo-badawczych
wyjechata do USA. W 1963 roku specjalizowata si¢ w psychiatrii. Jej my$l przez jednych jest bardzo
ceniona za wktad w rozwazania o $émierci, dla innych trudna do zaakceptowania ze wzgledu na brak stricte
naukowych cech.
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osobiste do$wiadczenia autorki®*®.

Rozmowy nie pretendowaty do miana badan
naukowych, mialy raczej charakter popularyzatorski, a do tematyki $mierci mialty §wieze
1 w petni otwarte podejscie.

Na gruncie polskiej mysli prekursorem nowego podejscia do postrzegania
cztowieka i jego $mierci byt niewatpliwie Antoni Kepinski®*. Z pewnosciag mozna go
traktowac jako przyktad cztowieka renesansu, chociaz nigdy nie nazwat siebie filozofem.

Jozef Tischner napisat:

Ten wie o cztowieku wiecej niz Freud, Heidegger, Lévinas. W moim przekonaniu
to pierwsza po polsku odczuta, po polsku napisana, z polskiej dobroci ptynaca,
a zarazem uniwersalnie, madra, polska filozofia czlowieka. Zarazem jaki$
niezwykly sposob ratowania cztowieka przed §wiatem i przed samym sobg®*,
W centrum mys$li Kepinskiego stal czlowiek. Byt on dla niego poczatkiem
I koncem wszelkich rozwazan. Biorac go pod lupg fenomenologicznej analizy, Kepinski
nie mogt sobie pozwoli¢ na zaniedbanie zadnego z aspektow czlowieczenstwa i studiowat
go od strony biologicznej i psychicznej, zewnetrznej i wewngtrznej, zachowujac zarbwno
chtodny stosunek lekarz—pacjent, jak i wchodzac w glgbsze relacje. Z jakiej metody

filozoficznej czerpal? Jak pisze Halina Wojnowska-Dawiskiba:

Kierunkiem filozoficznym bliskim profesorowi byta fenomenologia i zwigzany
z nig egzystencjalizm. Kierunek ten odkryt nowy sposob widzenia rzeczywistosci
czlowieka. Jest on bardzo bliski lekarzom, pielggniarkom, psychologom,
zwlaszcza tym, ktorzy postuguja si¢ psychoterapia w praktyce nie tylko
klinicznej®2.

349 | Zycie udzielato mi bolesnych lekcji”, w: E. Kiibler-Ross, Koo zycia. Rozwazania o Zyciu i umieraniu,

przet. J. Korpanty, Warszawa 2010, s. 113.

3%0 Antoni Kepinski urodzit sie kilka dni po zakofczeniu I wojny $wiatowej (16 listopada 1918) w Dolinie.
Uczgszezat do Gimnazjum im. Bartlomieja Nowodworskiego w Krakowie, ktore ukonczyt w 1936 roku.
Nastepnie rozpoczat studia medyczne na Uniwersytecie Jagiellonskim, ktore przerwal na czas drugiej
wojny §wiatowej. Byt internowany w obozie jenieckim na Wegrzech i w obozie koncentracyjnym Miranda
del Ebro w Hiszpanii. Po odzyskaniu wolnosci przez Gibraltar udat si¢ na Wyspy Brytyjskie, gdzie ksztalcit
si¢ na pilota RAF-u. Poniewaz nie miat talentu do latania, postanowit wroci¢ do medycyny i w 1946 roku
otrzymat dyplom ukonczenia studiéw na Uniwersytecie w Edynburgu. Po kilku miesigcach pracy
W tamtejszych szpitalach postanowit wrdci¢ do kraju. Zawsze bliski byt mu Krakéw i to wlasnie tam, przy
ul. Kopernika, po§wiecil cale swoje zycie pacjentom. Zmart po cigzkiej chorobie 8 czerwca 1972 roku.
Pozostata po nim spu$cizna w postaci nagran i spisanych tekstow. W ponad 160 publikacjach, w tym
dziewieciu ksigzkach, ktore napisal w ostatnim roku przed $miercig, pobrzmiewa echo jego
najwazniejszego przestania — milosci do cztowieka w jego zdrowiu i chorobie, w Zyciu i umieraniu.

%1 . Tischner, Myslenie wedtug wartosci, Krakow 1982, s. 12.

%2 H. Wojnowska-Dawiskiba, Wprowadzenie, w: A. Kepinski, Samarytanin naszych czaséw. Wybdr
tekstow, wyb. Z.J. Ryn, Krakéw 1997, s. 13.
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Polega on na traktowaniu pacjenta z pelng godno$cia, stosujac zatozenia
egzystencjalistow>>? i postugujac si¢ wynikami badan fenomenologicznych. W podejsciu
do chorych Kepinski wykorzystywat réwniez zatozenia filozofii dialogu czy spotkania,
stosujac terapi¢ opartg na szacunku wzgledem drugiej osoby.

Istotne wydaje si¢ takze porownanie metody, jaka stosowat Kepinski, do klucza

hermeneutycznego, co czyni Tischner w artykule po§wigconym jego mysli.

Klucz ten nazywa si¢ ,,rozumieniem”, a teoria rozumienia ,.hermeneutyka”. (...)
poznaé innego, znaczy ,,rozumie¢ innego”. Inny jest jak tekst. W tekécie, jakim
jestinny, sa treéci jasne i niejasne, treSci same niejako rzucajace si¢ w oczy i tredci
wymagajace interpretacji. Rozumienie (...) jest tworczoscig®.

Jakie byto zyciowe nastawienie tego polskiego psychiatry? Pomimo iz zycie juz
od mtodosci go nie oszczedzalo, podchodzit do przeréznych wydarzen w sposob
optymistyczny. Leczac, starat si¢ wszedzie dostrzegaé aspekty pozytywne. Pomagat
swym pacjentom wyj$¢ z, wydawaloby si¢, beznadziejnych sytuacji chorobowych.
Dostrzegat w cztowieku dobro. Lecz mimo optymizmu antropologicznego w koncepcji
Kepinskiego widoczne sg réwniez aspekty mogace budzi¢ niepokdj czy lek. Gtownym

zZ nich jest ujecie cztowieka jako istoty zblizajacej si¢ do $mierci.

Kazdy cztowiek jest bez ustanku tworzacym si¢ dzielem sztuki, wspaniala,

niezwykle bogata i réznorodng konstrukcja, ktérej budowa nigdy si¢ nie konczy;

trwa od chwili poczecia az do $mierci®®,

W innym fragmencie Ke¢pinski dodaje, ze ,.ttem ludzkiej egzystenc;ji jest Iek przed
$miercig”3%®, Jest on podtozem wszystkich lekow i podstawa ludzkiego bytowania.

Okres, w ktorym pracowal Kepinski, przypada na moment narodzin idei
hospicjum i poczatkdw tworzenia nowatorskiej postawy wobec drugiego cztowieka na
Zachodzie. Jednakze, gtownie z powodow politycznych, w Polsce nie byty one jeszcze
powszechnie znane i1 stosowane. Kepinski wyprzedzit w tym wzgledzie ducha czasow,
wcielajac w zycie postulaty poszanowania godnosci osoby. Zawsze znajdowal czas dla

drugiego i nikt, kto potrzebowat si¢ z nim spotka¢, nie opuszczat go bez wymiany cho¢

358 | Psychiatrzy egzystencjalistyczni traktuja cztowieka jako niepodzielng cato$¢; wedlug nich nie ma
oddzielnych zjawisk psychicznych i fizycznych, a sa tylko fenomeny ludzkie” (A. Kepinski, Rytm Zycia,
Krakow 2001, s. 249).

354 ], Tischner, Pytanie o metode, W: A. Kokoszka, Jak pomagat i leczyt profesor Antoni Kepiriski, Krakow
1999, s. 6.

35 A. Kepifiski, Rytm zycia, dz. cyt., s. 350.

36 Por. Poznaj siebie. Poradnik wedtug Antoniego Kepinskiego, red. L. Kowalik, Krakow 2004, s. 24.
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jednego zdania. Sztuka rozmowy z czlowiekiem to nie tylko umiejetnosé, ale i dar.
Kepinski niewatpliwie posiadat jedno i drugie. Tak jak w filozofii dialogu, druga osoba
byta dla niego niepowtarzalng wartoscia i dlatego kazdg traktowat indywidualnie.

Jak zostato pokrotce zarysowane, w podrozdziale tym omdowione zostang kwestie,
dla ktorych podstawa bedzie obraz czlowieka wedlug Kepinskiego, uzupetiany
pogladami Kiibler-Ross. Gloéwnym zalozeniem bedzie ujmowanie cztowieka w sposob
holistyczny. W przypadku Kepinskiego koncepcja ta opiera¢ si¢ bedzie na podejsciu
przyrodniczym (systemowym) i humanistycznym (antropologicznym), a w przypadku
Kiibler-Ross — na psychologicznej analizie potrzeb i zachowan cztowieka zblizajacego
si¢ do $mierci. Nastgpnie przedstawiona zostanie koncepcja leku przed $miercig
rozumiana jako podstawa wszystkich lgkow. Na koniec mowa bedzie o sposobie radzenia
sobie w obliczu $mierci, opartym na hermeneutycznie rozumianej relacji chorego

I terapeuty w mysli kazdego z przedstawionych wcze$niej humanistow.

3.1.1.1. Czlowiek i jego Smiertelnos¢

Analizujac poglady wspomnianych wyzej lekarzy i myslicieli, mozna zauwazy¢,
iz psychotanatologia jest $cisle zwigzana z holistyczng wiedzg o czlowieku. Antropologia
stanowi wiec punkt wyjscia do ich rozwazan o $mierci.

Kepinski starat si¢ przyjrze¢ cztowiekowi ze wszystkich mozliwych stron,
uchwyci¢ go we wszystkich aspektach i nastrojach. Do tego celu postuzyta mu wiedza
zarébwno z dziedziny przyrodniczej, jak i humanistycznej. Przedstawienie tej oryginalnej
koncepcji zaczniemy od aspektu biologicznego.

Teoria ukazujaca cztowieka jako cze$¢ przyrody, a takze podejscie biologiczne
stosowane przy jego opisie nie jest niczym nowatorskim w europejskiej mysli potowy
XX wieku. Tym jednak, co koncepcje¢ Kepinskiego czyni wyjatkowa na tle innych, jest
wyodrebnienie dwoch wspolnych regut rzadzacych swiatem twordéw ozywionych. Sa to
metabolizm energetyczny i metabolizm informacyjny. Pierwszy z nich jest warunkiem
drugiego 1 polega na wymianie energii z otoczeniem przy zachowaniu jedno$ci

cztowieka. Cztowiek jako uktad otwarty®’

potrzebuje do przezycia interakcji ze
srodowiskiem zewngtrznym 1 jako jego czg$¢ musi by¢ przedstawiany. Metabolizm

energetyczny troszczy si¢ o zaspokojenie podstawowych potrzeb kazdego zywego

387 Metabolizm informacyjny (oraz energetyczny) nalezy do istoty uktadow zywych, ktore bedac uktadami

otwartymi, istnieja dzigki stalemu przeptywowi energii 1 informacji migdzy nimi a otoczeniem”
(J. Maciuszek, Obraz cztowieka w dziele Kepinskiego, dz. cyt., s. 31).
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organizmu, w tym czlowieka, przez wymian¢ energii z otoczeniem, zachowujac
jednoczes$nie tozsamos$¢ bytu ludzkiego. Metabolizm informacyjny polega natomiast na
wymianie z otoczeniem istotnych dla wiasciwego rozwoju organizmu informacji.
U czlowieka jest on bardziej rozwinigty niz u pozostatych istot zywych. Metabolizm
informacyjny Kepinski nazywa ,,warstwa duchowa” zycia®®, psychika cztowieka.

Tym, co wydaje si¢ dominowa¢ w metabolizmie informacyjnym czlowieka
W porownaniu do innych istot ozywionych, jest jego dlugowieczno$¢ czy tez
ponadczasowos$¢, przejawiajagca si¢ pod postacig konkretnych symboli. ,,Umiera
cztowiek, ale zostaje po nim stowo, specyficzny dla niego gest, klimat uczuciowy, ktory
wokot siebie roztaczal, a wiec jego jakby symbole, ktore zostaty swego czasu rzucone
W $wiat otaczajacy 1 w tym S$wiecie si¢ zatrzymaly, podczas gdy cialo przestato
istnie¢”%*°. Niesmiertelno$¢ symboli, ktérymi postuguje sie cztowiek, daje mu nadzieje
na to, ze po $mierci jednak non omnis moriar w sensie literackim, historycznym czy
kulturowym.

Kepinski wyréznia dwie fazy metabolizmu informacyjnego. Pierwsza odbywa si¢
poza $wiadomosciag czlowieka, w sferze nastrojow 1 uczu¢. Druga nalezy do jego woli
i mysli i jest intencjonalnym dziataniem skierowanym na konkretny cel®®.

Oproécz koncepcji metabolizmu energetycznego i informacyjnego Kepinski
opisuje dwa prawa, ktore rzadza zyciem cztowieka. Sa to troska o wlasne zycie i troska
0 zachowanie gatunku. Pomimo iz dziatajg rownolegle, maja wzgledem siebie charakter
zgola antagonistyczny. Czlowiek jako system otwarty jest nastawiony na relacje
z otoczeniem, ,,do” $wiata zewnetrznego. Jest to warunek konieczny metabolizmu
informacyjnego. Cztowiek stara si¢ budowaé¢ pozytywnie nacechowane relacje ze
$wiatem, co pomoze mu w trosce o zachowanie catego gatunku. Jednak jego podstawowe
zachowania zasadzaja si¢ na trosce o siebie 1 wlasne Zycie i sg skierowane ,,0d” $wiata

zewnetrznego na siebie samego. ,,Subiektywnym odpowiednikiem ruchu »do« $wiata

38 Zob. A. Kepinski, Lek, Krakow 2001, s. 71.

39 Tamze, s. 33.

%0 W interesujacy sposob opisat te kwestie Tischner: ,,Kepinski wiedze o cztowieku systematyzowat
poprzez teori¢ metabolizmu — wydawato mi si¢ to o wiele sensowniejsze niz mechanistyczna w gruncie
rzeczy teoria Freuda. U Freuda zawsze widziatem mentalno$¢ hydraulika: cztowiek u niego jest jak kociot,
w ktorym jest woda, jest ci$nienie, jest parcie... Natomiast u Kepinskiego bylo miejsce i na teorig
informacji, i na samowiedzg, wiedze¢, autokontrolg, a do tego ogromna wrazliwo§¢ na duchowos$¢, na
wewnetrzne zycie cztowieka. Miatem poczucie, ze to jest wspanialy material na wielka polska filozofie
cztowieka: pisang po polsku, uwzgledniajagca polskie doswiadczenia, pelng nadziei, pozbawiong
mrocznosci tak charakterystycznej dla niemieckiej filozofii cztowieka” (Umial czytaé Iudzkie

doswiadczenie, z ks. J. Tischnerem rozmawiala A. Karon-Ostrowska, ,,Tygodnik Powszechny” 2002, nr
23,s.8).
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otaczajgcego s3 uczucia pozytywne, przezywane przez cztowieka jako mitos¢, przyjazn,
tesknota itd., a Kierunku przeciwnego — uczucia negatywne, jak Iek, nienawis¢, wrogosc,
pogarda itp.”*%!. Pierwsze prawo biologiczne zasadza si¢ na stosunku ,,0d” $wiata
i skupieniu na sobie samym, na uniknieciu $mierci, na ochronie wlasnego zycia za
wszelka ceng, na pozostawieniu po sobie osobistego wkladu w kulturg. Drugie prawo to
postawa skierowana ,,do” innych przedstawicieli wlasnego gatunku, czego efektem jest
poczecie potomstwa 1 opieka nad nim. Ten rodzaj niesmiertelnosci, ktéry mozna nazwaé
nieSmiertelnoscig gatunkowsa, przejawia si¢ w prokreacji 1 przekazywaniu zycia
nast¢pnym pokoleniom.

Co jeszcze charakteryzuje cztowieka? Jest on bytem rzuconym w czas — Czas
W sensie linearnym nieublaganie biegnacy w jedna stroneg, zamkniety dla czlowieka
pomiedzy dwoma niezwykle waznymi wydarzeniami, jakimi sg narodziny i $mier¢,
powstawanie i giniecie. Ogodlnie rzecz biorac, ,,cechg zycia jest nieustanne rzutowanie
W przyszto$é”®®2, transcendowanie terazniejszosci.

Z czasowoscig i cielesno$cig cztowieka zwigzana jest jego $miertelnose.

Sytuacje spotkania ze $miercig K¢pinski opisuje przy okazji rozwazan nad naturg
cztowieka. Smiertelno$é jest cecha wszystkich organizméw zywych, cztowiek
uczestniczy w powszechnej $miertelnosci Swiata. Jego spotkanie ze $miercia jest
wiec wpisane w ogolny rytm zycia i umierania. Z tego punktu widzenia mozna
powiedzie¢, ze w kwestiach zasadniczych czlowieka nic nie odroéznia od $wiata
przyrody. Na samej biologii cztowiek si¢ jednak nie konczy®%3.

W paradygmacie przyrodniczym bowiem cztowiek traktowany jest jako
przedmiot badan. Dla Kepinskiego istota ludzka jest jednak przede wszystkim
podmiotem 1 tak powinna by¢ traktowana. ,,Antoni Kepinski byt uczonym w dziedzinie
medycyny nalezgcej niewatpliwie do nauk przyrodniczych, mimo to dostrzegat
nieadekwatno$¢ wylacznego stosowania poznania przyrodniczego w takiej dyscyplinie
medycznej jak psychiatria”®®*. Uzupetnit on wiec swojg koncepcje przyrodnicza o ujecie
humanistyczne. Zasadzato si¢ ono — jak juz zostato wczesniej wspomniane — na teoriach
pochodzacych z filozofii 1 psychologii, a zaowocowato holistycznym podejsciem do

pacjenta w praktykach psychiatrycznych.

%1 A. Kepifiski, Lek, W: Filozofia wspolczesna, red. J. Tischner, Krakow 1989, s. 488.

362 Tenze, Rytm Zycia, dz. cyt., s. 88.

33 B. Kolek, Sens zycia i umierania. Antropologiczno-tanatologiczne aspekty mysli Antoniego Kepiskiego,
dz. cyt., s. 129.

34 J. Maciuszek, Obraz cztowieka w dziele Kepinskiego, dz. cyt., s. 36.
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Chociaz Kepinski nie byt filozofem z wyksztalcenia ani nawet za takiego si¢ nie
uwazal, to zardbwno w tym, co pisat, jak i w tym, w jaki sposob podchodzit do
cztowieka, mozna odkry¢ liczne inspiracje filozoficzne. W jego tekstach mato jest
bezposrednich odwotan do konkretnych filozofow, a nawet do okreSlonych
nurtéw filozoficznych. Mimo to na podstawie jego tworczosci mozna zarysowaé
mape antropologicznych mysli, z ktérych korzystat®®s,

Byly to takie nurty, jak filozofia dialogu czy spotkania, aksjologia, elementy
fenomenologii i egzystencjalizmu. Stosowal tez w swojej metodzie watki
hermeneutyczne.

Idac za mysla egzystencjalistyczna, pisat on, iz ,,ttem ludzkiej egzystencji jest lgk
przed $miercia™®®, Cztowicka widzi jako istote zblizajaca si¢ do $mierci. ,,Smier¢ jest
koncem wszystkiego, konczy si¢ nasze zycie, a z nim nasz $wiat. Dlatego slusznie uwaza
sig, ze lgk w swej istocie — mimo rdznych postaci, jakie przybiera — jest zawsze Igkiem
przed $miercia. Smierci czlowiek nie moze zwyciezy¢, jest ona silniejsza od niego, a ona
jest kresem wszystkiego, wszystko traci swoj sens”3%’. Kolejnym postulatem, ktory
Kepinski zaczerpnal ze stanowiska egzystencjalistycznego i fenomenologicznego, byto
szczegblne zainteresowanie czlowiekiem jako takim. Studentow, ktorym zdarzato si¢
traci¢ zainteresowanie podczas zaje¢ czy kontaktow z pacjentami, zwykl pytac:
,Czlowiek wam si¢ znudzil?73%8,

Inspiracji filozofig dialogu 1 aksjologia mozna si¢ dopatrze¢ w poréwnaniu przez
Kepinskiego terapii do spotkania 1 traktowaniu pacjenta jako najwyzszej wartosci.
Terapeuta podczas spotkania ma na celu przywréci¢ zagubiony sens lub wraz z chorym

go wyznaczy¢, a takze ustali¢ na nowo czgsto zaburzong hierarchie wartosci.

W tekstach Kepinskiego nie znajduja si¢ bezposrednie odniesienia dotyczace
przezycia wartosci. Nie zajmowal si¢ on bezposrednio tym zagadnieniem. Jednak
warto$ci pojawiajg si¢ w wielu jego analizach. Fenomenologiczne opisy réznych
zjawisk ukierunkowatl on bowiem na uchwycenie ich sensu. (...) Czlowiek
Z natury jest otwarty na wartosci, choroba moze przeszkadza¢ lub uniemozliwia¢
te tendencje. W konsekwencji terapia powinna zmierza¢ do przywrocenia tej

zdolnosci. Lekarz nie jest przy tym pedagogiem, nie uczy, co jest dobre, a co zte.

365 B, Kolek, Sens zycia i umierania. Antropologiczno-tanatologiczne aspekty mysli Antoniego Kepinskiego,
dz. cyt., s. 65.

366 A. Kepiniski, Lek, dz. cyt., s. 227.

367 Tamze.

%8 Por. ZJ. Ryn, NieSmiertelny znak. 30. rocznica $mierci Antoniego Kepinskiego, ,,Tygodnik
Powszechny” 2002, nr 23, s. 8.
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Dazy jedynie do przywrdcenia choremu wolnosci niezbgdnej do podejmowania
wyborow3%?,

Z filozofii dialogu i spotkania Ke¢pinski zaczerpnagt definicje, ktorej uzywat,
charakteryzujac spotkanie terapeutyczne: ,Spotkanie to nagle, nieredukowalne,
wzajemne, emocjonalne, niedyskursywne, bezposrednie otwarcie si¢ na siebie dwoch
0sOb; odczuwaja one tacznos¢ ze soba, przejawiajaca si¢ poczuciem niezastgpowalnosci
drugiej osoby, oraz aksjologiczne i moralne »przewyzszenie siebie« W obliczu tajemnicy
Absolutu™®®. Cecha czlowieka jest ciaglta cheé przewyzszenia samego siebie
| wybiegania w przyszto$¢. Wspodlnota z drugim czlowiekiem, ktéra rodzi sig
w spotkaniu, jest ponadczasowa. Dzigki mito$ci potrafi przezwycigzy¢ probe czasu.

Beata Kolek stawia ciekawg teze, iz w przypadku Kepinskiego ,.kazda mys$l
antropologiczna jest zarazem mys$lg tanatologiczng 1 odwrotnie (...). Kepinski, mowiac
0 cztowieku, méwil o $mierci”®"t. Stwierdzenie to odpowiada takze zatozeniom tej pracy,
w ktorej antropologia jest horyzontem mys$lenia o $mierci, a fakt Smiertelno$ci cztowieka
warunkuje jego zycie i ewentualne dazenie do nie$miertelnosci.

Kiibler-Ross w swojej pracy i rozwazaniach wychodzi natomiast od zagadnienia
rzetelnej definicji $mierci. Jak pisala w jednej ze swoich ksiazek: ,,Prawdziwy problem
polega na tym, ze nie dysponujemy jednoznaczng definicjg $mierci. Od czasow czlowieka
jaskiniowego nikt nie sformutowat precyzyjnej definicji $mierci”®’2. Ona sama takze nie
pokusita si¢ o doktadna, zgodna z naukowymi wytycznymi jej definicjg, ograniczajac si¢
do kilku oczywistych stwierdzen, jak to, iz $mier¢ cztowieka jest ostatnim etapem zycia,
co wiecej, jest to czas mozliwosci rozwoju. Smier¢ to integralna czesé naszego zycia. Jest

pisana bez wyjatku wszystkim. Niewiadomy jest tylko jej czas.

Rozwdj to droga zycia czlowieka, a $mieré jest koncowym etapem ludzkiej
egzystencji. Aby wartoSciowy byl kazdy dzien zycia, nie tylko czas przed
oczekiwang $miercia, nalezy przesta¢ unika¢ §mierci i zaakceptowaé j3. Musimy
pozwoli¢ $mierci stworzy¢ kontekst dla naszego zycia, poniewaz to w nim zawiera

sie znaczenie naszej egzystencji i klucz do rozwoju®”.

369 A, Kokoszka, Rozumie¢, aby leczyé i , podnosi¢ na duchu”. Psychoterapia wedlug Antoniego
Kepinskiego, Krakow 1996, s. 132.

370 K. Bukowski, Zarys filozofii spotkania, Krakow 1987, s. 154.

71 B. Kolek, Sens zycia i umierania. Antropologiczno-tanatologiczne aspekty mysli Antoniego Kepinskiego,
dz. cyt., s. 107.

372 E, Kiibler-Ross, Kofo zycia. Rozwazania o Zyciu i umieraniu, dz. cyt., s. 219.

373 Taz, Smieré. Ostatni etap rozwoju, przet. K. Sobiepanek-Szczegsna, Warszawa 2008, s. 11.
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Kiibler-Ross podkresla, iz czlowiek jest istotg $Smiertelng i ten fakt powinien
determinowac cate jego zycie i $mier¢. ,,Marzylam o dniu, w ktérym bedziemy przede

73714 _ pisata.

wszystkim zaspokaja¢ potrzeby umierajacego pacjenta jako cztowieka
Uwazata, ze do istoty umierajgcego nalezy potrzeba kontaktu z drugim, ktory wystucha
czy potrzyma za reke. Uwazata, ze kazdy jest zdolny do takiego wysitku czy po$wiecenia,
ale nie kazdy t¢ zdolnos¢ w sobie odkryt. Wierzyta w towarzyszenie w trudnych chwilach.
Odbiegajac od wszelkich racjonalnych przestanek, pisata, ze ,,nie nalezy negowac czegos
tylko dlatego, ze nie mozna tego racjonalnie wyttumaczy¢. Wierzytam, ze kazdym z nas
opiekuje si¢ jego aniol stroz czy tez przewodnik. W zniszczonej wojng Polsce, w barakach
Majdanka, a takze na szpitalnych korytarzach czgsto miatam wrazenie, iz jestem
prowadzona przez co$ znacznie potezniejszego ode mnie”". Tak samo w chwili $mierci
nikt nie powinien by¢ sam. Analizujac relacje osob, ktére przeszly stan §mierci klinicznej,
doszta do wniosku, iz one mniej bojg si¢ juz $mierci, wiedzac, iz nie umieraty
W samotnosci.

Smier¢ jako cze$é zycia jest w nim obecna od momentu narodzin. ,,Jesli jestescie
w stanie postrzega¢ $mier¢ jako niewidzialnego, lecz przyjaznego towarzysza waszej
zyciowej podrozy — delikatnie przypominajgcego wam, by nie czeka¢ do jutra z tym, CO
zamierzacie zrobi¢ — mozecie nauczy¢ si¢ przezywaé wasze zycie, zamiast po prostu

przez nie przechodzi¢”3’®,

374 Taz, Koto zycia. Rozwazania o zyciu i umieraniu, dz. cyt., s. 217,
375 Tamze, s. 255.
376 E, Kiibler-Ross, Smieré. Ostatni etap rozwoju, dz. cyt., s. 9-10.
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3.1.1.2. Lek przed $miercia a utrata sensu zycia

Le¢k w $wiecie ludzkich przezy¢ jest zjawiskiem tak powszechnym i ma tyle
réznych odcieni, iz trudno si¢ kusi¢ nie tylko o jego wyjasnienie, lecz nawet
0 racjonalng klasyfikacje. W kazdym jezyku istnieje wiele okreslen dla tego stanu
uczuciowego. Stanowia one najlepsza, bo na wielowiekowym doswiadczeniu
opartg klasyfikacje, gdy jednak przyjdzie zdefiniowac takie pojgcia jak np. strach,
groza, bojazn, trwoga itp., to mimo, ze odczuwa si¢ z reguly wlasciwos¢ czy
niewlaéciwo$é uzytego terminu, okresli¢ go jasno nie sposob®’’.

Kepinski z tej bogatej terminologii wybiera ,lek” 1 poswigca mu duza czes¢
swoich badan.

W wielu wymiarach swojej refleksji nad czlowiekiem krakowski psychiatra
wychodzi od podejscia biologicznego. Tak jest i w przypadku rozwazan na temat leku
przed $miercig. Wedtug niego jest on wspolny ludziom i reszcie bytow ozywionych. W
monografii pos§wieconej temu zjawisku pisze, iz ,,mozna przypuszczaé, ze lek przed
$miercig jest jednym z najbardziej pierwotnych przezyé¢ w $wiecie ozywionym”3'8, Na
kartach za$ innego dzieta precyzuje, iz ,reakcje lekowe wystepuja w catym $wiecie
zwierzecym, nawet na najnizszych szczeblach rozwoju filogenetycznego. Oczywiscie
jako$é przezyé jest rozna, zaleznie od stopnia rozwoju’3’®,

Kepinski wyr6znia dwa rodzaje sytuacji lekowej, ze wzgledu na rodzaj czynnika,
ktory je wywoluje. Pierwsza z nich to lgk wywotany czynnikami zewnetrznymi, ktére

tatwiej lub trudniej zidentyfikowac i pokona¢. O drugim rodzaju czynnikow wyraza si¢

W nastepujacy sposob:

Cechg charakterystyczng drugiego rodzaju zagrozenia — wewnetrznego — jest to,
ze moze ono wywola¢ w czlowieku postawe lgkowa bez uswiadamiania sobie
przez niego natury niebezpieczenstwa. Odczuwa si¢ Igk, nie wiedzac doktadnie,
co jest jego przyczyna. (...) Kepinski wskazuje na rdézne mozliwe przyczyny
wewnetrznego zagrozenia. Najogolniej mozna powiedzie€, ze jest to naruszenie
metabolizmu energetycznego: brak tlenu, pozywienia lub wody, ktory w kréotkim

czasie moze doprowadzi¢ do $mierci®®"

17 A. Kepiniski, Lek, W: Filozofia wspolczesna, dz. cyt., s. 487.

378 Tenze, Lek, dz. cyt., s. 54.

379 Tenze, Lek, W: Filozofia wspéiczesna, dz. cyt., s. 487.

380 B. Kolek, Sens zycia i umierania. Antropologiczno-tanatologiczne aspekty mysli Antoniego Kepinskiego,

dz. cyt., s. 81.
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Omawiajac to zagadnienie, Agnieszka Zaucha stwierdza, iz ,,wynika z tego, ze
zrodto ludzkich lekow nie tkwi wytgcznie »na zewnatrz, ale otwiera si¢ w nas samych,
wyrasta z samej glebi »kipiacego« w nas zycia”3eL,

W analizie lgku niezwykle wazny jest jego aspekt czasowy. Zalezy on od
przesztosci i przysztosci. To one wzajemnie go determinujg. L¢k pojawia si¢ w spotkaniu
z mysleniem o przysztosci, ale takze ,nasza przeszto$¢ nadaje ksztalt naszej

przysztosci”®®,

Roslina ,,wierzy”, ze przyszto$¢ przyniesie jej promienie stonca, tlen, dwutlenek
wegla 1 sole mineralne potrzebne do Zzycia. Zwierzg ,,wierzy”, ze zdobedzie
powietrze, wod¢ i pokarm i Ze w swoim czasie zostawi po sobie potomstwo.
A czlowiek? Jego wiara nie zamyka si¢ juz w podstawowych prawach

biologicznych, ale siega w roznorodne sfery zycia i dlatego jest zwiewna

i niepewna, i dlatego czesto nastepujg niepokdj i zwatpienies,

Kazde zaburzenie w warstwie czy to metabolizmu energetycznego, czy
informacyjnego moze budzi¢ lgk. Moze owocowaé wycofaniem si¢ cztowieka do
,kryjowki”, jego kurczeniem sig¢, zamykaniem w sobie.

Beata Kolek dokonuje systematyzacji sytuacji lgkowych wedhug Kepinskiego,
dzielac je na cztery rodzaje. ,,Sa to sytuacje zwigzane z bezposrednim zagrozeniem zycia,
zagrozeniem spotecznym, niemoznos$cig dokonania wlasciwego wyboru aktywnosci
i zachowaniem istniejacej struktury interakcji z otaczajacym $wiatem”3%4. Inaczej jest to
lek: biologiczny, spoteczny, moralny i dezintegracyjny®®, a kazdy z nich jest wedtug
Kepinskiego ostatecznie lekiem przed $miercig. ,,Smieré jest koncem wszystkiego,
konczy si¢ nasze zycie, a z nim nasz $wiat. Dlatego slusznie uwaza si¢, ze lek w swej
istocie — mimo roéznych postaci, jakie przybiera — jest zawsze lekiem przed $miercig”38®,

Na poziomie biologicznym Kolek takze interpretuje Ik jako zjawisko wspolne
ludziom i zwierzetom. Zgodnie z ta interpretacjg, czlowiek w mniej lub bardziej
$wiadomy sposob probuje przezwyciezy¢ ten Iek. Jesli to si¢ nie udaje, bo cztowiek nie

potrafi sobie z nim poradzi¢ lub nawet nie ma pelnej jego $wiadomosci — wtedy kresem

3L A, Zaucha, Lek Smierci wedtug Antoniego Kepinskiego, W: Czlowiek wobec S$mierci. Aspekty
psychologiczno-pastoralne, red. J. Makselon, Krakéw 2005, s. 123.

382 A. Kepiniski, Lek, dz. cyt., s. 11.

33 Tamze, s. 10-11.

384 B. Kolek, Sens zycia i umierania. Antropologiczno-tanatologiczne aspekty mysli Antoniego Kepinskiego,
dz. cyt., s. 77.

385 Zob. A. Kepinski, Rytm Zycia, dz. cyt., s. 195.

386 Tenze, Lek, dz. cyt., s. 225 i nn.
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takiego leku jest sama $§mier¢. Taki nieuswiadomiony, nieoswojony lek powoduje jednak,
iz ,,smier¢ przychodzi skrycie, jak w przypadku zatru¢ przemystowych, lub zbyt nagle,
jak w wypadkach komunikacyjnych”3,

Na poziomie spotecznym Iek jest poniekad tozsamy z Iekiem przed
osamotnieniem. , ek spoteczny jest lekiem przed oderwaniem si¢ od otoczenia
spotecznego, Igkiem przed izolacja, poniewaz w pierwszych latach zycia rdOwna si¢ ona
$mierci, a stereotypy przezy¢ z dziecinstwa zwykle utrwalajg si¢ na cale zycie; totez Igk
spoteczny ma swoje jadro w leku przed $miercia”. Lek przed spoteczna samotnoscia
towarzyszy cztowiekowi az do staro$ci, zawsze jednak w odmienny sposob. ,,Mimo ze
$mier¢ jest naturalnym etapem zycia, to trudno jg zaakceptowaé. Zdaniem Kepinskiego
w duzej mierze wigze si¢ to z technicyzacjg $wiata”3®. Czlowiek chciatby zapanowa¢
nad wszystkim, a w tym rowniez nad $miercig. Kiedy$ ludzie starsi byli powazani
w spoteczenstwie, byli autorytetami dla miodych. Dzisiaj daje im si¢ odczué, iz sa
niepotrzebni, przez co czuja si¢ samotni.

Co do leku moralnego, to mozna powiedzie¢, iz jest on odmiang leku spotecznego.
Objawia si¢ uwewnetrznieniem zwierciadta spolecznego, ktore nie wytrzymuje proby
konfrontacji wtasnych przekonan z oczekiwaniami spoteczenstwa.

Ostatni Igk, dezintegracyjny, ,,powstaje przy kazdorazowym zaburzeniu struktury
wymiany informacji z otoczeniem”3®, Ma za zadanie z jednej strony bronié¢ cztowieka
przed nadmierng ilo$cia bodzcow, z drugiej przed paralizujaca stagnacja.

Lek przed $miercig jako tlo ludzkiej egzystencji jest podstawa czterech wyzej
wymienionych lgkéw. W nieduzych dawkach moze by¢ stymulujacy 1 jako lekki niepokd;j
mie¢ nawet dobroczynne dziatanie. Mowi sie, ze jest to Igk fizjologiczny, niezbedny do
prawidlowego funkcjonowania organizmu cztowieka. Niestety, w duzym nat¢Zeniu staje
si¢ paralizujacy.

Lek moze dotyczy¢ zarowno pacjenta, jak i cztonka personelu medycznego.

Chory bowiem boi si¢ $mierci, bolu, kalectwa, starosci, zniedot¢znienia, utraty

zdolnosci do pracy w zwiazku ze swoja choroba, a lekarz nieraz sam musi swoj

387 Tenze, Psychopatologia nerwic, Krakow 1972, s. 99.

3% Tenze, Lek, dz. cyt., s. 247.

389 B. Kolek, Sens zycia i umierania. Antropologiczno-tanatologiczne aspekty mysli Antoniego Kepiskiego,
dz. cyt., s. 93.

390 A, Zaucha, Lek $smierci wedtug Antoniego Kepinskiego, dz. cyt., s. 122.
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lgk przetama¢ w przypadku trudnej decyzji, braku wiary w swe lekarskie

mozliwosci, w razie konieczno$ci natychmiastowego dziatania®,

Jak juz zostalo kilkukrotnie podkres$lone, dla Kiibler-Ross $mier¢ jest jednym
Z etapow zycia. To, jaka ona bedzie, zalezy wtasnie od sposobu, W jaki przezywane jest
zycie. Cho¢ zycie determinuje $mier¢, jest ona czyms$ nieznanym, dopoki si¢ nie wydarzy;

nieznanym, a co za tym idzie, budzacym lgk. Mimo to szwajcarska psychiatra pisze:

Umierania nie nalezy si¢ bac. Moze by¢ ono bowiem najwspanialszym
doswiadczeniem waszego zycia. Wszystko zalezy od tego, jakie bylo wasze zycie.
Smieré jest jedynie przejéciem z tego zycia do istnienia w innym $wiecie,
w ktorym nie ma juz cierpienia ani m¢ki. Wszystko mozecie znie$¢, gdy macie
W sobie milo$¢. Moim zyczeniem jest, abyScie probowali dawac wickszej liczbie
ludzi wiecej mitoéci. Jedyng rzecza, ktéra zyje wiecznie, jest mito§¢®%%

To pojecie jest dla obojga myslicieli kluczowe w relacji do drugiego czlowieka.

Zaspokaja wiele potrzeb, ale przede wszystkim tagodzi Igk.

Smierci nie nalezy si¢ ba¢. W rzeczy samej moze by¢ ona najbardziej niezwyktym
doswiadczeniem w naszym zyciu. Wszystko zalezy od tego, w jaki sposob
zyjecie®®,

Problem cztowieka zdaje si¢ polega¢ wedhug niej na tym, iz nie u§wiadamia on
sobie swojej Smierci. Lek przystania sens $§mierci. Cztowiek uwaza, ze $mier¢ nie dotyczy
go osobiscie. To zaprzeczanie nieuchronnemu budzi w konsekwencji Igk. Ma on takze
problem z ujeciem S$mierci w sposob naturalny jako konsekwencji starzenia sig¢
organizmu, gdyz kojarzy mu si¢ ze zdarzeniem gwattownie pojawiajgcym si¢ w zyciu,
nieprzewidywalnym.

Wedtug Kiibler-Ross cztowiekowi w jego ztudnej ucieczce przed $mierciag moze
pomoc nauka. Rozwijajac ja i postugujac si¢ nig, moze m.in. stara¢ si¢ przedtuzy¢ ludzkie
zycie, wyeliminowa¢ choroby, ktére stanowig przyczyny zgondéw, a wreszcie tworzy¢
leki tagodzace niepokoj i1 stany lgkowe. ,,Im wieksze postepy robimy w nauce, tym
bardziej zdajemy sie leka¢ $mierci, zaprzeczac jej istnieniu% — podkresla lekarka.

Jednak przyczyne najwiekszego leku w obliczu $mierci stanowi my$l o byciu
w niej samemu. ,,Dla wigkszosci ludzi najbardziej przerazajaca w umieraniu jest

samotno$¢, konieczno$¢ zmierzenia si¢ z nieznanym bez wsparcia bliskich, z ktorego

391 A. Kepiniski, Dekalog Antoniego Kepinskiego, wyb., uktad, wstep Z.J. Ryn, Krakow 2004, s. 92.
392 E, Kiibler-Ross, Kofo zycia. Rozwazania o Zyciu i umieraniu, dz. cyt., s. 368.

393 Tamze, s. 290.

39 E. Kiibler-Ross, Rozmowy o $mierci i umieraniu, dz. cyt., s. 25.

128



zazwyczaj korzystamy, kiedy co$ w naszym zyciu ulega zmianie’%. Taka wyjatkowa
okoliczno$¢ wymaga towarzyszenia, zalatwienia przyziemnych spraw, zaspokojenia

najprostszych potrzeb, bycia obok, ochrony i wsparcia, gdy wymaga tego sytuacja.

3.1.1.3. Przezwyciezenie leku a odnalezienie sensu oparte na relacji

terapeuty i chorego

L¢k, szczegodlnie ten demobilizujacy, nalezy przezwyciezy¢. Nie tak jednak, aby
wyprze¢ go ze swiadomosci, ale tak, aby nauczy¢ sie zy¢ w jego cieniu, nie bedac
rownoczesnie pod jego niszczacym wptywem. Kepinski chee tego dokona¢ na drodze
psychoterapii rozumiejacej. Czerpigec z hermeneutyki filozoficznej, probuje on pomodc
pacjentowi, wydobywajac ukryty sens lub odnajdujac ten, ktory zostat zatracony. Wciela
si¢ w role psychopomposa, ktorego narzgdziem od tej pory staje si¢ — oprocz obecnosci
| towarzyszenia — rozmowa.

Hermeneutyke nalezy ujmowa¢ w tym przypadku jako teori¢ rozumienia
I wyjasniania. Tischner pisze 0 mysli Kepinskiego: ,,Rozumienie nie jest w zadnej mierze
dedukcja. Jest tworczoécia”®®®. Wedtug Kepinskiego w psychiatrii powinno si¢ przyjaé

postulat rozumiejacy. Proba zrozumienia to metoda nauk humanistycznych3®’,

Po pierwsze, rozumienie drugiego czlowieka nie jest prostym wyjasnianiem
przyczynowym, lecz polega na wysuwaniu ,wieloimiennych” hipotez
interpretacyjnych. Po drugie, wczucie i rozumienie wzajemnie si¢ wspieraja.
Poprzez wczucie w sposob bezposredni uchwytujemy jakosciowe zréznicowanie
przezy¢ (np. ,,widzimy” czyj$ smutek), cudze stany psychiczne czy pewne cechy

osobowe. Rozumienie, bazujace na wczuciu, jest bardziej catoSciowym

poznawaniem drugiego cztowieka3®%,

Jak komentuje Tischner: ,,Wydaje mi si¢, ze celem Kepinskiego bylo: dotrze¢
poprzez zrozumienie do wnetrza §wiadomosci innego 1 odbudowa¢ w niej wymiar
intencjonalny, a wiec wyzwoli¢ ja z btednego kota, w ktére popadta”3®®. Dla Kepinskiego
najwazniejszy byt cel terapii — odzyskanie lub odnalezienie przez pacjenta zyciowego
sensu. Powod jego zaniku nie jest dla niego az tak istotny, jak wiasnie ow cel.

,Podstawowym celem spotkania z chorym jest pomoc w poszerzeniu jego swiadomego

3% E_ Kiibler-Ross, Smier¢. Ostatni etap rozwoju, dz. cyt., s. 62.

3% J. Tischner, Pytanie o metode, dz. cyt., s. 6.

397 (...) proces, w ktorym na podstawie znakow z zewnatrz dostarczonych poznajemy sfere wewnetrzna,
nazywamy rozumieniem” (W. Dilthey, Pisma estetyczne, przet. K. Krzemieniowa, Warszawa 1982, s. 292).
398 J. Maciuszek, Obraz cztowieka w dziele Kepinskiego, dz. cyt., s. 79.

399 ], Tischner, Pytanie o metode, dz. cyt., s. 7.
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samopoznania, zwickszenie autonomii i zdolno$ci do samorealizacji”**?°. Zaproponowana
przez Viktora E. Frankla logoterapia®®!, z ktorej zatozen wydaje sie czerpa¢ Kepinski,
byta skierowana na znalezienie sensu w przysziosci. ,,Tym, co pozwala patrze¢
W przyszto$é w sytuacjach dramatycznych, jest poczucie sensu’4%?,

Oprocz tego postulatu i checi przepracowania przez pacjenta leku’® Kepinski
wymienia jeszcze jeden cel terapii, a mianowicie wyleczenie calego cztowieka: ,leczymy
chorego cztowieka, a nie chory narzad”*®*. Cztowieck powinien by¢ leczony nie tylko
somatycznie, ale takze psychologicznie.

Kepinski stworzyt tzw. trojkat terapeutyczny — chory, terapeuta i obraz chorego,
do ktorego razem daza. Postuluje, iz terapeuta powinien si¢ wystrzegac trzech btedow.
Po pierwsze, bledu ,,naukowej obiektywnosci”, ktory sprowadza cztowieka do
obiektywnego przedmiotu badan. Terapeuta nie angazuje si¢ osobiScie w terapig,
zapominajac, iz jest on indywidualng i niepowtarzalng istotg ludzka. Po drugie, btedu
,maski”, podczas ktérego terapeuta stara si¢ ukry¢ prawdziwego siebie, odgrywajac
pewna przybrang rolg. Po trzecie, btedu ,,moralnej oceny”, polegajacego na tatwosci
w ocenianiu i kategoryzowaniu, co wyklucza otwarto$¢ i neutralno$¢ w podejsciu do
pacjenta.

Kepinski przywigzuje w terapii wagg do trzech poje¢, ktorymi sg mitos¢, wiara
i odwaga. Sa one dla niego o tyle wazne, ze pomagaja pacjentowi we wlasciwy sobie
sposob przezwyciezy¢ lek, a takze stanowia trzy cechy, ktoérymi powinien
charakteryzowac si¢ dobry terapeuta. ,,W leku kurczymy si¢, w milosci rozszerzamy.
| tylko mito$é moze zwyciezy¢ lek przed $miercig”*%. Tak jak opanowana lekiem osoba
wycofuje si¢ do kryjowki, zamykajac si¢ w sobie, tak tym, kto pomaga jej stamtad wyjsc,

jest drugi cztowiek i jego mitog¢4%,

400 3, Maciuszek, Obraz cztowieka w dziele Kepinskiego, dz. cyt., s. 80.

401 Zob. V.E. Frankl, Wola sensu. Zatozenia i zastosowanie logoterapii, przel. A. Wolnicka, Warszawa
2018; tenze, Czlowiek w poszukiwaniu sensu, przet. A. Wolnicka, Warszawa 2019.

402 B, Kolek, Sens zycia i umierania. Antropologiczno-tanatologiczne aspekty mysli Antoniego Kepinskiego,
dz. cyt., s. 113.

403 By¢ dobrym psychiatra w praktyce oznacza umie¢ roztadowaé lek swego pacjenta” (A. Kepinski, Lek,
dz. cyt., s. 5).

404 A. Kepinski, Rytm zycia, dz. cyt., s. 276.

405 Tenze, Lek, dz. cyt., s. 230.

406 W mitoéci wiec czlowiek promieniuje na zewnatrz, rozptywa sie do pewnego stopnia w otaczajgcym
swiecie. W skrajnych wypadkach nasilenia uczu¢ pozytywnych zatraca si¢ jakby swg osobowosc,
zespolenie z przedmiotem milosci jest tak silne, Ze przestaje si¢ by¢ soba. Przedmiot ten moze by¢ realny,
ale tez metafizyczny. Czlowiek ulega przeistoczeniu, umiera jego stara forma, a rodzi si¢ nowa”
(A. Kepinski, Lek, dz. cyt., s. 231).
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Jesli ten, ktory towarzyszy w chorobie lub podczas umierania, jest otwarty
wzgledem chorego, nie musi nic mowi¢ ani robi¢. Wystarczy, zeby byt ,,Czasem
wystarczy sama obecno$¢ lekarza lub pielegniarki, jesli chory ma do nich pelne zaufanie,
by czut si¢ on lepiej, by nawet zmniejszyly sie jego bole”4’.

Odnalezieniu sensu zycia i $mierci stuzy, obok mitosci, wiara. ,,Wiary nie mozna
wybra¢, musi by¢ ona dana, gdyz zasadniczym elementem wiary jest jej sktadnik
uczuciowy, a uczué nie mozna wybieraé¢, przychodza i odchodza same™*® — jak pisze
Kepinski. ,,Cztowiek, ktory uwierzyl, wychodzi z wewn¢trznego chaosu, odzyskuje
porzadek i mozno$¢ rzutowania sie w przyszto§¢4%°,

Trzecim elementem jest za§ odwaga. ,,Pokonywanie Igku okreslamy jako odwagg,
a gdy zagrozenie jest bardzo duze — jako bohaterstwo”*%. Odwaga wedtug Kepinskiego
jest cecha wspdlng ludzi 1 zwierzat. Odnosi si¢ do realnego Igku, pochodzacego
z zewnatrz, do leku przedmiotowego.

Tym, w czym teoria Kepinskiego byla podobna do zatozen filozofii spotkania,

byta réwniez nadzieja, ktora drugi cztowiek budzi we mnie*!!

. »Zwykle u najwiekszych
nawet pesymistow istnieje cho¢by cien nadziei. Nadzieja bowiem jest warunkiem zycia;
musi istnie¢ wiara w przysztos¢, gdyz zycie jest ustawicznym dazeniem do
przysztoéci”2,

Wynika z tego jeszcze jeden cel, ktory stawial sobie w terapii Kepinski,
a mianowicie przezwycig¢zenie negatywnie rozumianej samotnosci. Wskazywal on, iz
w naszym kregu kulturowym, gdzie nastepuje szybki rozwdj cywilizacji technicznej,
cztowiek czuje si¢ coraz bardziej zagubiony 1 osamotniony. Uczucie to dotyczy zaréwno
czasu, jak i przestrzeni, w jakiej si¢ porusza. Traci kontakt z bliskimi, pamie¢ o zmartych
ulega ostabieniu, plany na przyszto$¢ ograniczaja si¢ do kilku nastgpnych dni lub tygodni.
»Samotnos¢ ta (alienacja) stoi w sprzecznosci z biologicznie uwarunkowanym poczuciem

ciggltosci zycia. Cztowiek musi wiedzie¢, skad przyszedt i dokad zmierza, gdyz taka jest

jego natura. (...) Samotno$¢ (alienacja) jest sprzeczna z naturg cztowieka 1 w ogole

407 A. Kepinski, Dekalog Antoniego Kepinskiego, dz. cyt., s. 180.

408 Tenze, Melancholia, Krakéw 2001, s. 87-88.

409 Tenze, Psychopatologia nerwic, dz. cyt., s. 287.

410 Tenze, Lek, dz. cyt., s. 241.

411 (...) jeden ze sposobow do$wiadczania nadziei stanowi relacja z drugim czlowiekiem, spotkanie, ktore
zgodnie z filozofig dialogu jest usprawiedliwiajagcym zaangazowaniem, otwarciem na siebie o0sob.
Pomagajac ludziom przezwyci¢zac lgk przed §miercia, nalezy wigc dawac im nadzieje¢, probowac ukazywac
sens przesztosci, terazniejszosci 1 przysziosci. Dotyczy to zaréwno specjalistycznej pomocy
psychiatrycznej, jak i zwyczajnych rozméw z tymi, dla ktorych zycie stracito sens” (B. Kolek, Sens zZycia
i umierania. Antropologiczno-tanatologiczne aspekty mysli Antoniego Kepinskiego, dz. cyt., s. 141).

42 A, Kepinski, Lek, dz. cyt., s. 184.
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wszystkich istot zywych”*'®. Takie pozostawienie cztowieka samemu sobie rodzi lek.
Samotno$¢ w tym przypadku jest bardzo niebezpieczna, gdyz moze prowadzi¢ do
sytuacji, w ktorej lek bedzie si¢ ciggle wzmagat, az doprowadzi do $mierci cztowieka.
,Lek przed samotnoscig bylby zatem zblizony do lgku przed §miercig. Posrednio bowiem
samotno$¢ rowna sie $mierci”*4,

W tym przypadku takze pomoca w przezwyci¢zeniu lgku jest poczucie szczerej
bliskosci drugiej osoby i $wiadomos$¢, ze ze wszystkich sit stara si¢ ona zrozumie¢ mnie
1 moje problemy. ,,Zrozumienie drugiego cztowieka, wczucie si¢ w jego przezycia,
a nawet sam kontakt z nim zmniejszajg zazwyczaj napigcie uczu¢ negatywnych”*°,

Kepinski ze swoim pacjentem wchodzil w bezposredni kontakt. Taka mozliwo$¢
daje twarz drugiego. Relacje te opieraly si¢ na poszanowaniu wolnosci drugiego,
otwartosci i szczerosci wzglgdem niego, a takze na powstrzymaniu si¢ od wartosciowania
wobec pacjenta. Jesli te warunki zostajg spetnione, chory moze zaufa¢ terapeucie na tyle,
zeby si¢ przed nim otworzy¢.

Kepinski uwazal, iz terapeuta musi zachowywaé neutralno§¢ w ukazywaniu
swojego $wiatopogladu 1 przekonan religijnych, aby nie urazi¢ pacjenta. Sadzit, Ze nie
wolno ocenia¢ ludzi. T¢ zasade stosowal podczas codziennego kontaktu z cztowiekiem.

Jak przyznaje lekarz lwa Korsak-Sabuda:

To byl cztowiek bardzo religijny, ale nigdy nie postugiwal si¢ zadnymi
argumentami religijnymi. Byl niezwykle tolerancyjny, nie pytal o §wiatopoglad
pacjenta. Nigdy w swoich zaleceniach nie eksponowat swoich przekonan, tak aby
moglo to stanowi¢ jaka$ presje czy kierunek myslenia, ktory mialby pacjentowi
jakos$ wskazywac droge. Natomiast jestem przekonana, ze jego postawa zyciowa,
wywotujaca mitos¢ u drugiego cztowieka, polegata na wielkiej mitosci do kazdego
cztowieka, z ktérym Antek sig spotykal*!6.,

Kepinski cigzko chorowat; zmart na szpiczaka mnogiego. Po §mierci najlepsze;j
przyjaciotki i zony, pani Jadwigi, w ich domu przy ul. Warszawskiej zorganizowano
hospicjum. Starat si¢ tym samym stworzy¢ dla pacjentow warunki, w ktorych mogli si¢
czué akceptowani i potrzebni. Swiadczy o tym wypowiedz jednego z pacjentow kliniki

prowadzonej przez Kepinskiego:

413 A. Kepinski, Melancholia, dz. cyt., s. 252.

414 Tenze, Lek, dz. cyt., s. 80.

415 Tamze, s. 167.

418 Wypowiedz Iwy Korsak-Sabudy, w: A. Kokoszka, Jak pomagat i leczyt profesor Antoni Kepinski, dz.
cyt., s. 34-35.

132



Miato si¢ pewnos¢, ze w tym miejscu jest si¢ akceptowanym. Miejscu, w ktorym
czlowiek nie musi czué si¢ spostrzeganym jako przypadek szczegoélny. Tutaj
wszyscy sg przypadkami szczegdlnymi. Tutaj jest miejsce, w ktorym mozna cata
swoja, ze tak powiem, fizjologi¢ duchowg posiada¢. To trudno mi powiedzie¢. To
jest to szczegdlne poczucie bezpieczenstwa, szczegdlne poczucie akceptacii.

| pewien klimat*'7.

Jak przyznaje w jednym z wywiadow dr Elzbieta Le$niak:

Leczenie psychiatryczne w tym okresie byto niezwykle dla chorych ucigzliwe.
Leczenie insuling, elektrowstrzasy powszechnie wtedy stosowane obcigzaty
chorych, budzity lgk. Intencja profesora bylo stworzenie w klinice azylu dla
chorych, miejsca, gdzie sg sami, poza kontrolg personelu. Znajdowato to uznanie
u leczacych sig¢, doceniali jego dazenie do dawania chorym chocby skrawka
prywatnosci, zapewnienia miejsca, w ktérym moze panowaé nie szpitalna,

a domowa atmosfera®!8,
Innym miejscem, juz poza szpitalem, ktore powstato z inicjatywy Kepinskiego,
a mialo w zamiarze integracj¢ 0os6b zmagajacych si¢ z podobnymi problemami, byt klub

Zawilec:

Bylo to jedno z najwczes$niej powstatych ogniw psychologiczno-spotecznego
oddziatywania na chorych. Profesor zorganizowal go, pragnac, zeby chorzy
z roznych oddziatow mogli poza strukturg oddziatdéw swobodnie si¢ spotykac.
Profesor chciat, aby za Klub odpowiadali sami chorzy, zeby byt prowadzony na
miar¢ ich aktualnej aktywnosci. Jesli ich stan nie pozwala na nic innego, zeby
mogli chociaz wypi¢ w mitym otoczeniu herbate czy kawe. A jesli ich mozliwosé
aktywnosci byla wigksza, zeby mogli organizowaé rozne tematyczne imprezy,

lacznie z zapraszaniem goéci z zewnatrz: muzykow, aktorow, prelegentow itp.*1°.

Kepinski w catym swoim zyciu byt wierny zatozeniom towarzyszenia pacjentom.
Kazdego dnia, nawet podczas cigzkiej choroby, sprawdzat si¢ w roli psychopomposa.
Swiadczy o tym wypowiedz Lesniak: ,,lubit ludzi i sadze, ze lubil sie nimi opiekowa¢,
by¢ dla wielu przewodnikiem. Byt otwarty i gotowy przyja¢ kazdego”*%°.

W latach kiedy Kiibler-Ross rozpoczynata swg praceg, leczenie psychiatryczne

ograniczalo si¢ do dziatan farmakologicznych. Ona jednak czuta pod§wiadomie, Ze rola

lekarza nie powinna ogranicza¢ si¢ wylacznie do przepisywania lekéw. Postanowila

47 Wypowiedz jednego z pacjentow kliniki prowadzonej przez Kepinskiego, w: tamze., s. 60.
418 Rozmowa z dr Elzbietg Lesniak, w: tamze, s. 91-92.

419 Tamze, s. 91.

420 Tamze, s. 100.
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wprowadzi¢ nowe metody, co nie spotkato si¢ z aprobatg jej przetozonych. ,,Co wowczas
wiedziatam o psychiatrii? Nic. Ale znalam zycie i potrafitam otworzy¢ si¢ na cierpienie,
samotno$¢ i obawy moich pacjentow. Gdy méwili do mnie, ja rozmawialam z nimi. Gdy
wyjawiali mi to, co czuli, stuchatam i odpowiadatam. Wczuwali to i nagle stali si¢ mniej
samotni i petni leku niz dotad”*%.,

Owocem tych spotkan staty si¢ cykliczne seminaria w formie rozméw z udziatem
nieuleczalnie chorych, majace na celu wyszkolenie personelu szpitalnego, aby nie unikaé
kontaktu z pacjentem, ale stawia¢ czoto problemom, z ktérymi ten przychodzi, a takze
W poszanowaniu jego prywatnego zdania i godnosci. Personel ma si¢ uczy¢ od pacjentow.
»Nasze seminarium, »o $mierci i umieraniu«, rozpoczeto si¢ w 1966 roku i byto w tamtym
czasie jedynym interdyscyplinarnym seminarium w kraju, szkolagcym rézne zawody
zwigzane ze zdrowiem w opiece nad umierajacymi”*?,

Kiibler-Ross, formutujac koncepcje, wedtug ktorej chciata dziata¢, przyznata:
»OWO0jg tez¢ opartam na prostym zalozeniu, ze lekarze czuliby si¢ lepiej i pewniej
W obliczu $mierci, gdyby bardziej ja zrozumieli, gdyby po prostu porozmawiali o tym,
czym w istocie jest umieranie”*?3,

Kiibler-Ross podkreslata, iz ,,rozmowy telefoniczne, pisanie kartek, listow
I nagrywanie wiadomosci stanowig pewne substytuty, ale nigdy nie zastgpig obecnosci
cieplej, troskliwej osoby, ktora moze potrzymaé pacjenta za reke w czasie takiego
kryzysu”*?*. Nadzieja jest kontekstem spotkania w obliczu $mierci — to jej mys$l wspolna
z Kepinskim. ,,Moéwienie pacjentowi, ze umrze, nie dajagc mu odrobiny nadziei, jest
bardzo okrutne 1 bardzo czgsto pacjent poddaje si¢ i1 spedza ostatnie dni albo tygodnie
W cierpieniu”*?®. Kiedy wiec choremu powinno sie mowié o tym, ze zbliza si¢ jego kres?
,Pacjent powinien by¢ poinformowany, ze jest powaznie chory w momencie, Kiedy
diagnoza jest potwierdzona™*?%, Jak nalezy to zrobi¢? Nie nalezy podawaé konkretnej
liczby dni, ktore pozostaty umierajgcemu. Jesli bardzo nalega, nalezy podac statystycznie

najbardziej przyblizony okres. ,,(...) prawda nie powinna by¢ przed nimi ukrywana tylko

dlatego, ze s terminalnie chorzy. Kto$ powinien poswigci¢ im czas, podzieli¢ si¢ z nimi

421 E, Kiibler-Ross, Kofo zycia. Rozwazania o zyciu i umieraniu, dz. cyt., s. 143.
422 Taz, Pytania i odpowiedzi na temat Smierci i umierania, dz, cyt., s. 120.

423 Taz, Kolo zycia. Rozwazania o zyciu i umieraniu, dz. cyt., s. 163.

424 Taz, Pytania i odpowiedzi na temat Smierci i umierania, dz. cyt., s. 126.

425 Tamze, s. 32.

426 Tamze, s. 14.
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tymi wiadomos$ciami, a nastgpnie by¢ dostgpny, kiedy beda przezywali t¢ olbrzymia
strate”*?’,

Jak radzg sobie pacjenci w obliczu takiej diagnozy? Wedlug Kiibler-Ross
przechodzg pie¢ psychologicznych etapow radzenia sobie ze stratg. Sg to kolejno: gniew,
wyparcie, targowanie si¢, depresja i ostatecznie akceptacja. O ile pierwsze dwa z nich
wydajg si¢ czym$ oczywistym, 0 tyle warto przypatrzeé¢ si¢ trzeciemu. Targowanie to
etap, w ktorym czlowiek ma nadziej¢ dokona¢ niemozliwego. ,, Targowanie si¢ jest

W rzeczywistoéci proba odroczenia wyroku 4?8

, wyroku $mierci. A gdy si¢ tego nie
dokona, przychodzi czas na depresje, kiedy cztowiekowi brakuje nadziei.
Po etapie depresji, ktorego dtugos¢ zalezy od indywidualnych predyspozycji

cztowieka, nastepuje akceptacja.

Etapu pogodzenia si¢ z losem nie nalezy mylnie uwazaé za szczesliwy. Jest on
niemal pozbawiony uczué. Bol jakby minal, walka si¢ skonczyta i nadszedt czas
,,ostatecznego wypoczynku przed dtuga podr6za”, jak to ujat jeden z naszych

pacjentéow. Jest to okres, kiedy rodzina zwykle potrzebuje wiecej pomocy,

zrozumienia i podtrzymania niz sam pacjent*?°.

Cztonkowie rodziny przechodza podobne fazy jak umierajacy. ,,Moze najbardziej
bolesna jest dla najblizszych ostatnia faza, kiedy pacjent powoli odrywa si¢ (decathesis)
od tego $wiata, a wigc 1 od rodziny, nie mogacej pojac, ze umierajacy cztowiek, ktory
znalazl spokoj i pogodzit si¢ ze $miercig, musi stopniowo, krok za krokiem odrywac si¢
od swego otoczenia™*®. Przed $miercig wiezy musza zosta¢ rozluznione, aby cztowiek
moglt spokojnie odej$¢. Rodzina tak naprawde musi dokonac¢ tego ,,przejscia na druga
strong” razem z Nim, aby moc go pozegnac i zacza¢ funkcjonowa¢ w nowym swiecie.

Najblizsi rozmowg i pocieszenie najlepiej przyjma i zniosa po pogrzebie, gdy
szum ucichnie. Wtedy u$wiadamiaja sobie, ze ich ukochany naprawde umarl, i dlatego
potrzebuja kogo$, z kim mogliby na ten temat porozmawia¢, przed kim mogliby odstoni¢
uczucia, da¢ upust emocjom. Zatoba potrzebuje czasu, ktorego w dzisiejszym
spoteczenstwie wszystkim brakuje. Bardzo wazna jest wigc kazda minuta, godzina, dzien,

aby nie uciektly, ale mogty by¢ pomys$lnie wykorzystane.

427 Tamze, s.70.

428 B, Kiibler-Ross, Rozmowy o smierci i umieraniu, dz. cyt., s. 96.
429 Tamze, s. 124.

430 Tamze, s. 176.
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Lekarka podkresla, iz ,,aby uczyni¢ réznice migdzy zyciem i $§miercig, wystarczy
jeden czlowiek, ktoremu naprawde zalezy™*®L Ten cztowiek zastuguje na

miano psychopomposa.
**x*

,Fenomen Kepinskiego polega na tym, ze nadal, mimo uptywu [ponad] 25 lat, na
jego ksigzkach uczg si¢ adepci psychiatrii i psychologii, i nadal »lecza sie« niezliczone
rzesze chorych. W dziele znajduja autentyczng pomoc i uzdrowienie”**?. Byt on jedna
Z tych osob, ktére porywaja thumy, budza zaufanie i sg dostepne dla potrzebujacych
0 kazdej porze dnia i nocy. Kiibler-Ross z kolei byta jedng z tych, ktorej tworczosé
wzbudza rownie duzo zachwytow, jak i opinii skrajnie negatywnych. Jednak jej teoria
pigciu stadiow, ktore przechodzi cztowiek w obliczu §mierci, znana jest na calym $wiecie.

W usta Kepinskiego mozna by wilozy¢ stowa Tischnera, ktory pisze: ,,gdzies
U podstaw i zrodet medycyna byta i bedzie nauka humanistyczna, czyli nauka o cztowieku

postawionym w obliczu granicznej sytuacji choroby i $mierci”*3,

Budzace Igk
okoliczno$ci moga doprowadzi¢ czlowieka do osamotnienia i1 wycofania si¢
Z codziennego zycia w glab kryjowki lub stawienia im czota z odwaga. To, ktdra z opcji
dojdzie do glosu, zalezy w duzej mierze od obecnosci drugiego, ktory jest gotow wspieraé
osob¢ W sytuacji granicznej. Do tego krakowski psychiatra proponowat metode filozofii

dialogu, ktora postuguje si¢ kategorig spotkania.

Opisana przez Ke¢pinskiego psychoterapia jest specyficznym spotkaniem z drugim
cztowiekiem, kontaktem emocjonalno-poznawczym, w ktorym drugi cztowiek
jest wartoscig najwyzszg. Powinna stanowi¢ niezbedny element kazdego kontaktu
lekarza z chorym. Psychoterapia jest metoda leczenia polegajaca na umozliwieniu
pacjentowi poglebienia emocjonalnego i intelektualnego samopoznania,

a nastepnie dokonania zmian w sposobie przezywania i postepowania*®,

Kontynuacj¢ mysli dialogicznej Kepinskiego wida¢ wyraznie w tworczosci

Tischnera. Jak zauwaza Andrzej Kokoszka:

431 E, Kiibler-Ross, Smier¢. Ostatni etap rozwoju, dz. cyt., s. 190.

4327 3. Ryn, Antoni Kepinski — Zycie i dzieto, w: A. Kepinski, Samarytanin naszych czaséw. Wybor tekstow,
dz. cyt., s. 9.

433 ), Tischner, Antoni Kepinski po latach, w: A. Kokoszka, Rozumieé, aby leczyé i ,, podnosi¢ na duchu”.
Psychoterapia wedtug Antoniego Kepinskiego, dz. cyt., s. 13.

434 A. Kokoszka, Jak pomagat i leczyt profesor Antoni Kepinski, dz. cyt., s. 107.
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Opisywane przez Kepinskiego spotkanie z chorym jest przede wszystkim
doniostym wydarzeniem, w ktorym uczestnicza dwie rownorzedne i rOwnoprawne
osoby, z ktorych kazda chce przedstawi¢ drugiemu swoja prawdziwa twarz, chce
by¢ wobec drugiego autentycznie soba. (...) Przetamanie Igku przed odstonigciem
si¢ przed sobg i przed drugim rodzi wzajemne zaufanie i atmosfer¢ intymnosci,
wynikajaca ze wspolnie doswiadczanych przezyé. W spotkaniu nastgpuje
bezinteresowne obdarowanie drugiego uczuciem mitoéci*®.

Byt to takze postulat Tischnera, ktéry jednakze w badaniach nad cztowiekiem
odrézniat podejscie dialogiczne od intencjonalnego. Pierwsze dotyczylo cztowieka,
drugie stosowane byto do sceny $wiata, na ktérym dochodzito do spotkania. Réznica ta
w mys$li Kepinskiego nie wystepowala.

,,Profesor Kepinski stawial personelowi krakowskiej kliniki, pacjentom, a przede
wszystkim sobie wysokie wymagania. Wydaje si¢, ze nie ma innej drogi, jesli chce si¢
by¢ drugim, ktory czasem wbrew sobie — zostanie »rzucony« w sytuacje koniecznosci
towarzyszenia czlowiekowi owladnigtemu lekiem™**®. Bowiem wydarzenie cigzkiej
choroby czy $mierci, rozumianej przez Kepinskiego jako przej$cie, wymaga obecnosci
psychopomposa.

Kiibler-Ross zainicjowala seminaria o $mierci w jednym z najtrudniejszych dla
tego zjawiska okresow. W czasach gdy o $mierci w ogole si¢ nie moéwito, podniosta ten
temat niemal krzykiem. Poprzez zainteresowanie, obecno$¢, rozmowe, swoje ksigzki
I artykuly data nadzieje¢ niezliczonym rzeszom osob. Nie udatoby jej si¢ to, gdyby nie
silny charakter, nietolerujacy sprzeciwu upor i konsekwencja w dgzeniu do celu, jaki
sobie obrata.

Tym, co laczy podejscia tych dwojga, jest niewatpliwie mitos¢ wzglgdem
drugiego cztowieka. Kiibler-Ross pisata: ,,Jedyng znang mi rzecza, ktora naprawde
uzdrawia ludzi, jest bezwarunkowa mito$é”*®’. Kepinski natomiast, ze , mito$¢ jest
jednym z najsilniejszych antidotow na uczucie leku”**®. Medycyne i kontakt z pacjentem

439

traktowali jako dziedzin¢ blizsza sztuce niz nauce™”. A przeciez to, co laczy lekarzy

I pacjentow, to myslenie o $mierci.

435 Tamze, s. 108.

436 A, Zaucha, Lek Smierci wedtug Antoniego Kepinskiego, dz. cyt., s. 137.

47 E, Kiibler-Ross, Kofo zycia. Rozwazania o zyciu i umieraniu, dz. cyt., s. 16.

438 Poradnik wedlug Antoniego Kepinskiego. Jak leczyé i poznawaé cztowieka?, wyb. L. Kowalik, Krakow
2005, s. 230.

43 Zob. ,,Zaczelam zdawa¢ sobie sprawe, ze nasze uczelnie medyczne ksztalcg lekarzy niemal wylgcznie
z zakresu nauki medycznej, a daja im nikte wsparcie w zakresie sztu ki medycznej” (E. Kiibler-Ross,
Smieré. Ostatni etap rozwoju, dz. cyt., s. 26-27).
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Smieré. Myslat o niej kazdy pacjent i kazdy lekarz. Wickszo$é oczywiscie ze
strachem. Wczesdniej czy pozniej wszyscy musieli si¢ z nig skonfrontowaé. To
byto co$, co lekarze i pacjenci mieli ze soba wspdlnego, i co stanowito

jednoczesnie zapewne najwigksza tajemnice medycyny. A takze bylo

najwickszym tabu®4°,

Z powyzszych rozwazan wylania si¢ obraz psychopomposa, ktéry moze przybraé
dwie postaci. Po pierwsze, moze nim by¢ terapeuta lub kto$ bliski, po drugie — sam
umierajgcy, majacy intuicje Smierci. Figura psychopomposa, nakierowana na
odnalezienie sensu, nalezy wigc do istoty cztowieczenstwa, jest rdzeniem antropologii.
Na bazie powyzszych rozwazan mozna stwierdzi¢, iz $mier¢ jest zjawiskiem

dialogicznym, towarzyszacym czlowiekowi od momentu narodzin®:,

3.2. Topos psychopomposa w mysli wybranych filozofow

wspolczesnych

Oczywiscie, istniejq tomy na temat Smierci. Filozofowie im mniej wiedzq,

tym wiecej piszq**?.

Jozef Tischner

Wspotczesna mysl filozoficzna*® dotyczaca $mierci i towarzyszenia podczas
umierania obejmuje tak ogromng spuscizne pisarska, iz nie sposob byloby ja
wyczerpujaco omowi¢ w niniejszym rozdziale. Zabieg ten nie jest tez naszym celem. To
bowiem, na czym powinna skupi¢ si¢ uwaga czytelnika, to dostrzezenie powodow
prezentacji pogladow dwojki myslicieli: Simone Weil 1 J6zefa Tischnera, ktorzy swoim
czynem i mysla poszukiwali sensu egzystencji. Cho¢ na rézne sposoby, tropili go
konsekwentnie i skrupulatnie, zdajac sobie sprawe z tego, iz szukaé nalezy go gdzie$
pomiedzy dwoma determinujagcymi zycie cztowieka wydarzeniami, jakimi sg narodziny

1 $mier¢. Narodziny sg dla nich niewatpliwym cudem 1 poczatkiem wielu mozliwosci.

40 E, Kiibler-Ross, Kofo zycia. Rozwazania o zyciu i umieraniu, dz. cyt., s. 162.

4“1 Smieré zawsze z nami byla i zawsze przy nas bedzie. Jest nieodtacznym towarzyszem ludzkiej
egzystencji 1 zawsze stanowila przedmiot naszego glebokiego niepokoju. Od zarania dziejow rodzaju
ludzkiego umyst czlowieka byl zaprzatniety $miercig i poszukiwal odpowiedzi, ktora wyjasniataby jej
tajemnice, poniewaz klucz do zagadki §mierci otwiera drzwi zycia” (E. Kiibler-Ross, Smierc. Ostatni etap
rozwoju, dz. cyt., s. 29).

442 J_Tischner, J. Zakowski, Tischner czyta Katechizm, Krakéw 2000, s. 180.

443 Przez filozofie wspotczesna bedziemy tutaj rozumieé filozofie od kofica XIX wieku.

138



Zdarzenie $mierci dla obojga byto dopetnieniem zycia i jego celem. Ziemska ludzka
$miertelnos¢ jest wedlug nich szansg na lepsza i petniejsza egzystencje posmiertng. Cala
ich filozofia byta po§wigcona cztowiekowi jako istocie dynamicznej, ktéry swoim zyciem

1 $miercig $wiadczy wobec innych.
3.2.1. Smier¢ jako dopekienie zycia w twérczosci i postawie zyciowej
Simone Weil

Nie tylko w zyciu Simone Weil*** mozna zaobserwowaé pewien roztam.

»Peknigcia” nalezg do istoty czlowieka. Kazdego dnia rozgrywa si¢ ludzki dramat,

444 Weil przyszta na $wiat 3 lutego 1909 roku w Paryzu. Od najmtodszych lat, podobnie jak jej starszy brat
André (1906-1998), byta uwrazliwiana na istote¢ wyksztalcenia i rozwoju intelektualnego. Od rodzicow
odebrata w peni laickie wychowanie, gdyz pomimo swej wysokiej kultury i wyznawanych zasad etycznych
byli przeciwni warto$ciom, jakie niesie ze sobg religia. Wychowanie to nawigzywato w duzej mierze do
dziedzictwa klasycznego, wigc juz w dziecinstwie nieobce byly Weil takie dziedziny nauki, jak filozofia
starozytna, jezyk grecki czy tacinski. Byta bardzo ambitna i uzdolniona filologicznie. Od dziecka byta tez
bardzo staba i chorowita, lecz mimo to uczg¢szczata do szkoly, gdzie jej kolezanka z tawki byta Simone de
Beauvoir. O wyksztatlconej i dojrzatej Weil pisze Czestaw Mitosz: ,nie nadawata si¢ do Zzycia.
Krétkowzroczna, fizycznie malo sprawna, czysta, prawa, nieustraszona, troch¢ przerazajaca
uniwersyteckich kolegéw, zwana przez nich »Czerwona Dziewica«, zrazala ludzi zaniedbaniem w stroju
i zupelnym brakiem kobieco$ci, a zapewne i nadmiarem ksigzkowej wiedzy” (C. Milosz, Wyznania
tumacza, W: S. Weil, Wybor pism, przet. i oprac. C. Milosz, Krakow 1991, s. 7). W 1929 roku Weil
rozpoczyna prace w charakterze nauczycielki filozofii i greki w liceum, a w migdzyczasie wstgpuje do Ligi
Praw Czlowieka. Po dojéciu Hitlera do wtadzy pomaga emigrantom z Niemiec. Ze swojej pensji
wykorzystuje dla siebie sum¢ obnizong do $redniej kwoty zasitku dla bezrobotnych, a resztg dzieli si¢
Z bardziej potrzebujacymi. Z pewno$cig mozna moéwic o etapie spotecznego zaangazowania w zyciu Weil,
dla ktérego porzuca szkolg i zatrudnia si¢ jako zwykta robotnica w fabryce. Cierpi na chroniczne bole
glowy, ktére jednak nie przeszkadzaja jej w odbyciu podrézy do Hiszpanii i Portugalii. Na Potwyspie
Iberyjskim jest $wiadkiem ucisku i wyzysku nizszych warstw spotecznych. Po powrocie do Francji chce
si¢ zorientowac w sytuacji panujacej w ojczyznie i nielegalnie przebywa w fabryce Renault.

Weil pracuje rownie ciezko jak pozostali robotnicy, a jej pacyfistyczne poglady powoli zmieniaja
si¢ 1 kieruja ku pragnieniu walki w obronie uci$nionych. Jako dziennikarka wyjezdza do Hiszpanii, gdzie
przylacza si¢ do komunistycznej lewicy, a potem do anarchistow na terenie Aragonii. W 1937 roku, podczas
pobytu w Asyzu, w kosciele zwigzanym z zyciem $w. Franciszka, do§wiadczyta czego$ szczegdlnego, na
ksztalt ekstazy, co spowodowato, ze modlita si¢ goraco pierwszy raz w zyciu. Rok pdzniej dostagpita
glebszego i pelniejszego objawienia, czego odzwierciedlenie mozna znalez¢ w pismach o tematyce
mistycznej i duchowe;j. Jej zwrot ku chrzescijanstwu jest tez zwrotem w sposobie my$lenia i odczuwania,
co odbija si¢ w nowym etapie tworczosci. Nastepuje okres dominacji tematyki religijnej. Jest to druga,
krotsza czes¢ jej zycia, ukazujaca w petni Weil — kobiete, ktorej wypowiedzi maja niesamowita moc i glebie
i ktorej talent niektorzy stawiaja posrod najwigkszych tworcow mysli filozoficzne;j. ,,Nastapito wtedy, jak
to sama okresla, jej zdobycie przez Chrystusa, przezycie mistyczne jego obecnosci” (C. Mitosz, Wyznania
tHumacza, dz. cyt., . 7).

Jesienia 1939 roku pisze esej lliada, czyli poemat sity. Wiosna 1940 rozpoczyna studia nad
Bhagawadgitg (,,Piesn Pana”, sanskrycki poemat religijno-filozoficzny, szosta cze$¢ $wictej ksiegi
hinduizmu — Mahabharaty; zob. Bhagawadgita. Piesii Pana, przet. W. Dynowska, Warszawa 1957).
Pracuje takze nad Wenecjq ocalong. W tych latach spotyka dominikanina o. Perrina (0. Joseph-Marie
Perrin, 1905-2002 — jedna z wybitnych postaci KosSciota katolickiego we Francji; jeszcze przed druga
wojng Swiatowg dziatat wérdd inteligencji Marsylii, pisat ksigzki i artykuly. Jedna z jego najbardziej
znanych w Polsce ksiazek to Zy¢ z Bogiem w Ewangelii radosci. Byt wspotzatozycielem organizaciji Caritas
Christi), ktory staje si¢ jej przewodnikiem duchowym. Po klgsce poniesionej przez Francj¢ od pazdziernika
1940 do maja 1942 roku Simone mieszka z rodzicami w Marsylii. Pracuje w winnicach i na roli, gdyz takie
byty zalecenia rzadu w sprawie obywateli pochodzenia zydowskiego.
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w ktorym cztowiek rozdarty miedzy dwiema rzeczywisto$ciami odgrywa sztuke — zycie.
Wiasnie owo egzystencjalne rozdarcie jest poczatkiem myslenia o cztowieku, 0 jego
zyciu i $§mierci.

Smiato mozna stwierdzi¢, iz Weil byta osoba, ktora nie potrafita odnalez¢ swego
miejsca w §wiecie, a tym samym zyska¢ wzglednego pokoju istnienia. Jej zycie byto
naznaczone cierpieniem spowodowanym osobistg chorobg, ale i §$wiadomoscig cierpienia
innych. Z powodu przedwczesnej $§mierci jej mysl nie miata szans zaowocowacé wieloma
pismami, ale wydaje si¢, iz zdgzyta rozwing¢ si¢ w pelni. Za Antonim Piotrowskim
mozna ja nazwacé ,,znakiem czasu”. Twierdzi on, iz ,,wielko§¢ Simone Weil (...) polega
W wiekszym stopniu na tym, jak przezyta swoje zycie, niz na tym, co napisata”**.

Czestaw Mitosz uwaza, iz ,,jej pisma szczego6lnie silnie przemawiajg do ateistow.
Wedtug niej wierzacy nieraz czcza rozmaite idole pod nazwa Boga i ateiSci maja te
wyzszo$¢, ze przynajmniej nie klaniaja si¢ Bogu falszywemu™**®. W twoérczosci Weil
mozna zauwazy¢ wyrazny podzial na dwa etapy: spoteczny i religijny. Pisma
Z wezesniejszego okresu sa jakby przygotowaniem do nastgpnego. We fragmenty
dotyczace tematyki spotecznej dyskretnie wkrada si¢ mys$l religijna, ktéra z czasem, pod
wptywem nowych doswiadczen, staje si¢ dominujaca. Jej tworczos¢ nie ma na celu
wyjasniania prowadzacego do poznania, ale kladzie nacisk na wymiar afektywny
| praktyczny. Taka jest jej wizja $wiata, stworzonego z wielkiej mitosci Boga, ktory dla
$wiata unicestwia samego siebie.

Weil pisata tak, jak zyta. Cechowat ja otwarty umyst, dyskrecja i skrupulatno$é
godna przedstawiciela nauk $cistych oraz radykalnos¢ w pogladach. Wszystko, co miala,
z dusza wlacznie, oddata innym, dodajac, ze ,,jezeli wolno jest chcie¢ by¢ zrozumianym,
to nie dla siebie, ale dla drugiego, zeby sie dla niego istniato™**’. W podrozdziale tym
przedstawione zostang Zrddla jej mysli, nastepnie jej wizja cztowieka i dopetniajaca ja

wizja Boga w kontekscie idei $mierci. Mysl Weil byta niezwykle bogata, czerpata

Zydowskie korzenie zmuszaja Weil do emigracji do Stanéw Zjednoczonych, ale nie zagrzewa tam
miejsca 1 w 1942 roku przedostaje si¢ do Londynu (w tym czasie pracuje w wydziale cywilnym Komitetu
Wolnej Francji gen. de Gaulle’a), skad chce wroci¢ do Francji, ale zdrowie juz zupetnie jej na to nie
pozwala. W niedlugim czasie zapada na gruzlice. Trafia do szpitala, gdzie odmawia wilasciwego
odzywiania si¢ i przyjmuje porcje odpowiadajace przydziatom z okupowanej Francji, co przy jej og6lnie
stabej kondycji zdrowotnej konczy si¢ atakiem serca. Umiera w szpitalu w 1943 roku. Zostaje pochowana
w katolickiej cze$ci cmentarza w Ashford. Znamienne sg stowa E. Bienkowskiej, ze w jej Smierci byto co$
ze $mierci Chrystusa: ,,$mier¢ za bezmierne cierpienie $wiata” (E. Bienkowska, Smier¢ Simone Weil,
»Znak” 1994, nr 11, s. 11).

45 A, Piotrowski, Znak czasu, ktéremu na imie Simone, ,,W Drodze” 1978, nr 3, s. 51.
46 C. Mitosz, Wyznania thumacza, dz. cyt., s. 8.
47 S, Weil, Mitosé, w: taz, Wybor pism, dz. cyt., s. 157.
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Z roznych dziedzin nauki, sztuki i literatury. Wymienienie wszystkich inspiracji byloby
rzecza niemozliwa, dlatego w niniejszym opracowaniu ograniczymy si¢ do tych
najwazniejszych.

7448 obejmujaca  zaréwno

Pierwsza z nich byla ,mys$l przedchrzescijanska
filozofig, jak i doktryny roznorodnych systemow religijnych. Weil rozumie przez to
religie ludow plemiennych wystepujace przed uformowaniem si¢ chrzescijanstwa.
»W odroznieniu od innych myslicieli, wydobywa z komentowanych pism nie
dziedzictwo poganskie w religii chrzeScijanskiej (w co nie sposob watpic), lecz
odwrotnie: antycypacje chrzescijanstwa w religiach poganskich™**®. Uwaza, iz
objawienia Boga chrzes$cijan mialy miejsce przez wcieleniem Chrystusa, W postaci
bogoéw innych religii.

Okreslenie ,,my$l przedchrzescijanska” obejmuje takze filozofie starozytna, przy
czym Weil rozumie przez nig gtownie filozofie, ktora powstala w starozytnej Grecji.
Wedtug niej juz pitagorejczycy, Platon oraz wielu innych myslicieli swymi pogladami
przygotowalo $wiat na przyjscie chrzescijanstwa. Te 1 inne zrédta mysli filozofii greckiej
tworza wiec intuicje przedchrzescijanskie.

Do tych dwoch istotnych dziedzin ludzkiego poznania, filozofii i teologii, mozna
dotaczy¢ literature starozytnej Grecji, ktora zglebiana przez Weil stala si¢ dla niej
zrodtem dociekliwych rozwazan. Lektura lliady, tradycyjnie przypisywanej Homerowi,
stata si¢ inspiracjg wielu watkow poruszanych przez Weil, m.in. w esejach pisanych
w Marsylii i Casablance w okresie od listopada 1941 do maja 1942 roku*®°.

Pisma 1 doktryna chrzescijanstwa zostaty zaakceptowane przez Weil wybidrczo.
Zaczytywata sie w Nowym Testamencie. Wsrod ksiag Starego Testamentu akceptowata:
Ksig¢ge Izajasza, Hioba, Piesn nad piesniami, Ksigge Daniela, Tobiasza, cz¢$¢ Ksiegi
Ezechiela, czes¢ Ksiggi Psalmow, czgs$¢ ksigg madrosciowych i poczatek Ksiegi Rodzaju.
Odrzucajac wigkszos¢ ksigg Starego Testamentu, byta w swych pogladach podobna do
herezjarchy Marcjona®!. Tak jak w filozofii nie akceptowala mysli Arystotelesa, tak
ztego samego powodu w chrzescijanstwie negowala calg tradycj¢ tomistyczng jako

trwalg i totalitarng, przypominajacg tradycje Rzymu. Thomas S. Eliot, komentujac jej

48 por, S. Weil, Szalenstwo mitosci, przet. M.E. Plecinska, Poznan 1993.

49 D. Ulicka, Wszystkie drogi prowadzq do Rzymu, , Nowe Ksiazki” 1994, nr 1, s. 26.

40 por. S. Weil, Szalernstwo mitosci, dz. cyt.

451 Marcjon (ok. 100 — ok. 165) — gnostyk chrze$cijafiski, zatozyciel Kosciola marcjonitéw. Odrzucat ksiegi
Starego Testamentu i staral si¢ usuna¢ obecne w Ewangeliach starotestamentowe zapozyczenia. W wyniku
tego zaczat si¢ w Kosciele proces tworzenia kanonu Pisma Swictego.
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stosunek do doktryny chrzescijanskiej, stwierdza, iz ,,wcale nie po$wigca uwagi Matce
Boskiej, a jesli chodzi o $wigtych, zajmuje si¢ tylko tymi, ktorzy interesuja ja poprzez
swe pisma”*®2. Sugeruje tym samym, iz tak jak w protestantyzmie, nie akceptuje ona
posrednikoéw w relacji z Bogiem, podkreslajac osobisty kontakt z Pismem Swietym i jego
réznorodnymi interpretacjami.

W mistycyzmie korzysta nie tylko z odkry¢ pitagorejczykow czy Platona, ale
takze z relacji §w. Jana od Krzyza i $w. Franciszka z Asyzu. Nawigzujac do tej inspiracji,
Maciej Wecisto pisze, iz Weil uwaza, ze ,,zywa duchowos$¢ chrzescijanstwa (...) bywa
wciggu wiekow podtrzymywana raczej przez zagrozonych anatema mistykow,

heretykéw, w tym kataroéw i albigenséw, anizeli hierarchie, Rzym i papiezy*>3.

Kolejnym ze zrodet mysli Weil jest gnoza**

1 zwigzany z nig ruch
zapoczatkowany w pierwszych wiekach chrzescijanstwa. Z doktryny tej Weil zaczerpneta
m.in. idee o dazeniu do prawdy, ktora jest zbawczg wiedzg dajaca wyzwolenie, pojecie
radykalnego dualizmu kosmicznego, a takze poglad, iz rodzaj ludzki jest w pewien
sposob pokrewny bytowi boskiemu, przez czastk¢ boskosci, ktora istnieje w duszy
cztowieka. W pogladach na dobro 1 zlo przyznawata racj¢ jednemu z nurtéw gnostyckich
— manicheizmowi*®.  Akceptowata tez niektére przekonania takich sekt
sredniowiecznych, jak katarzy**® czy albigensi*®’, ktore taczy postulat ascetyzmu.

Dzigki znajomosci sanskrytu Weil znala hinduskie teksty religijne w oryginale,
co nie pozostato bez echa w jej mysli na temat indywidualnej jednostki, ktora prawdziwa
cnote moze osiggna¢ jedynie przez wyzbycie si¢ siebie, wlasnego ,,ja”. Bliski Weil byt
buddyzm, co wida¢ w jej idei wygaszania pragnien, i hinduizm w koncepcji Boga.

Weil calg sobg sprzeciwia si¢ kwietyzmowi i1 na kazdym kroku podkresla wage

¢wiczenia cnot i charakteru w drodze do $wigtosci. Jak referuje to Gustave Thibon:

»przyczyna taski znajduje si¢ poza cztowiekiem, ale to, co ja warunkuje, jest

42 T S, Eliot, Simone Weil, przet. P. Sommer, P. Spiewak, ,,W Drodze” 1974, nr 4, s. 55.

453 M. Cisto, Simone Weil, ,,Tygodnik Solidarno$¢” 1991, nr 33, s. 16.

44 Por. G. Quispel, Gnoza, przel. B. Kita, Warszawa 1988.

455 Manicheizm — system religijny utworzony w III wieku przez Maniego (gloszacego si¢ zastepca Jezusa,
Buddy i Zaratustry). Przywoluje doktryne staroiranskiego dualizmu §wiatta i ciemnosci, ducha i materii
W $wiecie i naturze czlowieka.

456 Katarzy — jeden z najwigkszych $redniowiecznych ruchéw dysydenckich, uznany przez Kosciot za
heretycki. Gtosit odnowe chrzescijanstwa i chciat religii dualistycznej. Stosowat asceze i pokute. Por.
F. Niel, Albigensi i katarzy, przet. M. Zeranska, Gdansk—Warszawa 2002, s. 47-61.

47 Albigensi — odtam katarow dzialajacy w Langwedocji od pierwszej potowy XII wieku do 1321 roku.
Glosili dualizm dobra i zta, ducha i materii, odrzucali organizacj¢ koscielng, sakramenty, dogmaty;
nakazywali rygoryzm moralny i skrajng ascez¢. Por. tamze, s. 61-77.
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w cztowieku”*®8, Dlatego tez nalezy rozwija¢ w sobie cheé i zdolnoéé przyjecia taski od
Boga, aby ta, gdy zagosci w duszy cztowieka, mogta si¢ w niej zadomowic.

Jak mozna wnioskowa¢ z powyzszych przedstawien, mys$l Simone zapozycza po
trochu z rozmaitych zrodet, lecz — co interesujgce — nie odwzorowuje tych motywow,
przyktadajac do nich kalkg. Tworzy catkiem nowa, spdjng catos¢, ktorej podstawe
stanowi nauka chrze$cijanska. By¢ moze owa nietypowa zdolnos¢ tak interesuje i pociaga
pozniejszych myslicieli, ze echa jej tworczosci mozna znalez¢é w literaturze i filozofii

przetomu XX 1 XXI wieku.

3.2.1.1. Antropologiczne  rozdarcie  poczatkiem  myslenia

0 czlowieku i jego Smierci

Cztowiek — zagadka wszech§wiata. Jego istota od zawsze stanowi wielkg
tajemnice, ktora porusza najwigksze umysty. Simone Weil zwraca takze uwage na tematy
z nim zwigzane i stawia antropologi¢ wysoko w hierarchii podjetych przez siebie
rozwazan. Sposob, w jaki uprawia t¢ dyscypling, jest w duzej mierze wyjatkowy, bowiem
wiekszo$¢ rozwazan stara si¢ ona poprze¢ dokladnymi obserwacjami i badaniami. Jej
my$l zawsze byta zakorzeniona w osobistym do$wiadczeniu. Nie dopuszczata do gltosu
pustych pojeé. Potepiata stowa, ktore sg tylko znakami — dla niej powinny mie¢ one
znaczenie w ludzkim Zzyciu, a nawet wykraczaé poza nie, niosac znaczenie absolutne*®.

Koncepcja cztowieka, jaka prezentuje Weil, to wizja dramatyczna. W jej metodzie
filozofowania dosy¢ wyraznie rysuje si¢ tendencja do dwubiegunowosci, jej refleksje
opierajg si¢ na szeregu sprzecznosci. Idealnym tego przykladem sg pojecia opisujace
sytuacje czlowieka w Swiecie. Ludzka jednostka jest rozdarta miedzy zwierzeca naturg
a wewnetrzng czastka boskosci, miedzy subiektywnoscig a spolecznym podmiotem,
mig¢dzy wlasnymi potrzebami a $lepa koniecznos$cig pracy, migdzy drugim czlowiekiem
a tym, co ponad nim, migdzy Zyciem a $miercig. Sprzeczno$¢ jest poczatkiem, punktem
wyjs$cia refleksji o cztowieku.

Czlowiek jest dla Weil istota dynamiczng. Takim go przedstawia, wychodzac
w swych rozmyslaniach od zjawiska pracy. Pomimo stabej kondycji zdrowotnej Weil

pracowala ci¢gzko przez cale zycie, zarowno fizycznie, jak i intelektualnie, jak gdyby

48 G, Thibon, Wprowadzenie, w: S. Weil, Swiadomos$¢ nadprzyrodzona. Wybér mysli, przet. A. Oledzka-
Frybesowa, Warszawa 1986, s. 21.

49 Por, A. Nye, Philosophia: the thought of Rosa Luxemburg, Simone Weil and Hannah Arendt, New York—
London 1994, s. 58.
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specjalnie poszukujac do tego okazji. Uwazatla, iz trud, jaki podejmuje osoba pracujaca
fizycznie, jest nie do opisania, na co chciata zwrdci¢ uwage w swych pismach.

Widzac problemy wystepujace u podstaw idei pracy i W pdzniejszych jej
konfrontacjach z rzeczywistoscig, zastanawiata si¢, co mogtoby prace ,,uzdrowic”.
Zaproponowata postulat myslenia, pod ktérym to pojeciem rozumiata wszechstronny,
a wiec intelektualny i duchowy rozwoj osob wykonujacych prace fizyczng. Jest on
kluczem do polepszenia sytuacji pracownikow. Organem wciclajgcym go w zycie winny
by¢ zwiazki zawodowe. To one powinny zadba¢ o odpowiednig edukacje i uwrazliwienie
robotnikow na kulture i sztuke, czego przejawow prézno szuka¢ w murach zaktadow
pracy. Te dazenia majg dawaé wsparcie i prowadzi¢ do rozwoju istoty ludzkiej. Jego
celem ma by¢ skierowanie na Absolut, ktéremu koniec koncoéw poswiecone jest kazde
ludzkie dziatanie. Myslenie stoi wigc u podstaw zdrowej pracy. Pracy dobrej, gdyz
liczacej si¢ z godnos$cia cztowieka. Pracy, ktorej jakos¢ zalezy od myslacego cztowieka.

W wiekszosci pism autorki dominuje dualistyczna wizja cztowieka wynikajaca
z dwoch sprzecznych ze soba aspektow. Z jednej strony jego kruchosci i przemijalnosci,
a z drugiej koncepcji, ktora wedtug Weil glosi, iz kazda istota ludzka posiada gleboko
ukryta, spoczywajaca na dnie duszy czasteczke dobra, ktéra uswieca calego cztowieka,
dajac mu nie$miertelno$é. W tym postulacie widoczne s3 wptywy platonizmu®®®
i podobienstwo do mys$li Mistrza Eckharta i jego koncepcji iskierki boskosci

w cztowieku?6!

. Weil, krytykujac zalozenia personalizmu, stwierdza, iz ,,w kazdym
cztowieku jest co$ swietego. Lecz nie jest to jego osoba. Nie jest to takze osoba ludzka.
Swiety jest po prostu on sam, cztowiek™*6?. Wedtug Weil dzigki iskierce boskosci
cztowiek jako calo$¢ jest §wigtoscig — nie poszczegolna czes¢ ciata ani fragment psychiki.
Paradoksalnie, $wiete nie jest ,,ja”, lecz ,,my”, bowiem o $wigtosci cztowieka mozna
moéwic tylko w jego odniesieniu i W relacji do Absolutu. Do tego dazyli najwieksi mistycy
— do pozbycia si¢ tego nawyku, do wyparcia z jezyka i mysli wlasnego ,,ja”. Mozna to
zrobié tylko w calkowitej samotnosci, dlatego wspolnota, o ktorej mowi personalizm, nie

jest w zadnym stopniu droga do §wigtosci. Osoba posiada wrodzong daznos$¢ do ulegania

460 Wedtug Platona dusza cztowieka jest zwigzana z boskim $wiatem idei, na ktérego czele stoi idea Dobra.
Por. Platon, Fedon, dz. cyt.

41 Wedtug Mistrza Eckharta, najwyzsza niestworzona cze$¢ duszy ludzkiej jest identyczna z boskoécig. To
miejsce w duszy jest nazwane iskierka. Dzigki niej czlowiek jest doskonalszy od innych bytéw, nawet
aniolow. Jest najwyzsza z rzeczywistosci, porownywang do rzeczywistosci boskiej. Por. Mistrz Eckhart,
Kazania, przet. i oprac. W. Szymona, Poznan 1986; J. Piérczynski, Mistrz Eckhart. Mistyka jako filozofia,
Wroctaw 1997.

42 S, Weil, Pisma Londynskie i ostatnie listy, przet. M. 1J. Plecifiscy, Poznan 1994, s. 1.
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tltumowi, lecz nalezy ja ogranicza¢. ,,Zbiorowos¢ nie tylko obca jest temu, co swigte, lecz
stanowi zrédto jego fatszywego nasladownictwa’*%. Swiete w kazdej ludzkiej istocie jest
to, ze ,pomimo calego do$wiadczenia krzywd =zadanych, wycierpianych
i zaobserwowanych — niezmiennie oczekuje, ze uczyni sie jej dobro, a nie zto*%*. Weil
zgadza si¢ z personalizmem w jednej kwestii: iz najwigkszym zlem jest zto, ktore dotyka
czlowieka, i do tego zadane niesprawiedliwie i bezsensownie. ,,.Dobro jest jedynym
zrodlem $wietosci. Swicte jest wyltacznie dobro i to, co zwiazane z dobrem’46°,

Podsumowujac, zgodnie z mys$la Weil cztowiek pozwala dojrze¢ w sobie dobro.
Dzieje si¢ tak za sprawa tego, co zamieszkuje jego dusze, gdyz jadro cztowieka tkwi
w tym, co swiete, w Bogu. W Nim wiasnie i w tym, co $wiete, cztowiek dopetnia swej
bezosobowej istoty. Przez cate zycie dazy do zjednoczenia z Bogiem. Dlatego tak wazny
wydaje si¢ w mysli Weil watek dotyczacy $mierci.

,Swiat przezyl Simone Weil. Ona sama przemkneta przez pierwsza polowe
naszego stulecia tak szybko, ze wlasciwie zostata prawie niezauwazona*®®. To, co w XX
wieku kojarzono z Weil, to jej charakterystyczna $mieré¢, do ktorej doprowadzita przez
zaniedbanie. Swiadomie ograniczyta porcje jedzenia, aby odpowiadaly tym, ktore
obowigzywaly w okupowanej Francji, co przy jednoczesnie duzym wysitku fizycznym
| stabym stanie zdrowia doprowadzito ja do $mierci z wycienczenia. Wydaje si¢
paradoksem fakt, iz osoba, ktora przez cale zycie pragneta odejs¢ w ciszy i Spokoju,
niezauwazona przez §wiat, jest w duzej mierze kojarzona dzigki historii swej Smierci.
Weil uwazata $§mier¢ za najistotniejszg sprawg w zyciu. Czestaw Mitosz stwierdza, iz
,odnosi si¢ wrazenie, ze cale zycie tgsknita do zniknigcia. Powiada przeciez, ze kala
samym swoim istnieniem krajobraz, ktory, kiedy nie bedzie widziany przez nia, bgdzie
doskonale pigkny*®’. Wedtug niej jestesmy dhuznikami Boga, ktory dat nam zycie.
Zbawienie to potaczenie si¢ z Bogiem. I ona takiego zbawienia pragneta. Nie chciala
marnowaé czasu na dbanie o siebie. Wyglad zewnetrzny nie obchodzit jej zupenie,
wazniejsza byla dusza. Doprowadzajac cialo do skrajnych cierpien podczas pracy
fizycznej w fabryce i nie oszczgdzajac si¢ podczas intensywnych bolow glowy, zyta na
granicy zycia 1 $mierci z nadzieja na rychte przyjscie tej drugiej. Tak o tym pisata:

»Zawsze wierzytam, ze chwila §mierci jest miernikiem i celem zycia. Uwazalam, ze dla

463 Tamze, s. 8.

464 Tamze, s. 2-3.

465 Tamze, s. 3.

468 B, Czerwinska, Dal jest najblizsza, ,,Zeszyty Literackie” 1995, nr 51, s. 115.
47 C. Mitosz, Wyznania tumacza, dz. cyt., s. 13.
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tych, ktorzy zyja jak nalezy, jest to chwila, kiedy przez utamek sekundy prawda czysta,
naga, pewna, wieczna przenika dusz¢. Moge powiedzie¢, ze nigdy nie pragnetam dla
siebie innego dobra’*%8,

Weil twierdzita, iz dobre zycie to zycie nakierowane na $mier¢. Kluczem jest
odpowiednie podejscie do $mierci — nalezy by¢ do niej przygotowanym, a wtedy caty
$wiat doczesny pozwoli si¢ poznac¢ i odkry¢. Sposobem na przygotowanie si¢ do niej jest
nasladowanie Jezusa Chrystusa w Jego niewyobrazalnej pokorze i unizeniu. Swojg
wlasng $mier¢ Weil traktowata jako ,.$mier¢ za bezmierne cierpienie $wiata”*®°, jako

kwestie powotania. Chciata by¢ ,kozlem ofiarnym”*7°

za grzechy ludzkosci, dlatego
wybrata $mier¢ odkupiencza.

W Starym Testamencie $mier¢ byta opisywana jako kara za grzech pierwszych
rodzicow, ktorzy tamiac Bozy zakaz, stali si¢ $miertelni. Smieré ma tu wymiar negatywny
— jest brakiem nie$miertelno$ci. Sprawa ta rysuje si¢ zgola odmiennie w Nowym
Testamencie, gdzie zbawcza $mier¢ Jezusa przywraca ludziom zycie wieczne, ma wigc
wymiar pozytywny. Rozpatrujac poglady Weil na temat $Smierci w kategoriach etyki
biblijnej — opowiada si¢ ona za pozytywnym aspektem $mierci, dlatego wizja
nowotestamentowa jest jej zdecydowanie blizsza.

W spojrzeniu na $mieré przychylala si¢ takze do koncepcji katarskiej, gloszacej,
1z cztowiek, ktory sktada si¢ z materii 1 z ducha, aby by¢ zbawionym, musi wyrzec si¢
ciala. Wedlug przedstawicieli tego nurtu cialo w swej istocie jest ztem, a wszelka
cielesnos¢ — godna wytacznie potepienia. Czgstka ludzkiej duszy pozostaje czastka Boga,
nalezy wiec oczysci¢ si¢ z materii 1 wszelkich nieczystosci, aby méoc na nowo si¢ z Nim
potaczy¢. Katarzy nie tylko wyznawali takie poglady, ale i wprowadzali je w zycie, czego
przyktadem byta endura*’*. Podobnie Weil: dazyta do materialnego znikniecia, pozbycia
si¢ cielesnej powloki, ktoéra uniemozliwiala duszy powrdt do Boga. Niewatpliwie
pomocna byla jej w tym wyniszczajaca choroba i1 brak odpowiedniego pozywienia,
ktorego odmawiata na znak solidarnosci z okupowang Francjg. Chciata sta¢ si¢ pustkg —

to bylo jej jedyne pragnienie.

468 5 Weil, List pozegnalny do Ojca J. M. Perrin, Dominikanina, 1942, w: taz, Wybér pism, dz. cyt., s. 30—
31.

469 E_ Biefikowska, Smier¢ Simone Weil, dz. cyt., s. 11.

470 R, Girard, Koziof ofiarny, przet. M. Goszczyhska, £.6dz 1987.

471 Endure mozna zdefiniowa¢ jako mistyczna praktyke stosowang przez katarow. Polegata na ascezie i
dobrowolnej odmowie przyjmowania pokarmow, miata na celu ¢wiczenie ego, by uwolnione od wszelkich
ziemskich wigzo6w mogto sta¢ si¢ godnym naczyniem dla boskiej mitosci.
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Smier¢ traktowana jako przejécie byta obecna w szczegodlnie lubianej przez nig
mys$li starozytnych Grekéw. Weil porownywata smieré do bramy, ktora jest wyjsciem

Z tego $wiata, a zarazem wejsciem w Swiat lepszy 1 doskonalszy.

W zyciu ludzkim sg tylko dwa momenty doskonalej nagosci i czystosci: narodziny
i $mier¢. Z tych, co nosza ksztatt ludzki, tylko noworodek i cztowiek konajacy
moga wielbi¢ Boga, nie kalajac Jego boskosci. Smieré. Stan przejsciowy,
pozbawiony zaré6wno przeszlosci, jak i przysztosci. Niezbedny dla wstapienia

W wieczno§¢472,

Ale jak mozna nie obawiac si¢ Smierci, szczegolnie w czasach, gdy cierpienie jest
tak realne? Na polu walki, w nieznosnej agonii, bolu czy chorobie $mier¢ w zaden sposob
nie wydaje si¢ czyms picknym. W listach do Maurice’a Schumanna Weil zwierzyla sig,
iz tym, czego najbardziej si¢ obawia, nie jest to, czy uda si¢ jej zycie, ale Smier¢.

Chociaz sama Weil za sprawg osobistej decyzji umierata w samotnosci, to jednak
towarzyszenie, obecno$s¢ i pomoc drugiej osoby wydaja si¢ jej niezbedne
W przygotowaniu i przejéciu przez proces $mierci. Swiadcza o tym dwa wydarzenia z jej
zycia. Pierwsze mialo miejsce w kwietniu 1929 roku. Kiedy jej babka ze strony matki
Hermine Reinherz umierata na raka, Weil byta przy niej w ostatnich chwilach 1 czytala
jej Nedznikéw. Drugie wydarzenie byto reakcja na cierpienie i bol fizyczny umierajgcych
podczas wojny, a jego efektem opracowanie w 1940 roku ,Projektu ksztalcenia
sanitariuszek liniowych”, ktory mial na celu edukacje w zakresie jak najszybszej pomocy
udzielanej rannym w walce Zolnierzom, a ponadto zawieral wskazowki dotyczace
towarzyszenia umierajacym.

Bardzo wazne w tym kontekscie wydaje si¢ przedstawione przez Weil
rozroznienie na bol fizyczny i nieszcze$cie, ktore nazywa niedola. ,,Niedola jest
wykorzenieniem z Zycia, stanowi w wigkszym lub mniejszym stopniu odpowiednik
Smierci, nieuniknienie obecny w duszy przez bezposrednie zetknigcie z bolem fizycznym
lub przez Ik przed nim. (...) Mysl ucieka przed nieszczg$ciem tak szybko i uparcie, jak
zwierze ucieka przed $miercig™*"®. W $wiecie doczesnym to bél jest tym, co opanowuje
mys$li, nie pozwalajac na jakakolwiek refleksje. Weil szczegdlny nacisk kladzie tutaj na

wykorzenienie w dziedzinie spoteczne;.

4725, Weil, Mysli, dz. cyt., s. 167.
473 Taz, Milos¢ Boga a niedola, w: taz, Dzieta, przet. M. Frankiewicz, Poznan 2004, s. 623.
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Niedola nie jest stanem duszy. To starcie duszy na proch przez mechaniczne
okrucienstwo okoliczno$ci. (...) Niedola jest rdwniez tym, co narzuca si¢
cztowiekowi naprawde wbrew niemu. Z istoty i z definicji faczy si¢ z nig strach,
bunt catego jestestwa u tego, kto zostaje przez nig opanowany. Na to wlasnie
trzeba sie zgadzaé dzieki cnocie nadprzyrodzonej mitoéci®’.

Weil uwazala pomoc blizniemu w niedoli za postawg¢ pozadang, a w ludziach takg
pomoc ofiarujacych widziata psychopomposa: ,,daja oni co§ zupelnie innego niz
pozywienie, ubrania i opicka. Przenoszac swoje wlasne jestestwo w tego, komu
pomagaja, daja mu na chwile rzeczywiste istnienie, ktdrego jest pozbawiony przez
niedole. Niedola jest istotnie zniszczeniem osobowosci, przejéciem w anonimowosé™".
Osoba bedaca psychopomposem przywraca zatem takim ludziom godno$é
i indywidualnos¢.

Podczas pobytu w Marsylii w roku 1941 Weil tak niepokoit los internowanych,
ktorych nikt nie odwiedzal ani nie wysylal im paczek, iz postanowita towarzyszy¢
wybranym osobom w tych trudnych chwilach. Swiadectwem tego sa pozostawione listy,
wystane paczki 1 przekazy pieni¢zne, a takze to, czego nie da si¢ uja¢ w kategoriach
materialnych, a mianowicie wsparcie moralne i duchowe.

Smier¢ jest, uzywajac stow omawianej autorki, brama dzielaca dwa sposoby
egzystencji. Refleksja nad $miercia pozwoli ukazaé przejscie od egzystencji
ukierunkowanej na cztowieka do sytuacji, w ktorej centrum dziatania jest to, co Swigte.

Opis antropologicznej mysli Weil bylby niezupetny i niedokonczony, gdyby nie
rozwazania, ktore zostang zawarte w nastepnym podrozdziale. Czlowiek bowiem
w swym rozdarciu, w swej dwubiegunowosci potrzebuje punktu odniesienia, do ktorego
moglby si¢ zwroci¢ w kazdej chwili. Potrzebuje rzeczywistosci, ktora dawataby mu
oparcie i poczucie statosci. Tg rzeczywisto$cig wedlug Weil jest dla czlowieka Bog, ktory

nieobecny w §wiecie, zamieszkat w ludzkiej duszy.

3.2.1.2. Koncepcja Boga i wynikajace z niego dopelnienie myslenia
o czlowieku i jego Smierci
Powyzej podjeta zostata proba opisania koncepcji cztowieka 1 jego $mierci,
a takze odnalezienia toposu psychopomposa w mysli Simone Weil. Lecz koncepcja

czlowieka i jego $mierci nie bylaby petna bez wizji Boga i religii, jakg miata Weil. Jej

474 Tamze, s. 639.
475 Tamze, s. 637.
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zdaniem wszechmocny Bog zrezygnowal ze swej istoty na rzecz stworzenia, ktdrego
ukoronowaniem byt cztowiek. Bog pozostawit czgs¢ swojej boskosci w cztowieku, aby
ten pragnat powréci¢ do swego Stworzyciela. Droga, ktdra ma prowadzi¢ cztowieka do
Boga, jest mitos¢.

Weil akcentuje istote i potrzebg boskosci w zyciu kazdego cztowieka, ukazujac
jej fundamentalng warto$¢ dla antropologii. W koncepcji Boga prezentowanej przez nig
dostrzec mozna game réznorodnych inspiracji. Podobnie jak we wczesniejszych watkach
jej tworczosci, tak i tutaj widoczne jest polaczenie tradycji wschodniej i zachodniej,
filozoficznej i literackiej, religijnej i swieckie;j.

Dla Weil, ktora czerpata z tradycji judeochrzescijanskiej, Bog byt przede
wszystkim Stworzycielem. Z tego powodu omawianie jej pogladéw na ten temat nalezy
rozpoczaé od teorii kreacyjnej. Wedtug niej Bog zrezygnowat ze swej petni na rzecz
stworzenia i podczas tego procesu stopniowo wycofywat si¢ z areny dziejow. Weil pisze,
iz ,,akt stworzenia to nie akt silty. Jest to abdykacja. Jego mocg powstato krélestwo inne
niz krélestwo Boze (...). To krolestwo, skad Bog si¢ wycofat*’®, To krolestwo na ziemi,
w ktoérym bezposrednio nie ma juz Boga, a On aktem swej woli panem na ziemi uczynit
cztowieka. ,,Bog stworzyl wszech§wiat, ale nie przez tworzenie czego$§ innego, CO
istniatoby obok Niego. To znaczy pozwolit, aby cz¢$¢ Jego Istoty byta czym$ innym niz
Bog™4"". Cztowiek posiada wiec w sobie czastke boskosci.

Jest jeszcze jeden element, ktory laczy cztowieka z Bogiem. To sam Jezus
Chrystus. Weil uwaza, ze tylko On jest w potowie drogi, na przecigciu boskosci
i cztowieczefstwa, gdyz tylko On jest Synem Boga Zywego. Przez Jego krzyz i meke
cztowiek zostatl odkupiony i ma mozliwo$¢ kontaktu z Bogiem. Chrystus umart wigc za
grzechy $wiata 1, jak bedzie mozna zauwazy¢ rdéwniez w poZniejszej prezentacji
pogladoéw Tischnera, wytycza droge, ktora podaza cztowiek.

., Wiemy, ze u pitagorejczykéw liczba jeden jest symbolem Boga”*'®

— podkresla
Weil. Dziedzictwo greckie bylo dla niej zapowiedzig religii chrzescijanskiej, ktorej
przedmiotem wiary jest Jeden Bog w Trzech Osobach. Oprocz podania doktadnych
opisow liczb pitagorejscy uczeni mowili o relacjach, jakie je tacza, i 0 zjawisku harmonii,
ktora miedzy nimi wystepuje. Weil, wzorujac si¢ na przemysleniach greckich filozofow,

twierdzi, ze

476 S, Weil, Mysli, dz. cyt., s. 169.
477 Taz, Komentarze do tekstéw pitagorejskich, w: taz, Dzieta, dz. cyt., s. 554.
478 Tamze, s. 531.
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harmonia jest proporcja. Jest takze jednoscig przeciwienstw. Aby moc odnies¢ to
twierdzenie do Boga, nalezy porownac je do definicji harmonii, na pierwszy rzut
oka bardzo dziwnej: ,,wspdlna mys$l myslacych oddzielnie”. Myslacy oddzielnie
mysla jednym mysleniem — jest to mozliwe z calg $cistoscig tylko w jednym
przypadku, w przypadku Trojcy*’®.

Zdaniem Weil to stwierdzenie umozliwia rozumowi poja¢ dogmat na temat
Trojcy Swictej, jednakze jego zrozumienie nie jest dla cztowieka mozliwe, pozostaje on
tajemnicg. Harmonia to zwigzek miedzy dwoma przeciwienstwami, a Chrystus jest ich
Iacznikiem. ,,Pojawienie si¢ geometrii w Grecji jest najwazniejszym z proroctw
zwiastujacych przyjscie Chrystusa™*®. Nad drzwiami akademii Platona widniat napis
moéwiacy, iz wstep majg tylko ci, ktorzy posiedli wiedzg geometryczng. Weil widzi tu
analogi¢ do stow Chrystusa, ktory powiedzial, iz do Boga Ojca nie ma innej drogi niz

przez Niego. Jak pisze,

przez podobienstwo do Chrystusa, ktory stanowi jedno$¢ z Bogiem, istota ludzka,
zyjaca na dnie ngdzy, moze dotrze¢ do punktu, w ktorym doswiadczy swej
rownoéci z Bogiem, ktéra jest miloscig. Swiety Jan od Krzyza, mowigc
0 przezyciu duchowego zwiazku z miloScig, powtarza nieustannie, ze
W najwyzszym zjednoczeniu Bog chce poprzez mitos¢ ustanowi¢ miedzy dusza
a Nim pewnego rodzaju réwnos¢. Swiety Augustyn takze mowi: ,,Bog stat sie
cztowiekiem, aby cztowiek mogt sta¢ sic Bogiem”. Harmonia jest podstawa tego
rodzaju rownosci, harmonia, to znaczy zwigzek migedzy dwoma
przeciwienstwami, z Chrystusem jako lacznikiem. To nie bezposrednio migdzy
Bogiem a cztowiekiem zachodzi co$ analogicznego do zwigzku roéwnosci, lecz

miedzy tymi dwiema relacjami“®’.

Do tej pory w rozwazaniach Weil Bog miat charakter osobowy. Przystugiwata Mu
nieograniczona wolno$¢ w sensie istnienia i podejmowania decyzji. Jednakze gdy do jej
rozwazan wkraczaja pojecia o charakterze absolutnym, staja si¢ one okre$leniami Boga
jako Absolutu w postaci idealnego Dobra.

Czerpigc inspiracje z idei Dobra stojacej na szczycie platonskiego $wiata idei,
Weil utozsamia Boga z Dobrem w najwyzszej postaci. Bog stworzyt §wiat z mitosci i jako

bezmierne Dobro uzyczyt swej czastki wszystkiemu, co na tym $wiecie istnieje.

479 Tamze, s. 535-536.
40 Tamze, s. 539.
481 S. Weil, Szaleristwo mitosci. Intuicje przedchrzescijanskie, dz. cyt., s. 143-144.
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Bog zostawit w $wiecie t¢ minimalng ilo$¢ dobra niezbedna do tego, aby w istocie
myslacej i cielesnej mogto si¢ zrodzi¢ pojecie dobra. Minimum. Pomiedzy
$wiatem stworzonym a sobg, to jest dobrem czystym, ustanowit mozliwie
najwicksza odleglosé. W ten sposdb $wiat stworzony sam z siebie jest harmonia,
jednoécig przeciwienstw. Harmonia jest dzietem mito$ci®®?,

Dobro jest czyms transcendentnym wobec catosci ziemskiego istnienia, jednakze
jest dostepne istotom myslagcym za posrednictwem wszystkiego, CO je otacza. Ludzie
mogg je poznawac i kocha¢ przez rzeczy ziemskie. W jednym z pism Weil mozna
przeczytaé, iz ,,Dobro nie jest z tego $wiata. Ale tu, na ziemi, jego widzialnymi
symbolami sg wszyscy ludzie, w tym sensie, ze wszyscy ludzie sg jak gdyby
odbiornikami wysylanych przez Dobro fal. (Czy sa to odbiorniki zepsute i czy nadajace
si¢ do reperacji, Czy nie — to juz inna sprawa)”*6,

Chcac poja¢ Boga, nalezy mie¢ na uwadze t¢ ambiwalencje w sposobie Jego
istnienia. Jest to istnienie osobowe i nicosobowe zarazem. Moga je pojaé tylko ludzie
bardzo uduchowieni, czego znakomitym przyktadem jest §w. Jan od Krzyza*®*. Niestety,
dusze zwyczajnych wierzacych ,kieruja swoja cze$¢ i wiar¢ przede wszystkim albo
wylacznie ku jednemu z tych aspektow’*8%,

Czlowiek wzgledem $wiata, tego, co go otacza i w czym przyszto mu zyc¢,
odczuwa pewng dyspozycje nazwang przez Grekéw amor fati, co oznacza umitowanie
losu, ktore jest podstawa natury cztowieka. Mozna rozumiec je takze jako zgode na to,
CO jest, na obecng egzystencje i zwigzane z nig wydarzenia. W swoich rozwazaniach
dotyczacych mitosci uzywa go rowniez Weil. Wedtug niej ,,$wiat jest pickny tylko dla
tego, kto odczuwa Amor fati, »mito$¢ przeznaczenia«, a z kolei amor fati jest dla tego,
kto ja odczuwa, doéwiadczalnym dowodem rzeczywistosci Boga”*®. Poglad ten, choé
odbiega od powyzej przedstawionej koncepcji, wydaje si¢ zbliza¢ Weil do mysli Marka
Aureliusza poprzez wsp6lng ide¢ Opatrznosci panujacej w §wiecie 1 pewnej czastki
transcendentnej catosci w kazdym cztowieku. Rozumienie pojecia umitlowania losu przez
Weil jest niewatpliwie chrzescijanskie, a w jego tle pobrzmiewa koncepcja jedynego

Boga.

82 Taz, Swiadomo$¢ nadprzyrodzona. Wybdr mysli, dz. cyt., s. 152.

483 Taz, Mysli, dz. cyt., s. 200.

484 Sw. Jan od Krzyza dostepuje poznania Boga, catkowitego zjednoczenia z Nim podczas ,,nocy ciemne;j”.
Por. $w. Jan od Krzyza, Dziela, przel. i oprac. o. Bernard od Matki Bozej, Krakow 1949.

85 S Weil, Swiadomosé nadprzyrodzona. Wybor mysli, dz. cyt., s. 154.

486 Taz, Zeszyty marsylskie. Zeszyt VI, w: taz, Dziela, dz. cyt., s. 775.
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W chrzeicijanstwie Bog jest mitoscia®®’. Z mitosci stworzyt §wiat i podtrzymuje
go w istnieniu. Z mitosci stworzyt czlowieka i dla jego zbawienia ofiarowat swego Syna.
Przez owo po$wiecenie ukazat ludziom droge do siebie, umozliwit im powr6t do zrodta
mito$ci. Mitos¢ ta jest doskonata, czysta i bezinteresowna —w przeciwienstwie do mitosci
egoistycznej, ktorg charakteryzuje si¢ cztlowiek.

Rolg starozytnej Grecji wedlug Weil bylo budowanie mostow miedzy Bogiem
a cztowiekiem, pogodzenie sfery transcendencji ze sferag ludzkiej niedoskonatosci.
Podkresla, iz ,,Bog stwarzat z mitosci i dla mitosci. Bog stworzyt jedynie mitos¢ i $rodki,
ktére do niej prowadza. Stworzyl wszystkie formy mitosci™*®. Weil ma tu na mysli
zarowno mitosci utomne, przynalezne stworzeniu, jak i t¢ jedyng doskonata. Mitos¢, do
ktorej jest zdolny czlowiek, dzieli na dwa rodzaje: mito$¢ uprzednia i wtasciwa, ktorej
bezposrednim przedmiotem jest Bog. Wedlug Weil ,,Bog nie moze by¢ przedmiotem
mitoséci uprzedniej, gdyz nie zna ona jeszcze obecnosci Bozej. Musi wigc mie¢ inny
przedmiot. Mimo to przeznaczeniem tej mito$ci jest, zeby stata si¢ mitoscig Bozg. Mozna
ja nazwa¢ posrednig lub nieuswiadomiong mitoscia Boza”*®. Nieuswiadomiona mitoéé
Boga moze mie¢ w warstwie doczesnej trzy przedmioty, w ktorych obecny jest Bog. Sa
to: ceremonie religijne, pickno $wiata i blizni. Autorka podkreéla, iz ,.kazda z form tej
milosci, w momencie, gdy przenika do duszy, ma warto$¢ sakramentu*®°, gdyz jest
posrednikiem miedzy cztowiekiem a Bogiem, jest znakiem Boga dla cztowieka.

Weil postuluje, aby doda¢ jeszcze przyjazn, ktorg odroznia od mitosci blizniego.
Przyjazn zaliczana przez jednych do tej samej kategorii co mito$¢ blizniego, przez innych
traktowana jest jako odrgbna jako$¢. Weil stata posrodku tych dwoch opcji. Uwazata, iz
przyjazn jest czyms$ innym niz mito§¢ blizniego, omawia ja jednak w kontekscie tej jej
odmiany, tym samym ukazujac pewien ich zwigzek. Przyjazn to ,,milos¢ osobowa
i ludzka, ktora jest czysta i zawiera w sobie przeczucie i odbicie mitosci Bozej*°!. Jest
relacjg dwoch osob, ktore dobrowolnie rezygnujg z catkowitej autonomii na rzecz
wzajemnos$ci, Szanujacej odrebno$¢ 1 majacej] wzglad na dystans miedzy
przeciwienstwami. Przyjaciele nie staja si¢ jednym, gdyz czlowiek prawdziwie
zjednoczy¢ moze si¢ tylko z Bogiem. Przyjazn musi by¢ poprzedzona dobrowolng zgoda

obydwu stron. Natomiast ,,jesli kto§ chce si¢ poddac drugiej istocie ludzkiej lub godzi si¢

487 Por. 1J 4, 8.

488 S, Weil, Mitos¢ Boga a niedola, w: taz, Dziefa, dz. cyt., s. 627.
489 Taz, Formy nieuswiadomionej mitosci Boga, w: tamze, s. 647.
490 Tamze.

41 Tamze, s. 679.
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na to, by by¢ jej poddanym, nie ma w tym $ladu przyjazni”*®2. Jest to decyzja
jednostronna, wymagajaca pewnego rodzaju zaleznosci, subordynacji, ktora nie jest
celem zycia w przyjazni. Pierwowzorem, archetypem przyjazni jest obraz Trojcy Swiete;.
Jak pisze Weil, ,,przyjazn czysta jest obrazem przyjazni doskonatej i pierworodnej, tej,
ktora istnieje w Trojcy i ktora jest samg istota Boga™*%,

Weil uwaza, iz ,,zyjemy w $wiecie nierealnym, we $nie. Zrezygnowac z Nnaszej
wyimaginowanej sytuacji centralnej, i to nie tylko aktem inteligencji, ale takze w glebi
duszy zyjacej wyobraznia, to znaczy zbudzi¢ sie do rzeczywistosci, do wiecznoéci”*%.
Istnie¢ realnie mozna tylko w konteks$cie zycia wiecznego. Bardzo czgsto cztowiek nie
zauwaza porzadku $wiata doczesnego, ktory go otacza. Jest za bardzo skupiony na sobie,
aby dostrzec jego pigkno. Jednak, jak pisze Welil, ,,pickno $wiata jest tadem $wiata, ktory
si¢ kocha™%. Przyktadem osoby, ktéra doskonale realizowata boski postulat mitosci
blizniego i porzadku $wiata, byt wedlug niej $w. Franciszek z Asyzu. Urzeczywistniat on
to przykazanie caltym swoim zyciem, kochajac najbiedniejszych, a zwierzeta i rosliny
czynigc swymi braémi mniejszymi*®. Umilowanie porzadku $wiata jest
nieu§wiadomiong mitoscia Boga, gdyz pigkno nie ma poczatku ani konca; jest
nieskonczonos$cig tu, na ziemi. Nie jest srodkiem, ale celem. Jest obecne, czasem
nieswiadomie, w zyciu kazdego cztowieka.

Trzecia z form nieuswiadomionej mitosci do Boga jest milo$¢ religii. Niektorzy
nieszczgs$liwi ludzie odczuwajg pogarde dla religii i nie akceptuja jej. Inni trwaja w niej,
przyjmujac jej postulaty i postgpujac wedtug jej przykazan. Podkresla to Weil, twierdzac,
1z ,,zaleznie od okolicznos$ci zyciowych zmienia si¢ bardzo forma, jakg w naszej duszy
przyjmuje mitos¢ religii. Pewne okoliczno$ci przeszkadzaja nawet narodzinom tej
mitosci albo tez zabijaja ja, zanim zdota sie spotegowaé”*®’. Gdy jednak mito$¢ do religii
si¢ rozwija, religijne ceremonie przezywane s3 ze skupieniem i ozywionym pragnieniem.
Sa pewnego rodzaju proba kontaktu ze sferg transcendencji. ,,Kazda praktyka religijna,
kazdy obrzed, kazda liturgia jest jaka$ formg wymawiania imienia Boga 1 w zasadzie
powinna mie¢ moc zbawienia kazdego, kto uczestniczy w niej ozywiony tym

95498

pragnieniem”*°, zauwaza Weil, dodajac nastepnie, iz tak naprawde imi¢ Boga, ktore

492 Tamze, s. 682.

498 Tamze, s. 683.

4% Tamze.

4% Tamze, s. 664.

4% Por. $w. Franciszek z Asyzu, Pisma $w. Franciszka z Asyzu, przekt. K. Ambrozkiewicz, Warszawa 1976.
47 S, Weil, Formy nieuswiadomionej mitosci Boga, dz. cyt., s. 670.

4% Tamze.
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wypowiadaja wyznawcy wielu religii, jest pewnego rodzaju konwencja. Jest nazwa, ktéra
z pozoru rozna, kryje te samg tajemnicg. Wedlug Weil jest to fakt, ktory taczy, a nie dzieli
wyznawcOw odmiennych religii, gdyz tak naprawde odnoszg si¢ oni do tej samej sfery
boskosci, tylko inaczej nazywanej. Postulowata, ze aby doktadnie pozna¢ dang religie,
nalezy to zrobi¢ od wewnatrz, zapozna¢ si¢ z jej praktykami i wierzeniami jak gdyby
z punktu widzenia wierzacego. Takie stanowisko jest postawg filozofa religijnego, ktory
w przeciwienstwie do filozofa religii nie jest obiektywnym badaczem, ale cztowiekiem
zaangazowanym w przedmiot swych dociekan.

Podsumowujac ten etap rozwazan, nalezy stwierdzi¢ stowami Weil, iz ,,mito$¢
blizniego, mito$¢ pickna $wiata, mito$¢ religii sa to mitosci w pewnym sensie zupetnie
bezosobowe**°. S to milosci nieuswiadomione, bedace dopiero pierwszym etapem na
drodze do mitosci §wiadome;j. ,,Mito§¢ Boga, dopdki jeszcze nie zaistnieje kontakt
bezposredni i osobisty, musi by¢ bezosobowa, inaczej bedzie to mito$¢ oparta na
imaginacji. Potem powinna by¢ osobowa i zndw bezosobowa, ale juz w sensie bardziej
wzniostym™%. Powyzsze rodzaje mitoéci to w pewnym sensie okres przygotowawczy do
osiggniecia doskonalej mitosci Boga. ,,W okresie przygotowawczym dusza kocha
W prdzni, nie wie nawet, czy co$é realnego odpowiada jej mitosci”®®. Gdy juz pokocha
mito$cig idealng, poprzedzajace ten etap rodzaje mitosci stajg si¢ wreszcie rzeczywiste.

W dotychczasowych rozwazaniach akcent padal na mitos¢, ktorej kierunek
przebiega od cztowieka do Boga. Teraz nalezy zarysowac relacje odwrotna: milos¢ Boga
do cztowieka. Mito$¢ Boga nie jest niczym uwarunkowana. Nic na ziemi nie jest w stanie
jej odzwierciedli¢, gdyz wszystko, co stworzone, jest uwarunkowane. Tym, co w pewien
sposob ja przypomina, jest wedtug Weil matczyna mitos¢ do dziecka. Mitos¢ Boga do
cztowieka to linia zstepujaca. To szalenstwo mitosci, w ktorym Bog chee dotrze¢ do
cztowieka, nigdy si¢ nie poddaje, ma jasno wytyczony cel, do ktorego systematycznie
dazy. Bog jest jedyna istota, ktora moze kocha¢ sama siebie w sposob absolutny.
Rezygnuje z tego najpierw na rzecz stworzenia>®?, a nastepnie zbawienia ludzi. Inkarnacja
to dramat wcielenia. Milo§¢ Boga to mito$¢ absolutna, ktéra obejmuje wszystko. Mitos¢

ludzka to tylko niedoskonale odbicie tej mitosci, a droga czlowieka do Boga to wieczne

49 Tamze, s. 679.

50 Tamze.

501 Tamze, s. 684.

%02 Tworzac, Bog godzi sie na to, aby utraci¢ czes¢ siebie na rzecz kogo$ innego niz on sam; przestaje by¢
absolutng cato$cia. Tworzenie jest zrzeczeniem si¢ siebie w imi¢ mitosci” (S. Weil, Komentarze do tekstow
pitagorejskich, w: taz, Dziela, dz. cyt., s. 547).
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jej doskonalenie. Czlowiecza droga mitosci prowadzi do Boga, ale pdoki nie bedzie
doskonata, jest cigglym oczekiwaniem i mijaniem si¢ z Bogiem. Weil opisuje to w ten

sposob:

Bog i ludzkos¢ sg jak kochanek i kochanka, ktorzy pomylili si¢ co do miejsca
spotkania. Kazde jest przed czasem, ale kazde w innej okolicy i oczekuja,
oczekuja, oczekuja. Kochanek stoi nieruchomo, przygwozdzony tam na zawsze.
Kochanka jest roztargniona i niecierpliwa. Biada jej, jezeli bedzie miata tego dosé
i sobie pojdzie! Obydwa bowiem punkty, w ktorych si¢ znajduja, to ten sam punkt
w czwartym wymiarze®®,

Tym wymiarem jest wieczno$¢.

W filozofii Weil refleksja dotyczaca mitosci szczegolnie silnie zwigzana jest
z koncepcja mistyki. Nalezy podkresli¢, iz jak na nietypowa myslicielke przystato, takze
w tym przypadku jej rozwazania cechuje oryginalno$¢.

Na gruncie religijnym mistyka®" jest terminem definiujacym duchowe poznanie
Boga®®; poznanie, ktére jest doswiadczeniem bezposrednim i ktore mozna okresli¢ jako
pati divina®®, czyli ,dotkniecie” Boga przychodzacego do czlowicka w jego duszy.
Poznanie owo jest specyficzne, gdyz nie uczestniczy w nim tylko jedna dziedzina
dos$wiadczenia, jak rozum czy zmysty, ale cztowiek jako catosciowa wspdlnota zmystow,
rozumu, a takze intuicji.

W roku 1937 podczas swojej podrozy do Wtoch Weil przezyta cos, co pdzniejsi
komentatorzy nazywaja ,,nawroceniem”. Wtedy to w kosSciele Santa Maria degli Angeli
W Asyzu do$wiadczyta osobistego kontaktu z Chrystusem, podczas ktérego modlita si¢
zarliwie, klgczac pierwszy raz w zyciu. Wtedy wlasnie zrozumiata, iz Chrystus byt tuz
obok niej przez cate zycie, towarzyszyt jej zawsze i wszedzie, tylko ona nie potrafita Go

rozpoznac.

503G, Weil, Zeszyty nowojorskie. Zeszyt |1, w: taz, Dzieta, dz. cyt., s. 846.

504 Wedtug typologii, ktora za kryterium uznaje rodzaj relacji cztowieka do Boga, mozna wyrdznié trzy
rodzaje mistycyzmu. Po pierwsze, mistyke ekstatyczna, zakladajaca transcendencj¢ czlowieka poza
doczesne ograniczenia, w celu zjednoczenia z Absolutem. Przyktadem jest tu mysl neoplatoniska. Po drugie,
mistyke instatyczna, gdzie droga do zjednoczenia z rzeczywisto$cig wiedzie w gtab czlowieka. Ilustracja
w tym przypadku moze by¢ tradycja Wschodu po czesci zawarta w Upaniszadach. I po trzecie, mistyke
dialogiczna, wystepujaca w religiach, ktore zaktadaja osobowa koncepcje Boga. Zjednoczenie dokonuje
si¢ tutaj poprzez mito$¢, zachowujac odrebnos¢ tozsamosci kazdej z uczestniczacych w nim istot. Por.
J. A. Kloczowski, Drogi cztowieka mistycznego, dz. cyt.

505 Por. Religia, w: Encyklopedia PWN, t. 7, red. T. Gadacz, B. Milerski, Warszawa 2003, s. 83.

506 por. J.C.R. Garcia Paredes, Syn Bozy, Syn Czlowieczy: ,, ktory sie poczqt z Ducha Swietego, narodzil sie
z Maryi Panny”, przet. S. Czerwik, Kielce 2006, s. 9.
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Weil calg sobg sprzeciwia si¢ kwietyzmowi i na kazdym kroku podkres$la wage
¢wiczenia cnoét 1 charakteru w drodze do $wigtosci. Streszczajac jej poglady, Gustave
Thibon pisze, ze ,,przyczyna taski znajduje si¢ poza cztowiekiem, ale to, co jg warunkuje,

jest w cztowieku®’.

Od cztowieka zalezy, czy poswieci swag uwage temu, CO
transcendentne wzgledem niego. Cwiczenie koncentracji, doskonatoici duchowej
I religijnej Weil porownuje, na zasadzie analogii, do studiéow i ¢wiczen szkolnych.
W obydwu przypadkach celem poszukiwan jest prawda. Widaé, iz jest to pewnego
rodzaju metodologia duchowa. Tak jak ¢wiczenia pomagaja w osiggni¢ciu prawdy
naukowej, tak sakramenty chrzescijanskie majag dopomoc w osiggnigciu prawdy
wiecznej. Najlepsza forma uwagi jest wedtug Weil szczera modlitwa. Pisze, iz ,,modlitwa
kieruje si¢ ku Bogu tylko pod warunkiem, Ze jest niczym nieuwarunkowana. Modli¢ si¢
bezwarunkowo to prosi¢ w imieniu Chrystusa. To wilasnie modlitwa, ktora nigdy nie
spotyka si¢ z odmowa”°%, W 1940 roku Weil nauczyta si¢ na pamie¢ modlitwy Ojcze
nasz®® po grecku i powtarzata ja w sercu wiele razy dziennie, az stata sie ona naturalng
towarzyszka jej mysli. Jako modlitwe traktowata takze wiersz siedemnastowiecznego

poety angielskiego George’a Herberta Mifosc®°

, ktory powtarzala w chwilach
najsilniejszego bolu glowy. Jak mowita, to wiasnie podczas jednego z takich momentow
sam Chrystus zagoscit w jej sercu pod postacig bezgranicznej mitosci.

Weil wiele razy probowata opisa¢ swoje do§wiadczenia za pomoca racjonalnych

poje¢, aby moc je zrozumieé, ale niektore przezycia wymykaja sie¢ probom definicji

507 s, Weil, Swiadomos¢ nadprzyrodzona. Wybor mysli, dz. cyt., s. 21.
508 Taz, Zeszyty nowojorskie. Zeszyt 111, dz. cyt., s. 853.
509 Por. M. Jedraszewski, Modlitewnik filozoféw, Poznan 1997.
510 Mito$¢ drzwi mi otwarta; lecz dusza nie§miata
Cofa sig, pelna winy,
Wigc mitoé¢ bystrooka, gdy tylko ujrzata,
Ze zwlekam bez przyczyny,
Podchodzi do mnie blizej i pyta grzesznego,
Czy mi brakuje czego.
,,Cnot takich, bym byt godzien przestapi¢ Twe progi”.
,Przestapisz”, odpowiada.
,-Ja, nieczuty, niewdzigczny? Na przepych Twoj blogi
Patrze¢ mi nie wypada”.
Mito$¢ na to z uSmiechem argument wytoczy:
,,Wszak wiesz, kto stworzyl oczy?”
,,1y; ale ja zmacitem czysto$¢ ich widzenia
Grzechow haniebnych kurzem”.
,,Czyz nie wiesz, kto byt sprawcg i tego zmacenia?”’
,,0, niech Ci wigc ushuzg”.
,,Oto czeka positek”, rzekla, ,,siadz za stotem”.
Siadlszy wigc, jes¢ poczatem
(G. Herbert, Wiersze wybrane, przet. S. Baranczak, Krakow 1989, s. 141).
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I doktadnej klasyfikacji. Takimi doznaniami sg m.in. potrzeby duszy, ktore jako $wiete
nie mogg by¢ zaspokojone przez nic, co nalezy do $wiata materialnego. Sa one niejako
przeciwienstwem zwyktych, ziemskich potrzeb, ktore jako uniwersalne przystuguja
Z natury wszystkim ludziom. Interpretujagc mysl Weil, dobrze bedzie potrzeby duszy
nazwaé pragnieniami, w celu podkreslenia niemoznosci ich zaspokojenia. ,,To co$, Ku
czemu kieruje si¢ pragnienie, Weil nazywa dobrem, dobrem absolutnym lub Bogiem™®!%.
Nie jest ono czym$ z tego S$wiata, jest w pelni transcendentne, ale rzeczywiste.
Uwidacznia si¢ tutaj inspiracja filozofig platonska. Dobro jest ponad wszystkim

I jednoczesnie stanowi cel wszystkiego, co istnieje. Do Dobra wedtug Weil wiedzie

pokora. Jak pisze Krzysztof Rebilas, komentujac jej poglad,

by¢ pokornym znaczy uznac¢ swojg zalezno$¢ od czegos, co jest wyzsze ode mnie,
to przyznaé, ze nie jest si¢ panem siebie, ze wszelkie dobro, ktore mnie spotyka
lub ktore moge czynic, jest ostatecznie darem pochodzacym od czegos, co jest na
zewngtrz mnie, a nie majgcym zrédla we mnie samym®'2,
Pokora moze wystgpowac tylko w stosunku do Dobra, a nigdy nie jest zalezna od
,radykalnego zta, bowiem zaktada ona moment afirmacji i dzigkczynienia w stosunku do

7513 podkresla Rebilas. Pokora jest tym trudniejsza, ze

tego, od czego jest si¢ zaleznym
jest rozpoznaniem tego, co nigdy nie moze by¢ zaspokojone — pragnienia, i to pragnienia
Dobra, ktore nie jest zjawiskiem doczesnym. W obliczu Dobra wida¢ nedzg i grzech
cztowieka. Kazdy jest tylko marnym, grzesznym pylkiem, ziarenkiem piasku wsrdd
innych niezliczonych i podobnych mu istot.

Wiara dla Weil nie jest prostym zalozeniem o istnieniu Boga, lecz nieustannym
poznawaniem Tego, ktorego istnienie jest dane w mistycznym akcie pragnienia. Dobro
to, chociaz zostato nam dane, nie jest do konca wyczerpywalne. Akt jego poznania jest
wcigz otwarty. Aktem tym jest wiara. Oznacza ona zatem trwanie w pragnieniu Dobra,
w niekonczacej si¢ mitosci. Jest to stan wlasciwy kazdemu czlowiekowi. Kazdy czlowiek
odczuwa to pragnienie, tylko nie zawsze jest ono skierowane na najwyzsze Dobro. Moze
by¢ ono przywigzaniem do rzeczy tego $wiata, ale wtedy jest to niewiara. Jest to
zafalszowanie intencji pragnienia, lecz przez nawrocenie moze by¢ ono zawsze szansg na
dotarcie do Dobra. Rebilas przypomina, iz wedtug Weil ,,wiara, ktora jest poznawaniem

Boga poprzez pragnienie, ktora jest trwaniem w tym poznawaniu, wymaga pragnienia

S K. Rebilas, Simone Weil — filozofia pragnienia, ,,Logos i Ethos” 1993, nr 2, s. 43.
512 Tamze, s. 44.
513 Tamze.

157



oderwanego od rzeczy ziemskich™*. 1 tu uwidacznia si¢ nedza czlowieka, ktory nie
potrafi uwolni¢ si¢ od doczesnych dobr, gdyz jest do nich niesamowicie przywigzany.
Wydaje sig¢, iz nie mozna tego powiedzie¢ o samej Weil. Nie zwazata ona bowiem
na dobra materialne, rozdawata je potrzebujacym. Nie przywigzywala tez wagi do swego
wygladu i zdrowia. ,,Jej bole glowy nie byly rang do opatrzenia, ale swoistym stygmatem.

7315 czytamy w ksiazce Jolanty

Ona je uznawala za niebywate dobrodziejstwo i taske
Baziak. Weil uwazata, iz byt to dar od Boga, cierpienie upodobniajace ja do Chrystusa,
Z ktérym pragneta sie catkowicie zjednoczy¢. Byla mistyczka, gdyz z catego serca
pragnegta pozna¢ Boga. Jej mistycyzm mozna nazwaé ,,0sobnym”. Trudno go
zaklasyfikowa¢ w sztywno ustalone ramy, by jednoznacznie odpowiedzie¢, czy byla to
mistyka ekstatyczna, instatyczna czy dialogiczna. Doswiadczenie mistyczne to efekt
dhugiej pracy nad soba, przemiany, ktora nastgpita w zyciu cztowieka, a co do niej nie ma
watpliwosci w przypadku Weil.

Swiadkiem rozwoju jej religijnosci byt przyjaciel i duchowy powiernik
dominikanin o. Perrin. Namawiat ja, aby przyjeta chrzest, lecz ona uparcie twierdzita, iz
Bog nie chee, aby nalezala do wspolnoty Kosciota, w przeciwnym razie dalby jej jakis$
znak. Rozwazata jednak t¢ decyzje, poniewaz mimo bliskosci Chrystusa brakowato jej

zjednoczenia z Nim w sakramentach. Jej sytuacja w Kosciele nie byta jednoznaczna,

pozostawata zawsze na jego progu. Chrztu sakramentalnego podobno nigdy nie

516 17

przyjeta®®, natomiast jej $mier¢ byta jak gdyby chrztem pragnienia®®’.

»Simone Weil pozostawata poza Kosciolem z wielu powodow. Jednym z nich,
chyba najwazniejszym, bo tlumaczacym pozostate, byto poczucie duchowej wigzi ze
wszystkimi wykluczonymi z Kosciota za swoje poglady, ze wszystkimi, ktorzy, jak ona,
mieli odwage rozmawiaé z Bogiem bez posrednikow”%!8, Kosciol nie jest wedtug niej
powszechny wlasnie przez stowa anathema sit, bowiem ci ludzie, ktorzy maja odwage
mie¢ wlasne zdanie, rozne od oficjalnej doktryny, zostaja wykluczeni ze spotecznosci
wierzacych. Uwazata, ze Bog nie chce, aby zostata wtaczona do wspolnoty Kosciota, co

mialoby nastapi¢ przez przyjecie chrztu. Przestrzeganie woli Boga byto dla niej czym$

514 Tamze, s. 52.

515 J. Baziak, Pasje i niepokoje Simone Weil, Bydgoszcz 2001, s. 111.

516 Debata w kwestii przyjecia chrztu przez Simone Weil zob.
http://www.laici.va/content/dam/laici/documenti/donna/culturasocieta/english/simone-weil-and-
baptism.pdf, z dnia 25.06.2019.

517 | Jesli chodzi o »katechumendwy, ktorzy umieraja przed chrztem, ich wyrazne pragnienie przyjecia tego
sakramentu, potaczone z zalem za grzechy i z mitosci, zapewnia im zbawienie, ktorego nie mogli otrzymac
przez sakrament” (Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, nr 1259).

518 |, Alechnowicz, Heretyczka?, ,,Odra” 1992, nr 12, s. 105.
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najistotniejszym w zyciu. Uwazala, ze Kos$ciot katolicki jest powszechny, ale niestety
tylko teoretycznie, a skoro tak jest, to ma prawo by¢ jego czlonkiem w teorii, a nie
w praktyce. Twierdzila, ze jest to jej obowigzek, dopoki Boég nie poleci jej, by byto
inaczej.

Jedna z niewielu rzeczy, ktorych Weil nie krytykowata w katolicyzmie, byty
sakramenty. Uwazatla, iz s3 to widoczne znaki obecno$ci Boga na ziemi, momenty,
w ktorych wieczno$¢ przecina czas. ,,Sakramenty — duchowa waga. Nalezycie rzecz
ujmujagc, to moment wiecznosci, w ktérym przechodzi si¢ z jednego poziomu na
drugi”®?®,

Jej duchowos¢ byla niesamowicie bogata, rozwijata si¢ przez cate zycie, jakby
dojrzewata do spotkania z Bogiem. Jej wiara byla wiarg intelektualistki. Ciagle
ewoluowata, doprowadzajac Weil do nowych, ciekawych wnioskéw. Weil, wychodzac
od obrazu Boga, ukazuje Jego relacje¢ z czlowiekiem opartg na mitosci, a czasami takze
na pelnym zjednoczeniu w do$§wiadczeniu mistycznym. Chociaz ktoci si¢ z religia
chrzescijanska, zyje w niej, twierdzac, iz tak zostata stworzona. Oczekuje zjednoczenia

z Bogiem, ktore dokonuje si¢ w niej poprzez cierpienie, a ostatecznie w chwili $§mierci.
**k*

Simone Weil, pochodzaca z wyksztatconej, laickiej rodziny zydowskiej, przez
cate zycie szukala prawdy, zglebiajac zarowno meandry ludzkiej mysli, jak i tajemnice
roznych religii. Ten fakt mial silne odzwierciedlenie w jej pismach, ktore doskonale
ukazujg synkretyzm jej mysli. Z tych bogatych inspiracji stworzyta ona wtasng koncepcje
cztowieka 1 zwigzang z nig $cisle refleksje na temat Boga.

Wedlug Simone Weil Bog jest obecny w $wiecie tylko posrednio. Ukazuje si¢
cztowiekowi przez pigkno stworzenia, a przede wszystkim poprzez doskonatos¢ ludzkiej
duszy. Gdy cztowiek dostrzeze ten dar, pragnie dotrze¢ do zrédta wszelkiego dobra.
Najdoskonalszg z drog do Niego jest droga mitosci. Prowadzi ona do zjednoczenia
z Bogiem, ktore swoja pelni¢ uzyskuje w momencie $mierci. To subtelne i mistyczne
doswiadczenie jest dostgpne tylko dla tych, ktérzy praktykuja ¢wiczenia duchowe i maja
otwarty umyst, bowiem poznanie Boga to nie tylko sprawa serca, ale i rozumu. Weil

podkresla, iz nie jest wazne, W jakiej tradycji religijnej rodzi si¢ dana osoba, gdyz

519 S, Weil, Zeszyty marsylskie. Zeszyt VI, dz. cyt., s. 786.
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wszystkie religie na rézne sposoby niosg ze sobg prawde¢ i objawienie. Kazda z nich
zawiera w sobie przestanie, ktore w pelni urzeczywistnia si¢ dopiero w chrzescijanstwie.
Prawdziwym problemem jest fakt, iz ludzko$¢ o tym zapomniata. Jak zauwaza

Gabriela Fiori,

gtéwna przyczyna choroby, ktoéra rozprzestrzenita si¢ w Europie, byta operacja
usunigcia religii z ludzkich serc. Kwestia religii zbiega si¢ z problemem wyboru
miedzy dobrem i ztem, para przeciwienstw, z ktéra czlowiek musi zmagac si¢ od

poczatku swego istnienia. Cztowiek uwierzyt, ze dzigki poznaniu i zdobytemu

do$wiadczeniu wolno mu czyni¢ dobro i zto wedtug wiasnego upodobania®?,

Uwierzyl we wiasne nieskonczone mozliwos$ci i potege swojego umystu, CO
doprowadzito do powszechnie znanych skutkow, m.in. wyparcia potrzeby bliskosci
drugiej osoby w chwilach cierpienia czy $mierci.

Nawigzujac do wyodrebnionych trzech kategorii, w ktdrych przejawia¢ si¢ moze
$mier¢, stwierdzié nalezy, iz Weil widzi ja przez pryzmat kazdej z nich. Smieré jest dla
niej kresem zycia ziemskiego i poczatkiem posmiertnej, lepszej egzystencji, ale przede
wszystkim stanowi brame do zycia wiecznego. Jest zjawiskiem przezywanym w sposob
indywidualny, a jednak obecno$¢, towarzyszenie drugiej osoby pomaga przejs¢ przez ten
trudny moment.

W tym miejscu rodzi si¢ pytanie o rol¢ psychopomposa w pogladach Simone
Weil. Wydaje sig, iz jego zadaniem wedlug niej jest doprowadzenie czlowieka do
prawdy, pomoc w odnajdywaniu sensu i dodawanie odwagi, gdyz jak zauwaza Weil,
nawiazujac do Listu do Hebrajczykow® 2!, , bojazn $mierci — podstawa zniewolenia>?2.
A przeciez Smier¢ ma by¢ wyzwoleniem, ma dawa¢ wolnos¢ od grzechu, od ograniczen
ciata, prowadzac do prawdy i1 dopetiajac zycie cztowieka.

Smier¢, podobnie jak cierpienie, jest dla Weil wydarzeniem religijnym. Jak mozna

przeczytac:

Ci, ktorzy maja przywilej uczestniczenia w Krzyzu Chrystusa, przekraczaja prog,
przechodzac na druga strone, gdzie znajduja si¢ tajemnice Boga. Mowiac ogolniej,
kazdy rodzaj bolu, a szczegolnie kazdy rodzaj nieszczgsécia, pozwala przekraczaé

ten prog, pozwala ujrze¢ te harmonie z jej prawdziwym obliczem, skierowanym

520 G, Fiori, Simone Weil. Kobieta absolutna, przet. M. Szewc, Poznan 2008, s. 12.
521 Zob. Hb 2, 15.
522.3, Weil, Zeszyty marsylskie. Zeszyt VI, dz. cyt., s. 787.
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ku gorze, rozdzierajac jedng z zaston dzielgcych nas od piekno$ci $wiata, od
Boga®®,

Swoimi pogladami i zachowaniem wcigz podkreslata role dzialania w Zyciu
czlowieka. Przez spoteczng praktyke chciata dotrze¢ do jak najwigkszej liczby ludzi, by
nie$¢ im pomoc i pomagac¢ poszukiwa¢ prawdy i sensu zycia. Ludzie czasem
nieswiadomie oddalajg si¢ od tego, co naprawdg istotne, ,,lecz sa poktady mitosierdzia
Bozego dla takngcych prawdy. Tacy ludzie nigdy, cokolwick by si¢ zdarzyto, nie

pozostaja pograzeni w ciemnosciach”%*

, pisze Weil. Wydaje si¢, iz milosierdzie
W pewnym stopniu utozsamia ona ze sprawiedliwoscig. Rozumie je jako mitos¢ Boga
I blizniego, dobroczynno$¢ czy jalmuzne. Podkre$la, iz ,,sprawiedliwo$¢ polega na

czuwaniu, by ludziom nie dziata si¢ krzywda”®®.

Obowiazkiem cztowieka jest
odpowiedzialnos$¢ 1 troska o drugiego, czego przyktadem byta postawa zyciowa Weil.

,»Nie obchodzisz mnie«. Sg to stowa, ktorych cztowiek nie moze powiedzie¢
drugiemu czlowiekowi bez popelnienia okruciefistwa i zadania rany sprawiedliwogci”®?®
— pisala. To, ze mi zalezy na drugim, Ze nie jest mi obojetny, ze chce uczestniczy¢ w jego
zyciu, to znaczy, ze chcg by¢ za niego odpowiedzialny od poczatku jego istnienia az do
samego konca, momentu odejscia z tego Swiata.

,Potrzeba wigc takiego zycia zbiorowego, ktore, otaczajac kazda istote ludzka
cieptem, pozostawi wokot niej wolng przestrzen 1 cisze. Wspotczesne zycie jest tego

przeciwienstwem®? —

pisata, akcentujac obawy o to, w jakim kierunku zmierzaja losy
$wiata. Sama odczuwala konieczno$¢ samotnosci w swoim zyciu i odchodzeniu, jednakze
dostrzegala, 1z innym, rowniez jej rodzicom, zycie w bliskos$ci jest niezwykle potrzebne.
Zycie rodzinne rozumie jako zakorzenienie®?, jako cos, co daje silne postawy do tego,
aby moc zy¢ samodzielnie, a takze oparcie 1 wzajemne zaufanie w Zyciu codziennym.
Weil sktaniata si¢ do tego, iz w rozmowie z ludzmi nieszczg§liwymi nalezy
uzywac takich stow 1 sformutowan, ktore sg adekwatne do ich sytuacji. Ktadta nacisk na
forme i jezyk, jakich uzywa si¢ w rozmowie z cierpigcymi, w czym przypomina zarOwno
omawianych wczesniej lekarzy, jak 1 Jozefa Tischnera czy Jana Kaczkowskiego.

Uwazala, ze ludzi trzeba dowartosciowywac. ,,Trzeba zachgcaé prostaczkow, ludzi bez

52 Taz, Komentarze do tekstéw pitagorejskich, dz. cyt., s. 555.
524 Taz, Pisma londyriskie i ostatnie listy, dz. cyt., s. 158-159.
525 Tamze, s. 26.

526 Tamze, s. 1.

527 Tamze, s. 124.

528 Zob. tamze, s. 125.
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talentu, ludzi o przecigtnych zdolnosciach, ktorzy maja geniusz. Nie ma obawy, ze stang
si¢ zarozumiali. Umilowanie prawdy taczy si¢ zawsze z pokora. Prawdziwy geniusz nie
jest niczym innym jak nadprzyrodzona cnota pokory w dziedzinie mysli”%%°,

Straznik sprawiedliwosci, nauczyciel z powotania, spotecznik. O swojej postawie
1 sposobie dziatania w kontakcie z drugim czlowiekiem pisata tak: ,,Poza moja taktyka
I gotowoscig bezwarunkowego oddania zycia dla pozytecznej sprawy posiadam jeszcze
tylko jedna specyficzng cechg¢, a mianowicie intuicj¢ rozpoznawania ludzi, ktorym mozna
ufa¢”%. Tacy ludzie sg szczegdlnie wrazliwi na losy bliznich i potrafia speia¢ funkcje
przewodnika dusz, wydobywajac blizniego z otchtani $mierci, cierpienia, choroby,
chaosu politycznego i spolecznego i przeprowadzajac ich na powro6t na strong zycia.
Psychopomposa w pismach i postawie zyciowej Simone Weil mozna odnalez¢é w trosce
o blizniego, o jego godne zycie i spokojng $mier¢, 0 t0, zeby nie utracit sensu zycia
I rzetelnie dazyt do prawdy. Psychopompos jest kims, kto czuwa nad losem drugiego
cztowieka, towarzyszy mu w niedoli, postepujac wedlug zasad odpowiedzialnoSci

i mitosci.

3.2.2. Wazine ,,z kim”. Motyw towarzyszenia przy Smierci w mysli

Jozefa Tischnera

Mitowa¢ prawde to znosic¢ pustke, a takze pogodzi¢ sie ze Smiercig.

Prawda jest po stronie smierci.

Simone Weil

Dla Weil celem 1 sensem mysli filozoficznej i religijnej, a takze dziatania bylo
zblizanie si¢ do prawdy, co wedlug niej staje si¢ ostatecznie mozliwe jedynie przez

$mieré. Proby namystu nad $miercia podejmuje sie rowniez Jozef Tischner®!, ktory

529 Tamze, s. 20.

530 Tamze, s. 167.

531 Jozef Tischner urodzit si¢ 12 marca 1931 roku w Starym Sgczu. Studiowat teologic na Wydziale
Teologicznym UJ. W 1955 roku przyjal swigcenia kaptanskie. Pracg doktorska pisang pod kierunkiem
Romana Ingardena obronit na Wydziale Filozoficznym. Byt wyktadowca akademickim i autorem wieku
rozpraw naukowych z dziedziny filozofii cztowieka, hermeneutyki, teorii wartosci czy filozofii
wspoélczesnej. W 1997 roku zachorowal na raka. ,Krotko przed $miercig zostal odznaczony przez
prezydenta RP Orderem Orla Biatego. Zmart 28 czerwca 2000 roku w Krakowie. Zostal pochowany na
cmentarzu w Lopusznej, z ktérg przez cate zycie byt niezwykle mocno zwigzany” (A. Bobko, Wstep,
w: J. Tischner, O czlowieku. Wybor pism filozoficznych, wyb. i oprac. A. Bobko, Wroctaw—Warszawa—
Krakow 2003, s. VIII). Por. W. Bonowicz, Ks. Jozef Tischner, Warszawa 2007; A. Latkowski, Tischner,
Warszawa 2012.
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stykal si¢ z nig przez cale zycie. Najpierw jako dziecko i nastolatek byt jej swiadkiem
podczas wojny i okupacji na Podhalu. Nastepnie zmagatl si¢ z nig w codziennej pracy
duszpasterza 1 wyktadowcy, az w koncu podczas wtasnej cigzkiej choroby.

Tischner do rozwazan na temat $mierci przyst¢puje jako teolog i filozof.
Analizujac jego mysl, nietatwo wykresli¢ jasng granice migdzy tymi dwiema metodami
refleksji. Poglady te przenikaja si¢, wzajemnie na siebie oddziatujac. W jego koncepcji
$mierci 1 umierania widoczne s3 rozmaite inspiracje. Mys$l filozofa z Lopusznej
ksztaltowata si¢ w oparciu o filozofi¢ klasyczng, nurt fenomenologii, egzystencjalizmu
I aksjologii, uzyskujac pelni¢ w filozofii dialogu. Jednakze nie tylko lektura tekstow
filozoficznych miata niebagatelny wptyw na poglady Tischnera w tej materii. Nie sposob
nie wspomnie¢ o jego dyskusjach z Antonim Kepinskim, bedacym przedstawicielem
$wiata medycznego, czy Janem Pawtem II, filozofem i zwierzchnikiem Kosciota
katolickiego.

Podrozdziat ten bgdzie miat dwa gldwne cele. Pierwszym z nich bedzie analiza
rozwoju koncepcji cztowieka i towarzyszacej mu $Smierci w mysli Tischnera. Drugi to
proba odnalezienia motywu psychopomposa w rozwazaniach tanatologicznych tego

wspolczesnego filozofa.

3.2.2.1. Tischnera myslenie o czlowieku

Kim jest cztowiek? To pytanie, zadane na poczatku pierwszego rozdziatu
niniejszej pracy, jest wedlug Tischnera najwazniejszym pytaniem filozofii i stanowi
centralny punkt jego wtasnej mysli.

Tischner, piszac o cztowieku, uwzglednia jego indywidualny, osobowy charakter

i dodaje, ze istnieje on w czasie i rozumnie w nim dziata, tworzac swoj $wiat>3?

. Wazng
inspiracja jego mysli jest tomizm, w ktorym cztowiek ma jasno okreslone miejsce i cel.
Jest nim zbawienie, jemu podporzadkowane jest cate ludzkie zycie. Najwigkszy jednak
wktad w teori¢ cztowieka Tischnera miala filozofia nowozytna, ktora ,,odkryta wolnos¢
jednostki jako autonomicznego podmiotu, obudzita wiare w jego mozliwosci tworcze>%,
O cztowieku jako istocie, ktora tworzy samego siebie, mowity takze fenomenologia

I wspotczesne teorie wartosci. Echo tych inspiracji wida¢ w dziele Myslenie wedtug

532 W tym miejscu widoczne sa wptywy mysli Heideggera, ktory pisal: ,»Istota« jestestwa tkwi w jego
egzystencji” (M. Heidegger, Bycie i czas, dz. cyt., s. 59). Tischner rozumie tu czlowieka jako istote tworcza,
ktora ma zdolnos¢ przeksztatcania rzeczywistosci.

533 A. Bobko, Wstep, dz. cyt., s. IX.
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wartosci. Czlowiek jest istota, ktora tworzy samego siebie. Cztowiek jest wartoscig, ale
rowniez zyje w §wiecie wartosci, ktore si¢ ujawniaja w spotkaniu z drugim cztowiekiem.
Nadzieja, o ktorej pisze Tischner w ksiazce Swiat Iludzkiej nadziei, chroni

czlowieka i daje mu site. Aleksander Bobko tak opisuje to zjawisko:

Jezeli mam nadzieje, jezeli jestem wrazliwy na nadzieje kierowane ku mnie przez
innych ludzi, wtedy otwiera si¢ przede mng szeroka przestrzen do dziatania.
Z nadzieja odpowiadam na wezwanie ptyngce ze strony wartosci. I odwrotnie,
problemy z nadziejg zamykaja na $wiat, czynigc z nas ,,ludzi z kryjowek™5%,

Zainspirowany pogladami filozofii dialogu — Franza Rosenzweiga i Emmanuela
Lévinasa — stworzyt Tischner filozofi¢ dramatu, ktéra opowiada o kondycji cztowieka na
scenie §wiata i jego relacji do drugiego cztowieka, z ktérym lgczy go wspolny horyzont
warto$ci 1 czas, w ktorym przyszio im si¢ spotkac. W dziele tym, obok aksjologii,
Tischner podkresla rol¢ agatologii. ,,Twarz objawia si¢ jako dar horyzontu
agatologicznego — horyzontu, w ktéorym dobro i zto przybierajg forme dramatu, a dramat
zapowiada mozliwos¢ tragedii lub zwycigstwa cztowieka”®®. Cztowiek jest dla Tischnera
istota dramatyczng, ktéra egzystuje w horyzoncie dobra i zta. Drugi staje wobec
czlowieka z pewnymi wymaganiami, pytaniami, a on jest zobowigzany podjac to
wyzwanie, nawigza¢ dialog, odpowiedzie¢. Tischner w swoich wywodach podkresla, iz
nastawienie dialogiczne r6zni si¢ od intencjonalnego. W tym pierwszym cztowiek odnosi
si¢ do Innego, w tym drugim — do sceny.

Druga czescig teorii cztowieka jako istoty dramatycznej jest Spor o istnienie
czlowieka — dzieto, ktére Tischner pisat podczas rozwijajacej si¢ choroby nowotworowe;.
Autor zdaje sobie juz wtedy sprawe z tego, iz cztowiek pozostawiony sam sobie w obliczu
trudnych sytuacji nie jest w stanie sobie poradzi¢. W swoich pracach poddaje pod
refleksje pojecia $mierci czlowieka, taski, dramatu religijnego, usprawiedliwienia,
nawrdcenia, wolno$ci, wiary, nadziei i mitoSci.

Tischner ukazuje cztowieka jako uczestnika spotkania, ktére w zasadzie jest
warunkiem pierwotnym i determinujacym wszelkie inne cechy cztowieka. Czym jest owo
spotkanie? Jest to wydarzenie miedzy dwojgiem ludzi. Jest to dar dla dwojga ludzi,
w ktorym postanawiajg wzig¢ udzial. Do tego spotkania potrzebne jest wspdlne

»zaplecze”, sfera warto$ci 1 idei, ktéra ustanawia hierarchi¢. ,,Podejmujac dialog

534 Tamze, s. XXIII.
535 ], Tischner, Filozofia dramatu, Paryz 1990, s. 69.
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z drugim, przychodze ku niemu z wnetrza jakiej$ hierarchii”®* — pisze Tischner. Oznacza
to, ze przestrzen naszego spotkania jest hierarchiczna. Wzywa nas do podje¢cia dramatu
i decyzji ocalenia wartoS$ci, jaka jest dobro.

Dramat ma swoj poczatek w spotkaniu dwojga ludzi. To jeden z warunkow jego
zaistnienia. A jakie sg warunki jego przebiegu? Co to znaczy, ze czlowiek jest istotg
dramatyczng? Tischner objasnia to w nastepujacy sposob ,,.By¢ istota dramatyczng,
znaczy: przezywac¢ dany czas, majac wokot siebie innych ludzi 1 ziemi¢ jako scene pod
stopami”®’. Te trzy sktadniki: drugi cztowiek, czas dramatyczny i scena, sa niezbednymi
elementami, ktore ksztattujg nasze istnienie i pozwalajg czlowiekowi realizowac siebie.
Scena dramatu to ptaszczyzna spotkania z drugim — miejsce, w ktorym dochodzi do
spotkania. Czas dramatyczny to ,,czas, ktory dzieje si¢ migdzy nami jako uczestnikami
jednego i tego samego dramatu”®3®, | dalej, inny cztowiek ,,staje wobec mnie przez jakie$
roszczenie, w nastepstwie ktorego powstaje we mnie poczucie zobowigzania>%°, Jestem
wezwany do dialogu, ktorego podjecie zalezy juz tylko ode mnie. Mam mozliwos¢
wyboru, gdyz jestem istota wolng. Wybodr ten jednak jest w pewien sposob
zdeterminowany, poniewaz dokonujac go, powinienem pamigtaé, ze ,,cztowiek istnieje
tylko w dialogu z bliznim™>%,

Czym wyrdznia si¢ drugi cztowiek? Czy jest w nim co$, po czym moge go
poznac¢? Tischner, podazajac za myslag Emanuela Lévinasa, stwierdza, ze tym, co pozwala
rozpozna¢ czlowieka, jest twarz. Jej pojecie ,,wymyka si¢ definiowaniu™®*, istnieje
jednak mozliwos¢ jej opisu. Twarz jest czym$ niepowtarzalnym, indywidualnym
I konkretnym, ale wystepuje w ogélnym horyzoncie, horyzoncie etycznym. ,,Dostgp do
twarzy jest od razu etyczny”**2. Ujmujemy w nim istote drugiego cztowieka, a pomijamy
jego cechy zewnetrzne. To zaplecze warto$ci, z jakimi drugi czlowiek staje wobec nas,
przejawia si¢ w jego twarzy, jednoczesnie pociagajac nas do odpowiedzialnosci. Ja
jestem odpowiedzialny za drugiego, ale takze za siebie samego, ktorego poznaje

doktadnie w twarzy drugiej osoby.

536 Tamze, s. 19.

537 Tamze, s. 11.

538 Tamze, s. 12.

539 Tamze, s. 13.

%40 H,U. von Balthasar, O moim dziele, przel. M. Urban, Krakow 2004, s. 81.

%41 ], Tischner, Fenomenologia spotkania, ,,Analecta Cracoviensia”, t. 10 (1978), s. 74.
542 . L évinas, Etyka i nieskoriczony, tham. B. Opolska-Kokoszka, Krakoéw 1991, s. 49.
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Dotychczas, omawiajac poglady Tischnera na filozofi¢ dramatu, pojecie osoby
odnosiliSmy wylacznie do drugiego czlowieka. Nie wolno jednak zapominaé o tym, iz

ostatecznym przedmiotem tej relacji jest Bog.

Wiasciwie istnieje tylko jeden dramat — dramat z Bogiem. Kazdy inny dramat

i inny watek dramatyczny jest jedynie fragmentem tego dramatu®®.

Najwlasciwszym  dramatem  jest wedlug Tischnera dramat religii
judeochrzescijanskiej, a istote czlowieka nalezy rozpatrywa¢ w odniesieniu do Boga.

Przez swoja filozofi¢, zanurzong w realiach swoich czasow, Tischner chcial
pomoc konkretnym ludziom, ktorych spotykat. Pragnat, aby jego filozofia nawigzywata
do tych sytuacji i dylematow, z ktorymi borykaja sie ludzie wokot niego. Najczesciej byt
to problem utraty nadziei.

Nowoscig w definicji cztowieka zarysowanej przez Tischnera, w poréwnaniu do
pogladow starozytnych myslicieli, byto zaakcentowanie pojgcia przestrzeni i czasu oraz
drugiej osoby, zar6wno w postaci blizniego, jak i Boga. Nie da si¢ zrozumiec,
zdefiniowaé czlowieka bez tych trzech poje¢®*. Przestrzen i rodzacy sic w nim czas
dialogiczny (tak bowiem nazywa te zjawiska Tischner) dzieje si¢ podczas spotkania
dwojga ludzi lub cztowieka z Bogiem. Dzigki drugiemu i rozmaitym relacjom, w ktore
cztowiek z nim wchodzi, poglebia si¢ pojmowanie wyjatkowego fenomenu, jakim jest
istota ludzka. Dla Tischnera bowiem ,,Ty” jest zjawiskiem pierwotnym wzgledem ,,Ja”.
Jest fundamentalnym warunkiem mojego istnienia w danym czasie i przestrzeni.

Zrédet glebokiego humanizmu tej koncepcji filozoficznej, poza wieloma
inspiracjami filozoficznymi, nalezatoby poszukiwac¢ w doswiadczeniu codziennego zycia
omawianego mysliciela. Tischner kazdego dnia wychodzit na spotkanie z czlowiekiem.
Robit to, ilekro¢ siadat do konfesjonatu, pelnit obowiazki duszpasterskie, wygtaszal
wyktady czy prowadzit luzne towarzyskie rozmowy. W kazdym z tych momentow miat
bezposrednio do czynienia z cztowiekiem. Takie okolicznosci miaty niewatpliwy wplyw
na jego filozofi¢. Spotkania z ludzmi, ktérzy czesto byli dla niego autorytetami,
partnerami w codziennych obowigzkach lub ze studentami, byty dla niego szansa na
obserwacje 1 bezposrednie doswiadczenia. W ten oto sposob Tischner do wiedzy

teoretycznej dotyczacej ludzkiego fenomenu dodawat element do§wiadczenia, tworzac

543 ], Tischner, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 22.
544 Zob. tamze, passim; J. Tischner, Inny. Eseje o spotkaniu, Krakow 2017.
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swoja wyjatkowa filozofie cztowieka®?®. Swoim zakresem obejmuje ona bardzo szerokie
spektrum rozwazan na temat istoty ludzkiej. Na potrzeby niniejszej pracy zostanie

przedstawiona ta ich czeg$¢, ktora odnosi si¢ do wydarzenia Smierci.

3.2.2.2. Tischnera spojrzenie na $mier¢

Tematyka $mierci nie stanowi gléwnego watku filozoficznych rozwazan
Tischnera. Interesuje go o tyle, ze jest czgécig antropologii. Zauwaza on, iz refleksja nad
$miercig dotyka cztowieka nie tylko ze wzglgdu na oczywisty fakt jego Smiertelnosci, ale
takze dlatego, iz stara si¢ on t¢ $mier¢ zrozumie¢, ubra¢ w pewne kategorie, przyjac
wobec niej jakie§ stanowisko, ktore pozwoli mu ja oswoié. Rozwazania dotyczace
$mierci wydaja si¢ istotne dla antropologii z jeszcze jednego wzglgedu, a mianowicie
dlatego, iz wedtug Tischnera $mier¢ przychodzi od drugiego. Jest ztem, ktore uderza
w aksjologiczng struktur¢ czlowieka. Lecz gdy doda¢ chrzescijanski watek
nie$miertelnosci, $mier¢ staje si¢ koncem pewnej jakosci i poczatkiem zupelnie nowe;.
Tutaj zmienia si¢ znaczenie $mierci. Nie jest ona juz czyms$ ztym, co uderza w dobro
czlowieka, ale daje mozliwos$¢ lepszego zycia, otwiera nowe horyzonty. Takie
przewartosciowanie $Smierci chrzescijanie zawdzigczaja Jezusowi Chrystusowi.

Poglady dotyczace $mierci Tischner zawarl gléwnie w Prolegomenie
chrzescijanskiej filozofii Smierci®®®, ale do tej tematyki nawigzywat rowniez w Filozofii
dramatu czy pomniejszych artykutach i referatach. Ujmowat ja w wielu aspektach, co

zostanie rozwinigte ponize;.

3.2.2.2.1. Smieré w ujeciu fenomenologii

Korzystajgc z metody fenomenologicznej, Tischner charakteryzuje Smier¢ jako to,

co zrodtowo porusza cztowieka. Na wstepie nalezy zauwazy¢, iz wedhug niego w obliczu

47

$mierci ustaja wszelkie spory i dyskusje. Za Husserlem®’ uwaza on, iz jest ona

fenomenem. Jest czyms$ pierwotnym wzgledem kazdej refleksji i checi namystu. Probujac

545 Tischner zauwazal u czlowieka kryzys nadziei, ktory nazywal kryzysem podstaw. Wedtug niego
cztowiek utracil zaufanie do siebie samego i Boga, co wigcej, przekonanie o stato$ci swej natury. Jego
filozofia miata za zadanie poszukiwa¢ dréog wyjscia z tego impasu, zwracajac si¢ ku filozofii czlowieka,
a doktadnie;j jej polskim przedstawicielom, za ktérych uwazat o. Maksymiliana Mari¢ Kolbego i Antoniego
Kepinskiego. Byli oni dla Tischnera swojego rodzaju przykladami taczenia teorii z praktyka, wcielania
mysli w czyn, §wiadczac o cztowieku i Bogu przez cate swoje zycie, tworzac ,,ludzka filozofie”.

546 ). Tischner, Prolegomena chrzescijanskiej filozofii Smierci, w: tenze, Swiat ludzkiej nadziei, Krakow
1994, s. 269-293.

547 Zob. E. Husserl, Wyktady z fenomenologii wewnetrznej swiadomosci czasu, dz. cyt.
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zdefiniowac¢ zjawisko $mierci, Tischner mowi, iz jest ona ,,jakim$ nadciggajacym ku nam
nieustannym przeptywaniem istnienia w nieistnienie>*. Dalej stara sie poda¢ jej glowne
cechy. Méwi, ze ,,$mieré ujawnia si¢ nam przede wszystkim poprzez ptynacy czas”>*°,
poprzez wolnos¢ i cielesnos$¢ cztowieka. Co wigcej, jest zwigzana z samotno$cia i bolem.
Rodzi trwoge, przenikajac kazdy aspekt ludzkiego zycia.

Na tym etapie dociekah $mier¢ wedlug Tischnera przychodzi z zewnatrz>*.
Cztlowiek, bedac §wiadomy $mierci, kieruje na nig swe intencje. Tischner nie podejmuje
proby zdystansowania si¢ do rzeczywistosci $mierci, czyli ,,zamiany” jej w fenomen,
atym bardziej nie namawia do tego czytelnika. Uwaza nawet, iz nie jest to — jak
postulowat Husserl — do konca mozliwe. Intencjonalno$¢ wigze si¢ bowiem z reifikacja
rzeczywistosci, ktéra jawi si¢ obiektywnie. Smier¢ natomiast jako zjawisko dotykajace

cztowieka osobiscie nie moze by¢ czyms$ calkowicie spoza niego i spoteczenstwa,

W ktérym zyje®L,

3.2.2.2.2. Smieré w ujeciu egzystencjalnym

Tischner, zainspirowany mysla Heideggera, zastanawia si¢, czy nie jest tak, ze

$mieré ma rowniez charakter immanentny. Porownujac zycie ludzkie do muzyki, pisze:

W muzyce naszego zycia ostatnim akordem jest Smier¢ i tu wida¢ wielki paradoks.
Bo wilasénie wtedy nasze zycie dobiega swojej petni — tak jak muzyka — spetniamy
si¢, kiedy juz nas nie ma, gdy nasze dzwigki wybrzmia. A przeciez ten ostatni
akord siedzi w nas przez cale zycie. Tkwi w nas, cho¢ wcigz jest niemy. Heidegger
nazywa to byciem w strone $mierci. Smier¢ jest owocem zycia, ktory w nas
dojrzewa i daje zna¢ o sobie w kazdej naszej chwili, w kazdym momencie naszej

terazniejszoéci®®?,

Wida¢ tu nierozdzielno$¢ opozycji zycie—$mier¢ i ich wzajemne relacje, CO
podkreslat mocno Heidegger w swojej koncepcji ,,bycia-ku-§mierci”. Czlowiek od
poczatku swego zycia jest bytem skonczonym. Jego narodziny narzucaja specyficzny

sposob bycia. Jest nim ciggla §wiadomo$¢ i obecno$é $mierci w zyciu, bowiem ,,$mieré

58 Naprawi¢ ludzkg $mieré / niepublikowane rekolekcje ks. J. Tischnera, wygl. w 1966 r. w poznanskim
kosciele Dominikanow; przyg. do druku W. Bonowicz, ,,Tygodnik Powszechny” nr 12, 23 marca 2008,
s. 8.

549 Tamze.

550 (...) $mier¢ jawi sie nam jako rzeczywisto$¢, ktora nadciagga z zewnatrz” (tamze).

%51 Zob. J. Tischner, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 13.

%52 Tenze, Na drugq strone przechodzimy jako dzieci nadziei, http://tischner.pl/aktualnosc/304/1/na-druga-
strone-przechodzimy-jako-dzieci-nadziei-rozmowa-o-smierci z dnia 15.10.2012.
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— pojeta jako bycie-ku-$mierci — jest dla Heideggera najbardziej znaczacym fenomenem
zycia, podstawg sensotworczego, autentycznego bytowania cztowieka™®®3, ktore
pochodzi z wnetrza jego jestestwa.

Kazdego dnia cztowiek jest swiadkiem $mierci. Obserwujac jg, zauwaza, iz na
razie ,,umiera si¢” i nie dotyczy to konkretnego, pojedynczego cztowieka, nie dotyczy to

jego samego. Gdy przyjdzie umrzeé, niespodziewanie

$mier¢ wytraca czlowieka z owego ,,si¢”. Kiedy przychodzi $mieré¢ — cztowiek
nagle staje oko w oko z czym$ nieokreslonym, czym$ co go napawa Igkiem;

z czyms$, nad czym nie moze zapanowacé, ale nawet wtedy usitluje uciec od widoku
554

$mierci>”.

Smieré niestusznie budzi lek. Utrata bycia-tu-oto jest jednoczesnie utrata
mozliwo$ci doswiadczenia transgresji ze $wiata bycia do $wiata nie-bycia. To, co nie jest
dane czlowiekowi osobiscie, jest mozliwe w obserwacji $mierci drugiego cztowieka.
Dzigki analizie tego, co wydarza si¢ w obliczu §mierci blizniego, bedzie on miat pewna
wiedze¢ na temat umierania w ogole.

Tischner pod wpltywem mys$li Heideggera odréznia umieranie od $mierci.
Pierwsze z nich uwaza za proces, nierzadko dtugotrwaty, a drugie za moment go
konczacy.

Zycie cztowieka wedlug Heideggera jest zjawiskiem dynamicznym,
przejawiajacym si¢ w tzw. egzystencjatach. Podstawowym z nich jest trwoga. Trwoga,
obecna w zyciu cztowieka, jest nierozerwalnie zwigzana ze $miercig. Jest nastrojem,
ktory towarzyszy cztowiekowi w mysleniu o $mierci. ,,Trwoge odroznia od strachu to, ze
jej przedmiot jest nieokreslony, absurdalny, w wyniku czego samo jej pojawienie si¢ nosi

pietno absurdu. W trwodze zagrazajaca jest proznia, pustka™>° — pisze Tischner.

Nie nalezy mieszaé trwogi przed $miercig z Igkiem przed utrata zycia. Trwoga nie
jest jakim§ dowolnym i przygodnym ,,stabym” nastrojem jednostki, lecz jako
podstawowe polozenie jestestwa otwarto$cig na to, ze jestestwo jako bycie

rzucone egzystuje ku swemu kresowis,

Przechodzac od inspiracji fenomenologicznej do egzystencjalnej, Tischner

zauwaza:

58 A. Przylebski, Fenomen $mierci w Heideggerowskim mysleniu bycia oraz w filozofii zycia Georga
Simmla. Proba poréownania, ,,Analiza i Egzystencja” (2006), nr 3, s. 47.

554 1. Tischner, Smier¢ i stowo, W: Sztuka rozmowy z chorym, red. A. Grajcarek, Krakow 2001, s. 18.

55 Tenze, Prolegomena chrzescijanskiej filozofii smierci, dz. cyt., s. 278.

5% M. Heidegger, Bycie i czas, dz. cyt., s. 353.
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W filozofii tradycyjnej rdzen cztowieka byt jak monadyczna substancja, ktora
samg siebie przenosi z momentu w moment i w ten sposéb swa metafizyczna
tozsamoscia pokonuje zmienno$¢ strumienia czasu. W nowej wizji istnienie jest
piesnia. Piesn tworzy si¢ z chwili na chwilg, ona zawdzi¢gcza swa wewngtrzng
tozsamos$¢ nieustannemu odnoszeniu si¢ do przesztosci i w przysztos¢. Pehnieg
osigga dopiero wtedy, gdy przestaje istnie¢. Od samego poczatku cigzy nad nig
akord $mierci, ktory jg koficzy®®’.
Czlowiek jest szczegdlnym rodzajem piesni, ktora ma swiadomos¢ swej tragedii.
On jako jedyny na tle innych bytow ma szans¢ stawac si¢ sobg i robi to przez cate zycie,

az do $mierci.

3.2.2.23. Smier¢ w ujeciu aksjologicznym

Postepujac dalej w swoich analizach, Tischner przedstawia coraz bardziej
precyzyjny opis fenomenu $mierci.

Filozof uwaza, iz jest ona zjawiskiem irracjonalnym, ktore pociaga za sobag
potrzebe racjonalizacji. Pierwotnej racjonalizacji $mierci cztowiek moze dokona¢ przez
rozstrzygnigcie metafizyczne. Wtornej dokonuje poprzez nadanie $mierci osobistego
znaczenia. Znaczenie $mierci jest wpisane w pewien ogélny sens. Smieré moze mieé
wiele znaczen i kazde z nich bedzie jej subiektywna interpretacja w pewnej grupie
spotecznej. Sens $mierci jest natomiast czym$ zgota obiektywnym, podstawowym
I wspolnym wszystkim ludziom na mocy ich $miertelnej natury.

Tischner wymienia 1 krétko charakteryzuje cztery wybrane sposoby nadawania
znaczenia $mierci. Pierwsza z nich to $mier¢ heroiczna. Tak o niej pisze: ,,przez $mierc
heroiczng rozumiem §mier¢ poniesiong przy okazji spelniania jakiego$ czynu
0 szczegdlnym znaczeniu dla ludzkosci, narodu czy drugiego cztowieka”®*®, Smieré ma
tutaj znaczenie heroiczne ze wzgledu na wyjatkowy, heroiczny czyn, ktorego dana osoba
si¢ dopuszcza, a ktory prowadzi do $mierci: za ojczyzng, w obronie wolnosci lub innej
wysokiej wartosci. Lek przed $miercig przezwycig¢za tutaj nadzieja na to, ze owa $§mierc
nie pozostanie bez znaczenia. Ta nadzieja jest warunkiem heroizmu. Czlowiek
umierajagcy w imi¢ jakiej§ wysokiej wartosci poswigca swoje zycie, ktore jest dla niego

rOwnie cenne.

57 J. Tischner, Egzystencja i wartos¢, w: tenze, Swiat ludzkiej nadziei, dz. cyt., s. 186.
58 Tenze, Prolegomena chrzescijanskiej filozofii Smierci, dz. cyt., s. 282.

170



Inaczej jest w przypadku drugiej interpretacji — Smierci meczenskiej. Rozumiana
jest ona przez Tischnera jako $mieré za wiarg; wiarg, ktorej tre$¢ zostaje ukazana
| zagwarantowana w obliczu wigkszej grupy spotecznej. Probie poniesienia $mierci
meczenskiej moze towarzyszyC takze proba powstrzymania tego czynu. Jednakze
determinacja takiej osoby nie podda si¢ tym zabiegom, gdyz ,,meczennik jest przede

wszystkim §wiadkiem, a $émier¢ jest tutaj pieczecia jego $wiadectwa’>°.

560 rozumiana

Trzecim ze znaczen, ktore wyrdznit Tischner, jest Smier¢ naturalna
jako zwykle odejscie ze $Swiata czy opuszczenie bliskich. Zwigzana z aspektem
czasowosci, czgsto kojarzona ze $miercig biologiczng powodowang staroscig czy ci¢zka
choroba.

Ostatnim z wymienionych przez Tischnera sposobéw nadawania znaczen jest
»smier¢ sankcyjna, gdy umierajacy traktuje Smier¢ jako oskarzenie i kare dla pozostatych
przy zyciu jego najblizszych czy to kar¢ za niedostatek troski o niego, milosci czy

7561 - Przyktadem moze tu byé samobojstwo. Oskarza ono najblizsze

zrozumienia
otoczenie o niewystarczajgcg uwage i daje Swiadectwo nieszczg$cia osoby umierajace;.
Nalezy podkresli¢, iz cztowiek jest w stanie nadawaé $mierci réwniez wiele
innych znaczen, ale najczesciej umiera nieswiadomie, nie podejmujac tego trudu. Jesli
jednak nadanie znaczenia wlasnej S$mierci jest dla niego istotne, to jest ono
ukonstytuowane w ramach danej wspolnoty i nie nosi cech jednoznacznosci. Trzecia
cecha, ktorg charakteryzuje si¢ nadawanie przez czlowieka znaczenia wtasnej Smierci,

jest moment indywidualizacji $mierci. Ta oto Smier¢ staje si¢ Smiercig tego czlowieka.

Jest wlasnie dla niego szczeg6lng wartoscig.

3.2.2.24. Smieré¢ dajaca nadzieje

Wazng inspiracja w studium pojecia nadziei byta dla Tischnera mys$l psychiatry
Antoniego Kepinskiego, ktora stanowi przyktad refleksji zakorzenionej w osobistych

doswiadczeniach.

Ethos myslenia Ke¢pinskiego rodzil si¢ ze spotkania z wojna. Kepinski otart sig
0 wojn¢ bezposrednio, pdzniej wrocit do niej w badaniach bylych wigzniow

obozoéw koncentracyjnych. Mozemy zatem $mialo powiedzie¢: w jego dziele

559 p. Karpinski, Miedzy nieuchronng skoriczonoscig a niesmiertelnoscig. Viadimira Jankélévitcha i Jézefa
Tischnera dwuglos na temat smierci, ,,Logos i Ethos” 2012, nr 1, s. 182.

%0 O $mierci naturalnej zob. 1. Zieminiski, Metafizyka Smierci, Krakow 2010, s. 95-115.

%61 ], Tischner, Prolegomena chrzescijanskiej filozofii Smierci, dz. cyt., s. 284.
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natrafiamy na szczeg6lny przypadek filozofii wkorzenionej w swoj czas — filozofii
po O$wiecimiu®®?,
Tischner zauwaza ponadto, ze filozofia ta przybierala rézne formy. Kepinski
wybral t¢, w ktorej tli si¢ iskierka nadziei. Za Kepinskim za$ Tischner nadziej¢ rozumie
jako silte uzdalniajaca cztowieka do przekraczania siebie.

Dla zobrazowania nadziei filozof postuguje si¢ figurg pielgrzyma.

(...) symbolem czltowieka przeniknigtego nadzieja stat si¢ obraz pielgrzyma.
Pielgrzymem jest ten, ktory dzigki nadziei czyni wladciwy uzytek z przestrzeni.
Przede wszystkim wiec podaza on ku jakiej$ przyszto$ci, w ktorej nadzieja
umiescita jego cel. Nie Ieka si¢ przy tym porzucaé balastu przesztosci, jesli jest to
konieczne do osiagnigcia celu. Zarazem jednak pielgrzym jest tym, Kto umie we
wlasciwy sposdb podejmowaé swa terazniejszo$¢, wybierajac z niej to, CO
prowadzi do celu, a porzucajac calg reszte. Trzeba nam mocno podkresli¢: etos

pielgrzyma jest etosem nadziei. Wszystko, co najwazniejsze zalezy od nadziei®®3.
Czasami co$ ztego dzieje si¢ z nadziejg. ,,Nadzieja jakby malata w cztowieku,
a wraz z tym maleje rowniez przestrzen jego zycia. (...) Czlowiek, zamiast kroczy¢ swoja
droga, czuje si¢ zmuszony szukaé gdzie$ w przestrzeni kryjowki dla siebie”*®*. Nadzieja
wowczas starcza tylko na to, aby przezy¢, a Igk przed $wiatem i ludzmi staje si¢ murem

wyznaczajacym kryjowke cztowieka.

Trzeba wyraznie stwierdzi¢, ze kazdy czlowiek w jakim$ trudnym momencie
zycia moze si¢ chronic€ i rzeczywiscie chroni si¢ w glab kryjowki. Leki sa sprawa
ludzka. Zazwyczaj jednak, kiedy minie powdd lgku, cztowiek opuszcza kryjowke
i rozpoczyna swe pielgrzymowanie wedtug nadziei. Zdarzajg si¢ jednak wypadki,
ze ludzie pozostaja w kryjowkach nawet wtedy, gdy powod ich Igku przeminat.

Ludzi takich nazywa psychiatra psychopatami®®,
Warto$¢ nadziei doceniana jest w sytuacjach proby lub gdy cztowiek u§wiadamia
sobie tragiczno$¢ $wiata. Nadzieja jest wowczas pewnego rodzaju ocaleniem, pozwala

wybiega¢ w przysztos¢. Dobrze widoczna jest ona na gruncie chrze$cijanstwa.

Chrzescijanstwo weszto w dzieje jako zywe i glebokie do§wiadczenie nadziei.
Zaczeto ono tym samym dokonywa¢ trudnego dziela porzadkowania innych

nadziei cztowieka. Porzadkujac, badz ukazywato ich pozér, badz odstaniato, ze

562 J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, dz. cyt., s. 413.
%63 Tamze, s. 415.

564 Tamze.

%65 Tamze, s. 416.
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zawieraja si¢ one w jego nadziejach. Obecno$¢ chrzescijanstwa w $wiecie byla
dialogiem na plaszczyZnie nadziei®®®.
Nadzieja cztowieka ma charakter dynamiczny, jest bodzcem dla heroizmu i szansg
na rozwoj ku pehiejszej dojrzatosci. Co wigcej, nadzieja jest odpowiedzig na to co$

tragicznego, co tkwi w bycie cztowieka.

Poprzez doswiadczenie nadziei i doswiadczenie tragicznosci odslaniajg si¢ nie
tylko te wartosci, ktore moga by¢ urzeczywistnione w $wiecie, lecz takze
odstaniam si¢ ja sam jako wartos¢. Doswiadczajac nadziei, cztowiek doswiadcza
siebie jako wartoéci. W nadziei ludzkie Ja jest Ja aksjologicznym®":

Nadzieja dokonuje intencjonalnego ruchu ,,poza”, ku $wiatu wartosci i ,,do
wewnatrz”, do czlowieka, ukazujac go jako wartos¢.

Nalezy jednakze pamigtaé, iz ,,filozofowie umiejg co najwyzej objasnia¢ §mier¢,
Jezusowi chodzito o to, aby ja zmieni¢”*®, a tym samym daé ludziom nadzieje. Dlatego
wlasnie on byt gtownym bohaterem rozwazan Tischnera na temat $§mierci.

Dla Tischnera posta¢ Jezusa jest tez wazna dlatego, iz filozofia, ktora prezentuje,
ma odzwierciedlenie w czynach. Jezus przyjmuje $mier¢ dobrowolnie. Co wigcej, jako
pierwszy czlowiek przezywa swa $mier¢ jako warto$¢, nadaje jej znaczenie. Gdyby
zechcie¢ zaklasyfikowaé smier¢ Jezusa do jednego z podanych wczesniej czterech
znaczen, najblizej jej chyba do $mierci me¢czenskiej. Jednakze $mier¢ Jezusa ma swoje
wlasne przestanie, a jest nim obietnica zbawienia. Dzigki okrutnej $mierci krzyzowej,
bedacej Jego udziatem, kazdy cztowiek nosi w sobie nadziej¢ zbawienia, ktorej

ostateczng probg jest $mierc.

Smieré w chrzescijanstwie uzyskuje znaczenie zbawcze. W pewnym sensie

oznacza to, ze aby si¢ zbawi¢, trzeba umrzeé. (...) Smieré uzyskuje sankcje,

warto$¢ zbawcza, jest drogg do tworzenia nowego ciata i nowego zycia®®,

Soteriologia $mierci Jezusa ma niebagatelny wydzwigk spoteczny. Wielu ludzi,
czerpigc z Jego przyktadu, podchodzi do $mierci jako do szansy, z nadziejg, a nie
rozpaczg 1 lekiem przed nieznanym. Zmienia si¢ wigc znaczenie ludzkiej $mierci. Jezus

przezwyci¢za $mier¢, dajac w zamian zycie wieczne.

566 ). Tischner, Wigzania nadziei, w: tenze, Swiat ludzkiej nadziei, dz. cyt., s. 294,
567 Tamze, s. 298.

568 J. Tischner, Prolegomena chrzescijanskiej filozofii Smierci, dz. cyt., s. 287.

59 Tenze, Smierc i stowo, W: Sztuka rozmowy z chorym, dz. cyt., s. 22.
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Jezus w obliczu $mierci byt rozdarty. Z jednej strony juz od czuwania w Ogroéjcu
towarzyszyty Mu lek i zwatpienie, a z drugiej wiedzial, iz Jego $mieré ma mie¢ konkretng
warto$¢ dla ludzkosci — miata sta¢ si¢ bramg zycia dla kazdego cztowieka. Dzigki temu
wydarzeniu kazdy cztowiek moze w momencie $mierci powiedzie¢, parafrazujac stowa
Tischnera, ze na drugg strong zycia przechodzi jako dziecko nadziei.

Obietnice ocalenia na gruncie chrze$cijanskim niesie w sobie takze mitosierdzie.
Opowiada ono o Bogu, ktory wyciagnat reke do cztowieka, aby ocali¢ go od zta.

Po wnikliwej lekturze Dzienniczka sw. Faustyny Kowalskiej Tischner przyglada
si¢ mitosierdziu od strony filozofii praktycznej. Odrdéznia je od dwéch innych poje¢ —
litosci 1 wspotczucia. Wedtug niego litos$¢ jest ,,wstrzasem uczuciowym, ktory rodzi si¢
na widok cudzej nedzy”®°. Nie trwa zbyt dtugo. Znika szybko, jak przestajemy widzie¢
cudzg bied¢. Czym innym jest wspotczucie. ,,Dzigki wspotczuciu moge odczuwac stany
uczuciowe innego cztowieka tak, jakbym to ja sam je przezywat®’! — pisze Tischner.
Wspétodczuwanie zbliza nas do siebie. Jest ,,poznaniem uczestniczacym”®’? drugiego
cztowieka. Moze si¢ wyraza¢ na wiele sposobow. Jednym z nich jest ptacz. Przez
zdolno$¢ wspodlczucia poznajemy uczucia drugiej osoby, w tym réwniez cierpienie. ,,(...)
znajdujemy wspolnote z Chrystusem, opartg na wspétodczuwaniu Jego cierpien. Moj bol
jest pomostem do Twojego bolu’>"3,

Mitosierdzie jest podobne do wspotczucia, gdyz poznaje w sposdb obiektywny
stany uczuciowe. Te sa takze wspotudziatem tego, kto to mitosierdzie okazuje. Jednakze
mitosierdzie ma charakter aktywny, gdyz wyraza si¢ przez konkretny czyn. Milosierdzie
jest rowniez podobne do litosci, gdyz pochyla si¢ nad boélem, smutkiem czy rozpacza, ale
robi to w sposdb rozumny. [ w tym tkwi réznica w stosunku do litosci.

Mitosierdzie daje nadziejg, .jest bolem... nadziei”®’*. Aby mitosierdzie dato
»efekty”, potrzeba dwdoch warunkow: mitosci Boga oraz skruchy i zaufania czlowieka.
»Jezu, ufam Tobie” — mowi s. Faustyna z polecenia, ktore otrzymata. Mozna doda¢:
,Ufam 1 kocham Cig, Jezu, poniewaz wedtug Tischnera milosierdzie jest zwienczeniem
mitoéci. ,,Milosierdzie jest »objawieniem milo$ci«®". Kieruje sie ono ku temu, kto go

potrzebuje.

570 Tenze, Drogi i bezdroza mitosierdzia, Krakow 2015, s. 23.
571 Tamze, s. 20.
52 Tamze, s. 21.
573 Tamze, s. 83.
574 Tamze, s. 28.
575 Tamze, s. 26.
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Czy wigc mitosierdzie jest relacjg dialogiczng? Wedtug Tischnera ,,mitosierdzie
otwiera si¢ dwoma kluczami: tego, kto jest miltosierny, i tego, kto potrzebuje
milosierdzia™®’®. To §wiadczy o wzajemnosci tej relacii.

Mito$¢, rozpatrywana jako milosierdzie, mozna scharakteryzowaé przez
poswiecenie. ,,Mito$¢ jest wiezig uczestnictwa. »Mituje cig« 0znacza, ze mam udziat
w tym, co twoje; »milujesz mnie« 0znacza, ze masz udzial w tym, co moje. Uczestnictwo
to co$ wiecej niz poznanie zrodtowe, i to nawet w sensie fenomenologicznym™’’. To co$,
czego cztowiek potrzebuje, aby nie zej$¢ z drogi skierowanej na zbawienie.

Siostra Faustyna nie wchodzi w teori¢ mitosierdzia. Ona go do§wiadcza i ,,poprzez
to do$wiadczenie rozumie Boga, siebie, innych. Jest, jesli mozna tak powiedziec,
doskonatg aktorka w dramacie napisanym dla niej przez tajemniczego Mistrza”®’8, Ona
zaufata 1 si¢ nad tym nie zastanawia. Nie analizuje, ale ufa. Daje przyktad wiary jako
bliskiego spotkania z Bogiem.

Omoéwione pokrdtce na poczatku tego watku naszych rozwazan Kepinskiego
ukierunkowaty szczegolnie myslenie Tischnera na cztowieka, jego cierpienie 1 $mier¢.
Uswiadomity mu, iz nadzieja nie jest tylko przedmiotem rozwazan teologicznych, ale
takze refleks;ji filozoficznej, a dokladnie jej praktycznej odmiany. Jego poglady byty tez
mocno osadzone w nim samym jako cztowieku cierpigcym psychicznie i fizycznie,
poparte badaniami i niezliczonymi godzinami spgdzonymi na rozmowach.

Pytanie o nadziej¢ lub jej brak dotyka wigc sedna czlowieczenstwa. Pyta o jego
kondycje w $wiecie, o jego wolnos$¢ i mozliwosci. Jego wybieganie naprzod, ograniczone
prawami ziemskiej egzystencji. Nadzieja pozwala poniekad te granice przekraczac.
Nawigzujac do obozowych do$wiadczen Kepinskiego czy Frankla, mozna doda¢, ze
pozwala ona przetrwa¢ najgorsze momenty, przenoszac mysli cztowieka poza oboz
i kierujac je ku temu, co zyciu nadaje sens. Ale jest tez odwrotnie, raz utracona nadzieja
byta niejako wyrokiem $§mierci.

Dzigki Kepinskiemu Tischner oswoit si¢ niejako z rolg towarzyszacego chorym
I cierpigcym w szpitalach, gdzie dane mu bylo postugiwacé jako kapelanowi. Odwiedzajac
umierajacego Kepinskiego, zrozumiat, jak wazna jest obecno$¢ przy tozku pacjenta czy

tez rozmowa.

576 Tamze, s. 58-59.
57 Tamze, s. 131.
578 Tamze, s. 64.
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Na pogladach Tischnera dotyczacych $mierci odcisngta pigtno takze lektura
Dzienniczka $w. Faustyny Kowalskiej. Nad mitosierdziem mysliciel pochyla si¢ pod
koniec swojego zycia. W swojej ksigzce Drogi i bezdroza mitosierdzia zawiera
przemyslenia duszpasterza silnie zakorzenionego w filozofii. Interpretujac to dzieto
w kontek$cie $mierci, zobaczy¢ mozna, ze to wilasnie w milosierdziu lezy zrodto
zachowania psychopomposa. Prawdziwe towarzyszenie nie moze by¢ bowiem
motywowane ani lito$cig, ani wspotczuciem, ale wlasnie mitosierdziem. Powinno dawac

nadzieje wobec $mierci, nadzieje, ktora rodzi si¢ w spotkaniu z drugim cztowiekiem®’®.,

3.2.2.25. Smieré w ujeciu filozofii dialogu

Na pierwszym etapie choroby nowotworowej Tischner, zdajac sobie z niej

sprawe, jednocze$nie

nie daje si¢ zdominowac¢ roli chorego. Nie zarzuca swojej aktywnosci pisarskiej
i pracy umystowej, nie pozwala sobie na sttumienie ekspresyjnego temperamentu,

nie izoluje si¢ od kontaktéw z ludZzmi. Innymi stowy postepuje tak, by choroba

zabrata mu jak najmniej z dotychczasowego zycia®®.

Im bardziej choroba si¢ rozwijata, tym bardziej Tischner zdawat sobie sprawe
z bliskosci $mierci. Wedlug niego $wiadomos$¢ nadchodzacej $mierci nie jest jednak
rownoznaczna z poddaniem si¢, bezczynnoScig czy apatig. Jest czym$ pozytywnym.
Przychodzi z umegczonego chorobg ciata. Z wypowiedzi Leszka Kotakowskiego wynika,
iz chociaz Tischner ,,nie miat juz dlugiego zycia przed soba; jak mi mdowiono, nie
przerazato go umieranie. Powiadat przeciez, ze nie Bog wynalazt Smier¢ ani cztowiek,
ale diabet (kto wie, czy tak bylo, lecz jest to mozliwa interpretacja dzialalno$ci weza
w raju). Cierpiat wiele, ale oddawat Bogu swoje cierpienie i nie skarzyt si¢ nigdy”®.
Chciat umrze¢ w domu. Niestety nie byto mu to dane.

Na gruncie filozofii dialogu punktem odniesienia jest drugi cztowiek. Tak jest
I w przypadku problematyki $mierci. Ponizej zostang poruszone trzy kwestie, ktore

wydaja si¢ istotne dla tego tematu. Najpierw omowione zostanie zagadnienie drugiego

cztowieka jako zrodta §mierci, ale 1 nadziei ocalenia. Jako druga zostanie podj¢ta kwestia

57 J.A. Ktoczowski, U Zrédet nowoczesnego myslenia o religii. Szkice z filozofii religii dla humanistow,
Krakow 2018, s. 227-228.

580 T, Poniktlo, Jozef Tischner, myslenie wedtug mitosci. Ostatnie stowa, dz. cyt., s. 43.

%81 . Kotakowski, Jozef Tischner — mdj przyjaciel, przyjaciel $wiata, w: W. Bere$, A. Wiecek, Tischner.
Zycie w opowiesciach, Warszawa 2008, s. 7-8.
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$mierci za drugiego. Na koniec zaprezentowany zostanie problem realnej $§mierci bliskiej
osoby.
Tym, co zagraza cztowiekowi i czyha na jego zycie, jest zto. Zto w filozofii

Tischnera jest dialogiczne, przychodzi z r¢ki drugiego cztowieka.

Wydaje sig, ze zto — niezaleznie od tego, skad si¢ bierze — pojawia si¢ zawsze
W przestrzeni migdzy cztowiekiem a cztowiekiem jako rzeczywistos¢ szczegolna,
dialogicznie uwarunkowana. Jako ,rzeczywistos¢ miedzyludzka”, zto oddala
ludzi i przybliza, taczy i dzieli, jednych niszczy doszczgtnie, a innym pozwala
trwad582,

Zto dialogiczne moze przyj$¢ do czlowieka w konkretnym czasie przez
wypowiadane stowo. Drugi moze mi grozi¢ $miercig tylko wowczas, gdy tak jak ja
uwaza, iz $mier¢ jest czym$ ztym. Wspdlny horyzont w tej kwestii warunkuje grozbe
$mierci.

Oto inny czltowiek wybiera dla mnie czas mojej $mierci, on sam chce mi jako$
$mieré zada¢. Smieré¢ przybiera charakter dialogiczny. Mozna ja poréwna¢ do
stowa, ktore inny kieruje ku mnie — ma by¢ wydarzeniem obarczonym okre§lonym
znaczeniem, jak stowo. Stowo to ma wyjatkowy charakter — jest ostatnim stowem
od niego ku mnie idagcym. Po nim bedzie juz tylko milczenie i ciemno$¢>®,

Drugi chce mi odebra¢ to, co dla mnie najwazniejsze — zycie. Dramat jednak nie
zawsze musi si¢ konczy¢ tragicznie. Tischner przytacza za Lévinasem metafore Twarzy,
ktéra moéwi ,,Ty mnie nie zabijesz”, ktora wola o ocalenie. Twarz czlowieka jest
bezbronna. Jest to absolutne wezwanie, ktore wierzy w dobro tkwigce w drugim. ,,By¢
istotg dramatyczng to wierzy¢ — prawdziwie czy nieprawdziwie — ze zguba lub ocalenie
jest w rekach cztowieka”®,

Dwa zagadnienia si¢ tu przenikaja. Z jednej strony drugi cztowiek zadaje mi
$mier¢, z drugiej moze mnie ocali¢; co wigcej, moze za mnie umrzeé. Przyktadem jest tu
Jezus, ktory umiera za kazdego cztowieka, aby mogh zyé wiecznie. ,,Smieré poniesiona

za Innego, stanowigca w mys$li Tischnera szczytowy wyraz odpowiedzialno$ci

zakorzenionej w ludzkim ciele, jest podejmowana w wolnosci i w mitosci wobec

%82 J. Tischner, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 140.
%83 Tamze, s. 158.
%84 Tamze, s. 13.
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drugiego cztowieka i Boga™®®. Bowiem to milo$¢ jest silg zdolng pokonaé nawet wiezy
$mierci. Dzigki mitosci cztowiek jest zdolny do niezwyktych czynow.

Trzecim zagadnieniem, ktore nie moze zosta¢ tutaj pominicte, jest Smieré
drugiego, stosunek do tego wydarzenia i jego konsekwencje w dalszym postrzeganiu
$mierci. Tischner uwaza, iz Smier¢ powoduje gleboki smutek tych, ktorzy pozostaja, ale
niesie takze obietnice i nadziej¢ dla umierajacego. ,,W momencie $mierci bliskiego
uderza czlowieka §wiadomo$¢ niczym nie dajacej sie zapetni¢ pustki”®®. Smier¢ w tym
przypadku Tischner nazywa za Heideggerem pustoszeniem. W obliczu owej pustki-
pustoszenia nalezy zapytac o status slow, gestow, emocji i uczu¢ wobec tego, ktorego juz
nie ma. Skoro nie ma tego drugiego, cztowiek zastanawia sig¢, czy stuszne jest odwotanie
do wspomnien o nim, a idac dalej, o zywione do niego uczucia. Jak zauwaza uczen

Tischnera Tadeusz Gadacz:

Smierci do$wiadczamy najpierw poprzez $mier¢ bliskich. Po ich $mierci uderza
nas niedajaca si¢ niczym zapelni¢ pustka. Wylania si¢ ona z przepasci migdzy
dwiema petniami: pelnig obecnosci bliskiej osoby, ktorej juz ,,nie ma”, i pehia
rzeczy i znakow, ktore przemawiajg tak, jakby ona wcigz byta. Poczatkowo nie
dostrzegamy tej pustki. Otwieramy szafe i obok naszych ubran widzimy ubrania
bliskiego, jakby miat za chwilg wroci¢ i wyj$¢ z nami na spacer. Znoéw kroimy
kilka kromek chleba za duzo, jakby$my nie mieli sami je$¢ kolacji. Potykamy si¢
0 zabawki dziecka, jakby miato ono siggna¢ po nie i znéw wypehié pokoj
radosnym glosem. Obecna nieobecnos¢. Z czasem usuwamy ubrania z szafy, nie
kroimy juz za duzo chleba, zabawki chowamy glgboko, by nie ktuly nas w oczy.

Pustka staje sie wyrazniejsza, choé moze nie jest juz tak bole$nie odczuwana®®’.

Smier¢ drugiej osoby na zawsze pozostaje w pamigci cztowieka. Z czasem

wspomnienie blaknie, ale wydarzenie to nigdy nie moze by¢ catkowicie usunigte.

Z czasem rana si¢ goi, a miejsce pustki zajmuje cien, cien nieusuwalny. Ludzie,
ktorzy stracili bardzo bliskich, zyja z cieniem, zacienieni. Nie sg juz tymi samymi
co niegdy$, gdyz ich czg¢$¢ pozostaje ,tam”, poza poczatkiem. W ich zyciu
Z czasem pojawia si¢ coraz wigcej cieni; to znak, ze sami coraz bardziej ,,tam” si¢

zblizaja>e.

585 A, Gielarowski, Miedzy samobéjstwem a darem: $mier¢ za Innego w filozofii Emmanuela Lévinasa
i Jozefa Tischnera, w: Filozofia a smier¢, red. M. Wéjtowicz, W. Kania, Katowice 2007, s. 180.

586 J. Tischner, Prolegomena chrzescijanskiej filozofii $mierci, dz. cyt., s. 274.

87T, Gadacz, O umiejetnosci zycia, Krakow 2004, s. 239.

588 Tamze, s. 241-242.
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Nie mozna by¢ §wiadkiem wiasnej $mierci. Nie mozna jej poznaé, wigc jak si¢ do
niej przygotowaé? Wydaje si¢, iz posrednig mozliwo$cia, pomiedzy zwykla obserwacja
$mierci drugiego a przezyciem wlasnej, jest ,,zewnetrzne uczestnictwo” wobec $mierci
drugiego. Innymi stowy, szansg jest tu mozliwos$¢ towarzyszenia. Towarzyszenie jest
pomoca osobie umierajacej w przechodzeniu na drugi brzeg, ale w pewien sposob
roéwniez antycypacja tego, co kiedy$ nastapi, gdyz uczestniczac w procesie umierania
drugiego, cztowiek ma szanse przygotowacé si¢ do tego, co go czeka w przyszitosci, do
wlasnej $mierci. To, czy podejmie ten wysitek, zalezy tylko od niego.

Podsumowujac, nowoscig w stosunku do dotychczasowych rozwazan o $mierci
jest tu niewatpliwie otwarcie na drugiego cztowieka, ktére ma charakter dialogiczny.
,»R0zni si¢ ono od otwarcia intencjonalnego. Dzigki otwarciu intencjonalnemu staje przed
nami $wiat przedmiotéw, dzieki otwarciu dialogicznemu stajesz przy mnie Ty, jak
pisze Tischner. Wsp6lny dramat zbliza ludzi do siebie. Ufam drugiemu, mowi¢ mu: ,, Ty
mnie nie zabijesz”, czekajac raczej na ocalenie przychodzace z jego strony. Jednoczesnie
gleboko przezywam $mier¢ innego, ktéra wyciska niedajace si¢ zatrze¢ pi¢tno na calym
moim dalszym Zyciu.

Zdajac sobie sprawe z krucho$ci zycia, Tischner tworzyt filozofie ludzkiego
dramatu, w ktorej tragiczno$¢ losu byla motywem przewodnim rozwazan. Pisze, ze

,.$mier¢ jest przeciwienstwem zycia”>%

, nastepnie dodaje, ze jednak nie jest tak do konca,
gdyz dla Jezusa $mier¢ byla brama do Zycia. On jako pierwszy ja przekroczyl i pokonat,
dajac nadziej¢ na zbawienie. Od tego momentu cztowiek kroczy juz przetarta droga
Z nadziejg na zycie wieczne.

Tischner wskazuje na ludzka zdolno§¢ antycypowania $mierci. ,,Z granicznej
sytuacji $mierci, ktora towarzyszy¢ mu bedzie cale zycie, [cztowiek] wyniesie
prze$wiadczenie, Ze jego $mieré jest szczegdlnego rodzaju wartoécig”%L. Cztowiek przez
cate zycie powinien przezywac swoja przyszla Smier¢, dzigki ktorej narodzi si¢ na nowo
dla wiecznosci.

Egzystencji czlowieka towarzyszy pewien tragizm: trwajaca nieustannie walka
zycia ze $miercig. Ta ostatnia jest wedlug Tischnera ,,jakim$§ nadciggajacym ku nam

95592

nieustannym przeptywaniem istnienia w nieistnienie”>”* na réznych plaszczyznach bytu

589 J, Tischner, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 13.

%0 Tenze, Prolegomena chrzescijanskiej filozofii Smierci, dz. cyt., s. 273.

%91 ], Tischner, Noc zdziwienia, w: tamze, s. 317.

592 Naprawié ludzkq $mieré | niepublikowane rekolekcije ks. J. Tischnera, dz. cyt., s. 8.

179



czy ,,mozliwo$cig niemozliwoéci”®%. Wydawaloby sig, iz walka ta juz na poczatku jest
przegrana, gdyz $mier¢, cho¢ jeszcze jej nie ma, juz jest wszechobecna. Punktem
kulminacyjnym tej walki cztowieka ze Smiercig jest, jak pisze Tischner, rozpacz. Z jednej
strony moze by¢ ona powodem samobdjstwa, z drugiej moze zrodzi¢ nadzieje.

W tej trudnej sytuacji pojawia si¢ potrzeba reakcji wobec leku, ukojenia
niepewnosci, pomocy. Jest to zadanie dla psychopomposa, ktory przez mitosierdzie
wprowadza w zycie dynamike, pomaga budowac relacje. W filozofii $Smierci Tischnera
funkcja psychopomposa moze by¢ spetniana na dwa sposoby. Pierwszym z nich jest rola,
jaka odegral Jezus dla calej ludzkosci. Dzieki Jego ofierze budzi si¢ nadzieja dla
cztowieka, ze $mier¢ nie jest tragicznym koncem egzystencji, a tylko koncem pewnego
etapu na drodze do Boga. Jezus Chrystus oddziela absurdalno$¢ $mierci od samej $mierci
i ukazuje, iz tylko przez nig cztowiek moze dostapié przysztego zycia w prawdzie. Dzigki
$mierci bowiem jego zycie nabiera sensu.

Drugim sposobem, przez ktory przejawia si¢ funkcja przewodnika dusz, jest
towarzyszenie w procesie umierania. Obecnie cztowiek umiera sam, W szpitalnym 16zku,
z dala od domu 1 rodziny. Jego $mier¢ jest nierzadko odczlowieczona i pozbawiona
godnoséci®®. Im bardziej cztowiek czuje sie samotny w obliczu zblizajacej si¢ $mierci,
tym bardziej szuka kontaktu z drugg osoba. Niezbedny wydaje si¢ wigc ktos, kto ulzy
W cierpieniu, potowarzyszy w samotnosci, nada sens tym trudnym wydarzeniom.

Te funkcje pelni drugi czlowiek. Lekarz, pielegniarka, inny pacjent, ktos$
z rodziny, grona przyjaciot albo ktos z pozoru zupetnie obcy ma niebagatelne zadanie do
wykonania. To wlasnie on bedzie psychopomposem. To wiasnie on sprawi, ze ostatnie
chwile zycia cztowieka beda niezbywalng wartosciag pozbawiong leku. To on, trzymajac
za r¢ke, przeprowadzi umierajacego ,,na drugi brzeg”. To on bedzie dawal §wiadectwo

szacunku wobec $mierci jako wienczacej zycie ludzkie. To on pozwoli si¢ z nig pogodzic.

**x*

Wspotczesna mysl filozoficzna ma przed soba trudne zadanie. Gromadzac
dotychczasowa wiedzg, musi spojrze¢ na nig nierzadko krytycznym okiem

| zaproponowa¢ w zamian co$ nowego — rozwigzanie, ktore bedzie zgodne z duchem

593 Zob. M. Heidegger, Bycie i czas, dz. cyt., s. 352 i 368.
59 Absurd biurokratyzacji i izolacji $mierci przedstawiajg dwa obejrzane przez Tischnera dziefa polskiej
kinematografii: Przeswietlenie i Refren, autorstwa Krzysztofa Kieslowskiego.
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czasOw 1 ludzkimi potrzebami. Tak jest i w przypadku rozwazan nad umieraniem,
$miercig i zatobg.

Po wielkim kryzysie $mierci u poczatkéw XX wieku spoteczenstwo zachodnie
wyparlo jg ze sfery publicznej, ale takze osobistej. Odseparowano jg od zycia i zamknigto
w specjalnie do tego przeznaczonych miejscach. Z czasem jednak ludzie zorientowali sig,
ze brak tak waznego elementu skutkuje jego wynaturzeniem. Stracili sens zycia, gdyz
brakowato w nim celu. Zaczeli u§wiadamia¢ sobie potrzebe przywrocenia $mierci
wlasciwego miejsca w ludzkiej egzystencji. Zdawali sobie sprawe z tego, 1z ,,powrot
$mierci” bedzie pociggal za sobg jej zredefiniowanie, a wraz z tym takich kategorii, jak
zjawisko umierania, zatoba czy tez towarzyszenie.

Zastosowane w tym rozdziale spojrzenie hermeneutyczne pozwala odnalez¢
utracony sens $mierci i podja¢ probe jej nowej kategoryzacji. Na potrzeby niniejszej
pracy zostaly wybrane dwie dyscypliny zajmujace si¢ tym tematem, psychologia
i filozofia, ktore czy to w terapii i odpowiednim podej$ciu do pacjenta, czy w sposobie
ujmowania $mierci i umierania, przez dar wiary, nadziei i mitosci, a takze zjawisko
towarzyszenia, przywracajg rownowage w zyciu cztowieka.

W niniejszym rozdziale $mier¢ byta opisywana gtdéwnie w kontekscie przejscia,
jak rowniez samotnos$ci i dialogu. W nurcie reprezentowanym zaréwno przez Kiibler-
Ross, jak 1 Kepinskiego byla traktowana jako przynalezace do Zycia przejscie na druga
strong egzystencji. Byta mozliwoscia. To w niej realizowato si¢ w pehni zycie cztowieka.
Przez niesmiertelno$¢ natomiast rozumieli oni przedtuzenie ziemskiego zycia w formie
potomstwa czy tez dziel, ktore beda o nas swiadczy¢.

Koncepcje Weil 1 Tischnera takze moéwia o $mierci jako o pewnym stanie
przejSciowym. Nazywaja oni $mieré¢ brama do wieczno$ci. Opisuja ja w kategoriach
radykalnej ofiary. Weil, chociaz widziala potrzebe towarzyszenia innym w trudnych
chwilach, sama dazyta do odejscia w samotnosci. Pragneta osiggnaé prawde za wszelka
cene. Wedtug niej zadaniem zycia jest unicestwic¢ to, co stabe, 1 powroci¢ do tego, CO
boskie. Tischner z kolei widzi $mier¢ jako zjawisko dialogiczne, w ktérym zar6wno
$mier¢, jak i zbawienie przychodzi z ,,dotu”, od drugiego cztowieka. By¢ dla drugiego,
ofiarowac si¢ za niego to podja¢ odpowiedzialnos¢. W relacji tej nie obowigzuje
wzajemnos¢, a najlepszg jej ilustracja jest osoba Jezusa Chrystusa.

Gdzie w czasach wspotczesnych jest miejsce dla psychopomposa? Termin ten nie

jest uzywany wprost ani w naukach psychologicznych, ani w filozofii. Jednakze niektore
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postulaty czy postawy opisywane przez te dziedziny dajg si¢ interpretowac przez pryzmat
toposu przewodnika dusz.

W psychologii, medycynie paliatywnej czy psychiatrii psychopomposem jest
Z jednej strony terapeuta lub kto$ bliski, a z drugiej sam umierajacy majacy intuicj¢
$mierci. W pierwszym przypadku to cztowiek, ktory wie, jak pomdc umierajagcemu,
towarzyszagc mu w drodze do $mierci, przez wsparcie psychologiczne, terapi¢ lub
farmakologie, gdy ta jest niezbedna. W drugim przypadku sam umierajacy jest
psychopomposem i w bardzo dojrzaly sposob zmaga si¢ z wyzwaniem, jakim jest
przygotowanie do wlasnej $mierci, dajac $wiadectwo swoim bliskim i personelowi
szpitala czy hospicjum.

W filozofii cechy psychopomposa wykazuje juz sama metoda hermeneutyczna,
nastawiona na odnalezienie sensu i chcaca go przywroci¢ tym, ktorzy go utracili.
Filozofia chce u§wiadomi¢ ludziom, iz $§mier¢ jest najistotniejsza kwestig w zyciu. Ten,
kto dostrzega t¢ prawdg, zyje spokojnie i jest pogodzony z koniecznoscig odejscia. Topos
psychopomposa przejawia si¢ w takich zagadnieniach podejmowanych przez filozofow,
jak mito$¢, wiara i nadzieja, odpowiedzialno$¢ za drugiego, towarzyszenie czy dialog.

U Weil sladow psychopomposa mozna szuka¢ tam, gdzie zagrozona jest ludzka
godnos$¢, zdrowie lub zycie. PSychopompos stara si¢ w takich sytuacjach okazaé szacunek
dla czlowieka i jego stabosci. Jego glowna postawa jest bezwarunkowa milos¢ do
drugiego i pomoc w poszukiwaniu prawdy.

W filozofii Tischnera motyw psychopomposa przewijat si¢ od najwcze$niejszych
prac — od Prolegomena chrzescijanskiej filozofii smierci, przez Filozofie dramatu, az do
Sporu o istnienie cztowieka czy Drog i bezdrozy milosierdzia. Przejawia si¢ on gtownie
w zagadnieniu towarzyszenia ku $mierci 1 odpowiedzialnosci za drugiego cztowieka.
Role przewodnika u Tischnera peini rowniez Jezus Chrystus, ktory przez swojg $mier¢
I zmartwychwstanie kazdemu czlowiekowi przygotowal droge do zbawienia. Od tego
momentu kazdy cztowiek jest powotany do nie§miertelnosci.

Podsumowujac, nalezy raz jeszcze na kartach tej pracy stwierdzi¢, iz figura
psychopomposa jest ponadczasowym rdzeniem antropologii. Zmieniajac za kazdym
razem swe znaczenie, odsyta do tajemnicy $mierci i prowokuje do odkrywania jej sensu.
W czasach wspoélczesnych zadaniem psychopomposa jest nauka umierania i zycia
w horyzoncie $mierci, co dokonuje si¢ gldwnie w rozmowie, ktorej gtéwnym zatozeniem

jest mitos¢ do drugiego cztowieka.
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Z.akonczenie

Przyktadem, ktory z jednej strony byt inspiracja do napisania tej pracy, a z drugiej
strony egzemplifikacja jej gtéwnych zatozen, jest postaé ks. Jana Kaczkowskiego®®. Byt
on kaptanem Kosciota katolickiego, zatozycielem i kierownikiem puckiego Hospicjum
$w. Ojca Pio. Warto$¢ najwyzsza dla Kaczkowskiego, w jego zyciu i dziataniach,
stanowil Bog i drugi cztowiek. Chorujac na nieuleczalny nowotwdér mézgu, starat si¢ do
konca zycia ukazywaé warto$¢ umierania i, jakze waznego, towarzyszenia w nim.

Ks. Jan Kaczkowski chciat by¢ dla ludzi nawet za cen¢ dtugos$ci swojego zycia.
Nie odpoczywal. Kazda chwile spedzat na pomocy drugiemu. To bylo sednem jego zycia
i umierania. Zy! niezwykle intensywnie, jakby przeczuwat, ze nie zostalo mu zbyt wiele
czasu. Pragnal wskazywac¢ ludziom to, co najistotniejsze w zyciu — mito$¢ i blisko$¢ Pana
Boga i drugiego cztowieka, takze w momencie $mierci.

Studiowat teologi¢ i1 filozofi¢ w ramach nauki w Seminarium Duchownym

w Gdansku. Formacje kontynuowal podczas studiow doktoranckich z zakresu teologii
moralnej i w trakcie studiow z bioetyki na UPJPII. Tytut doktora otrzymat na podstawie
obrony pracy Godnos¢ osob umierajgcych i terapia 0osob w stanie terminalnym. W kazdej
z tych dziedzin wybrat autorytety, z ktorych mysli i postaw czerpat inspiracje¢ 1 do ktorych
odwotywat si¢ w swoich wyktadach, ksigzkach czy wywiadach. W teologii przyktadem
byt dla niego Joseph Ratzinger. W sprawach wiary praktycznej — ks. Jerzy Popietuszko.
Natomiast w dziedzinie filozofii byli to Viktor E. Frankl i ks. J6zef Tischner. O tym
ostatnim pisal: ,,Autorytetem byt dla mnie ksiagdz Jozef Tischner ze swoja filozofia
dialogu, mysleniem wedtug wartosci, a potem, pod koniec zycia, z mysleniem wedlug
mitosci”®%,
Niezwykle istotne jest to, ze poglady ks. Jana Kaczkowskiego znajdowaty
odzwierciedlenie w jego czynach. Charakteryzowala go postawa otwartoSci
I tolerancyjnosci wzgledem drugiego. Czy prosty, czy wyksztatcony, biedny czy bogaty,
zyjacy wedlug przykazan czy btadzacy — kazdy cztowiek byt dla niego tak samo wazny.
Mowit o tym:

*% Wszelkie informacje mozna znalez¢ w biografii napisanej przez Przemystawa Wilczyfskiego. Zob.
P. Wilczynski, Jan Kaczkowski. Zycie pod prqd, Krakow 2018.

5% J. Kaczkowski, P. Zytka, Zycie na petnej petardzie, czyli wiara, poledwica i mitosé, Krakéow 2015,
s. 158.
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Moje podejscie do zycia wywodzi si¢ z chrzescijanskiego personalizmu, ktory
wyraza si¢ w przekonaniu, ze zadna osoba nie wolno poshuzy¢ si¢ przedmiotowo.
Kazda osoba — przez sam fakt bycia osoba, niewazne: przed narodzeniem,
$miertelnie chora czy w stanie agonii — jest podmiotem naszych dziatan, a nie
przedmiotem.

Wole niewierzgcego personalistg, ktory w drugim widzi drugiego przez duze D,
niz pseudowierzacego utylitaryste, ktory drugiego wykorzystuje do swoich
partykularnych celow®®’.

Ks. Jan mial czas dla kazdego. Tym, co pozwalalo mu angazowac si¢ w troski
drugiego, byta jego niespotykana wiara w czlowieczenstwo i nadzieja na to, ze z kazdej,
nawet najtrudniejszej sytuacji mozna znalez¢ wyjscie. W réznych momentach zycia
w mysleniu ks. Kaczkowskiego wida¢ bylo wptywy pogladow Frankla. W kwestii
mitosci  trafne  odniesienie  stanowig stowa: ,milo$¢ jest najwyzszym
i najszlachetniejszym celem, do jakiego moze dazy¢ cztowiek. (...) droga do zbawienia
cztowieka wiedzie poprzez mito$é i sama jest mitoscig™>%.

Ks. Jan Kaczkowski codziennie dawat ludziom nadzieje i starat si¢ ukazywac site
mitosci i wiary. Powtarzat, iz ,,blisko§¢ z innymi ludzmi jest tym, co nas chroni,
apoczucie, ze jesteémy kochani, dodaje nam sit”®%°. Na koncu czaséow ,wiara sie
skonczy, bo bedzie wiedza, nadzieja si¢ wypelni, bo bedzie rzeczywistoscia, a mitosé
zostanie po prostu”®®,

Bog wedhug ks. Kaczkowskiego jest Bogiem mitosiernym. Nie musi, ale chce by¢
w relacji do cztowieka. Wydarzenie spotkania Boga z cztowiekiem ma wigc charakter
dwukierunkowy. Ta najwazniejsza z relacji, Bog—cztowiek, ale takze te ziemskie relacje,
pomiedzy ludZzmi, wymagajg od nas, abysmy je pielggnowali. Bliskos¢ 1 wiezi sa w Zyciu
niesamowicie wazne. Towarzyszenie drugiemu cztowiekowi jest istotne w wielu
waznych dla niego momentach, ale jego wartos¢ jest nie do przecenienia w chwili $mierci.
Tym, ktorzy sa otoczeni miloScig, troska 1 zrozumieniem, latwiej si¢ odchodzi.
,Miltosierdzie” to stowo, ktore duchowny wypowiedziat na tozu $§mierci. Gteboko w nie

wierzy1%0,

597 Tamze, s. 100-101.

5% \/.E. Frankl, Cztowiek w poszukiwaniu sensu. Glos nadziei z otchtani Holokaustu, Warszawa 2019, s. 69.
599 J. Kaczkowski, J. Podsadecka, Dasz rade. Ostatnia rozmowa, Krakow 2016, s. 14,

600 3, Kaczkowski, Mam pewnos¢ istnienia tamtego $wiata. Najwazniejsze mysli ksiedza Jana, \Warszawa
2018, s. 142.

601 podczas Swiatowych Dni Mtodziezy w 2016 roku byt ich ambasadorem. Tematem przewodnim tych
dni byto wtasnie milosierdzie.
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Ks. Kaczkowski ,,podobnie jak ks. Tischner byt zdania, Zze dopetnia nas inny.
A zatem ze cztowiek staje sie sobg w dialogu”®®?. Wspolne doswiadczenia zblizaja do
siebie ludzi. Czesto podkreslat, iz w relacjach z drugim cztowiekiem trzeba byc¢
starannym 1 czulym. Idac tropem myslenia chrzescijanskiego, spotkania nie mozna
traktowac niestarannie, niedbale czy pospiesznie, gdyz w drugim cztowieku objawia si¢
sam Bog. Co wigcej, ks. Jan byt przekonany, iz ,,kazdy dzien, ktory przezywamy, kazde
nasze spotkanie z drugim cztowiekiem moze by¢ ostatnie i dlatego my powinnismy by¢
na wszystko niezwykle uwazni”%%,

Nawigzujac do omawianej w pracy funkcji psychopomposa, nalezy stwierdzic, iz
peknit on to zadanie i jako umierajacy dla swoich bliskich i przyjaciot, i jako towarzyszacy
dla tych, ktorzy odchodza. Ks. Jan Kaczkowski umieral w$rdd najblizszych mu osob,
otoczony mitoscig rodziny i przyjaciol. Byl przygotowany do tego ostatniego egzaminu
z zycia. W jednym z wywiadow Hanna Lis przyznata, iz ,,inteligentnie i z humorem uczyt
nas, jak rozmawiac o rzeczach ostatecznych. Wtasng postawg dawat przyktad, jak picknie
i godnie walczy¢ z choroba. I w koncu — jak umrze¢”®%. Przez swoje ksiazki, prowadzone
wyktady, gloszone rekolekcje przygotowywat wszystkich na swoje odejscie. Oswajal
Zideg hospicjum i z choroba, zwlaszcza nowotworowa. Ale byl takze przyktadem
cztowieka, ktory potrafil przezwyciezy¢ bariery fizyczne, aby cigzka pracg i determinacja
osiagna¢ to, na czym mu najbardziej zalezato.

Ks. Kaczkowski zatozyt hospicjum, w ktorym dawat ludziom mozliwo$¢ godnego
odejscia. Uczyt, jak pojednac si¢ z bliskimi, jak dopilnowac tego, co niezatatwione, i jak
czerpac z tych ostatnich chwil. Zawsze gotowy do przeprowadzenia na drugi brzeg, starat
si¢ by¢ przy umieraniu swoich pacjentow. ,,Wiesz, ja ich zaprowadzam za rgke do klamki.
A co si¢ dzieje dalej?” — pytat®®. To wie jedynie sam zmarty. Moment agonii uwazat za
wyjatkowy. Gdy umiera mieszkaniec zatozonego przez niego hospicjum, personel zapala
w holu $wiece, aby kazdy, kto przechodzi, wiedziat, ze dzieje si¢ co$ waznego.

W jego dziatalnosci jako psychopomposa nalezy wyrozni¢ takze rozmowe, ktorg
postugiwat si¢ jako narzedziem odnajdywania sensu, czyli tego, co ma znaczenie dla
danej jednostki w konkretnym czasie. Zalezalo mu na edukacji lekarzy i personelu

medycznego w kontekscie kontaktu z cierpigcym i1 towarzyszenia w umieraniu.

602 J. Podsadecka, ks. J. Kaczkowski, Sztuka czutosci. O tym, co najwazniejsze, Krakow 2017, s. 11.

603 |, Bartosz, K. Kobro-Okotowicz, Ks. Kaczkowski w opowiesciach rodziny i przyjaciot. Czekam na Was,
ale sig nie spieszcie, Warszawa 2017, s. 161.

604 Tamze, s. 199.

805 Tamze, s. 105.
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Pracujac w szpitalu i domu pomocy spotecznej, ks. Kaczkowski byt §wiadkiem
tego, w jak niestosowny sposob bywa traktowany pacjent i jego bliscy w sytuacjach
granicznych. Sam doswiadczyt tego wielokrotnie. Ale szczegodlnie dotkliwym
wydarzeniem byl moment diagnozy z 1 czerwca 2012 roku. O tym, ze ma glejaka IV
stopnia, dowiedziat si¢ na szpitalnym korytarzu, w przelocie. Byt to dla niego podwojnie
trudny moment. Po pierwsze dlatego, ze wtasnie dowiedzial si¢ o $miertelnej chorobie,
ktéra w tej postaci nie daje mozliwosci wyleczenia, a po drugie, sposob, w jaki zostato
mu to zakomunikowane, uwtaczal ludzkiej godnosci. Suche informacje, rzucone
w zasadzie w locie. Brak mozliwosci refleksji nad diagnoza, konsultacji czy rozmowy.
Doswiadczenia te staty si¢ bodzcem do stworzenia Areopagoéow Etycznych. Te coroczne
spotkania lekarzy 1 studentéw medycyny z autorytetami w wielu dziedzinach
spotecznych, ktérzy na co dzien towarzysza ludziom w przezywaniu trudnych sytuacji,
dajg mozliwos¢ wzbogacenia wiedzy i doswiadczenia W nowe sposoby komunikacji
Z drugim czlowiekiem znajdujacym si¢ w sytuacji graniczne;j.

Rozmowa — to bylo jego narzgdzie w przygotowywaniu pacjentow do ustyszenia
lub uswiadomienia sobie diagnozy czy tez blisko$ci $mierci. Najpierw dlugo rozmawiat
z tymi osobami, badat grunt. Kiedy widzial, ze sg gotowi na przyjecie takiej wiadomosci,
przechodzit do tej trudniejszej czgsci. ,,W $wiecie rozmowy wlasnie — czasem
dramatycznej, decydujacej, jedynej takiej w zyciu, innym razem prozaicznej — tkwi
gleboko, od samego poczatku kaplanstwa. Chce sie sztuki tej rozmowy uczy¢”®% —
zauwaza Przemystaw Wilczynski. W tym celu zglasza si¢ do prof. Krystyny de Walden-
Gatuszko, ktora prowadzi zajecia z tej tematyki. I tak zaczyna si¢ ich wspotpraca. Ks. Jan
uczestniczy w organizowanych przez nig szkoleniach. PdZniej ona bierze udziat w jego
Areopagach.

Wedtug Jana Kaczkowskiego, podobnie jak Jozefa Tischnera, cierpienie nie

uszlachetnia, ale uwrazliwia na zmartwienia i problemy innych.

Dostatem ostatnio ksigzke o ks. Jozefie Tischnerze Swiat wedlug mitosci. Ks.
Tischner, gdy przyszto mu zderzy¢ si¢ z wilasng choroba, wiele rzeczy
przewarto$ciowal. Dochodzac do kresu zycia, powiedzial, ze cierpienie nie
uszlachetnia i nie zbawia — zbawia tylko Bog. Piorunujace wrazenie zrobity na
mnie jego slowa o tym, ze wazne jest nawet nie to, jak czlowiek przezywa

cierpienie, jak zmaga sie z chorobg, ale wazne jest, z kim to robi.

806 p. Wilczynski, Jan Kaczkowski, Zycie pod prqd, dz. cyt., s. 202.
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Ks. Tischner akcentuje znaczenie obecno$ci Boga, a zwlaszcza znaczenie Jego

mitosierdzia. I mnie ta my$l niezwykle wzrusza. Dlaczego? Bo to oznacza, ze w t¢

$mier¢ — oby odlegla — nie bede musial wchodzié¢ sam®”’.

W wielu wywiadach, a takze swoich ksigzkach, ks. Kaczkowski powtarzat, iz
cierpienie daje szans¢ na zmian¢ swojego zycia, podejscia do drugiego czlowieka,
otwarcia si¢ na jego potrzeby. Do tego potrzebna jest zdolno$¢ wspot-czucia czy tez
wspot-odczuwania. On te umiejetnos¢ posiadal.

,»lowarzyszenie cztowiekowi w umieraniu to jedno z moich najwazniejszych
zadan w hospicjum i w ogdle w moim kaptanstwie. Smier¢ jest momentem, w ktorym
umierajgcy staje si¢ wyjatkowo kruchy i bezbronny. Jest jak noworodek, ktory
przychodzi na $wiat. Przypominam wiec troche potozna, pomagajaca w tych
szczegdlnych, powtornych narodzinach®%®, Jak dobrze towarzyszy¢? Przede wszystkim
nie ukrywac stanu zdrowia chorego przed nim samym. Szczera rozmowa 1 wyjasnienie
wszystkiego, jesli to mozliwe, twarza w twarz, czulo$¢ i bliskos¢ to klucz do
prawdziwego towarzyszenia w chwili $mierci. KS. Kaczkowski podkreslat rowniez
warto$¢ modlitwy 1 sakramentow.

,,Ksiagdz Jan méwit o sobie, ze jest coachem dobrej $mierci, ale byl takze coachem
dobrego zycia. Przeprowadzat ludzi na »tamta strong«, jednak inspirowat ich réwniez do
zycia z pasjg tutaj”®*. Trenowat innych w umieraniu. W nawigzaniu do $redniowiecznej
ars moriendi, mozna stwierdzi¢, iz przygotowywat do dobrej Smierci.

Czym jest dobra $mier¢? Ks. Kaczkowski uwaza, ze jest to ,,odejscie
W zgodzie z samym sobg, z Panem Bogiem 1 z ludZzmi, a takze ze $§wiatem, ktory si¢
opuszcza. Ponadto jeszcze to wydaje mi si¢ wazne — z tak ustawionymi lekami
przeciwbolowymi, Ze nas nie boli”®%. Zy¢ az do konca — to sformulowanie
Swiadczy o tym, Ze nawet okres $miertelnej choroby jest zyciem i jakos$¢ tego zycia
powinna by¢ jak najwyzsza, bo ono przeciez nadal ma sens. Parafrazujac wiec
sredniowieczny termin, nalezy stwierdzi¢, iz filozofia ks. Jana jest ars vivendi czlowieka
zblizajacego si¢ do $mierci.

Jego wypowiedzi, teorie zawsze mialy pokrycie w rzeczywistosci, W jego

czynach. Swoja ci¢zka chorobg i cierpieniem niejako uwiarygodnit swoje poglady na

607 J. KaczkowskKi, Ekskluzywny zebrak, czyli ks. Jan Kaczkowski o tym, co najwazniejsze, Siedlce 2018,
s. 43.

608 K. Jabtonska, ks. J. Kaczkowski, Zy¢ az do korica. Instrukcja obstugi choroby, Warszawa 2017, s. 226.
89 Dekalog ksiedza Jana Kaczkowskiego. Rozmawiata Katarzyna Szkarpetowska, Krakow 2017, s. 13.

610 J. Kaczkowski, J. Podsadecka, Dasz rade. Ostatnia rozmowa, dz. cyt., s. 165.
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temat chorowania i umierania. Dal im $wiadectwo. ,Jan uczyl, jak odnalez¢ sig¢
w przestrzeni osoby chorej, czasem nieuleczalnie, a gdy zachorowal, tym, jak w tej
rzeczywistosci si¢ odnalazt, uwiarygadniat to, o czym mowit wczesniej. W spotecznym
odbiorze stat sie kim$ do bélu autentycznym™8?,

Uswiadomienie sobie swojej S$miertelnosci w obliczu choroby staje si¢
poczatkiem nowej drogi. Zatoba angazuje obydwie strony relacji, gdyz umieranie jest

procesem, w ktorym uczestniczy zard6wno umierajacy, jak i towarzyszgce mu otoczenie.

***

Jedno z wydarzen egzystencjalnych konstytuujacych czlowieka stanowi §mier¢.
Jest ona ciagle obecnym, cichym cieniem, ktory stapa za nim krok w krok. Smier¢, na co
dzien niewidoczna dla konkretnego cztowieka, bolesnie natomiast zauwazalna dla jego
bliskich, niesie ze sobg wiele pytan i budzi liczne obawy.

Okres$lenie $mierci jako tajemnicy wydaje si¢ trafne z kilku powodow. Po
pierwsze, jest ona czyms$ niejednoznacznym. W przeciwienstwie do problemu, z ktorym
czlowiek si¢ zmaga i w koncu znajduje rozwigzanie, na nig nie ma konkretnej
odpowiedzi. Po drugie, jest tajemnica, gdyz niezwykle trudno o niej mowic, szczegdlnie
w pierwszej osobie. Jest tajemnica, gdyz jedyne informacje, jakie 0 niej posiadamy,
pochodzg z obserwacji $mierci cudzej 1 z narostej wokol niej otoczki wyobrazen,

1:1612

przesadow 1 wierzen®*“. Ostatecznie jest tajemnicg, poniewaz tak naprawde brakuje nam

zrodtowego doswiadczenia $mierci®®®,
Wymykajaca si¢ dyskursom naukowym, nie do konca okreslona, $mier¢ budzi
wiele pytan, ktore wymagajg odpowiedzi. Dziedzing, ktora podejmuje wysitek takich

badan, jest tanatologia. ,,Tanatologia zrodzita si¢ nie tylko z reakcji intelektu, lecz

611 J. Podsadecka, ks. J. Kaczkowski, Sztuka czutosci. O tym, co najwazniejsze, dz. cyt., s. 7.

612 Istotne jest to, by oddzieli¢ sam fakt $mierci od wyobrazen z nig zwigzanych, catej sekwencji obrazow
i stow, ktore zwykliSmy przywolywaé, myslac o umieraniu. Staje si¢ ona woéwczas czyms nie do konca
jasnym, niedopowiedzianym, niedookreslonym. Skrywa si¢ posrdd czego$, co nig samg nie jest”
(M. Pawliszyn, Obecnosé¢ nieobecnosci. Przyczynek do opisu doswiadczenia smierci, dz. cyt., s. 11).

613 | Bezposrednie (...) zrodtowe poznanie $mierci jest absolutnie nickomunikowalne. Po zgonie zapada
nad czlowiekiem gluche milczenie. Umarli milcza o samej $mierci i o swym Zyciu po $mierci”
(A. Siemianowski, Smier¢ i perspektywa nadziei. Esej filozoficzny o ostatecznych sprawach czlowieka,
Bydgoszcz 20009, s. 62).
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réwniez z odruchu serca”®4

, z wewnetrznej potrzeby podjecia refleksji nad tym
egzystencjalnym wydarzeniem, jakim jest $mier¢. Smieré¢ bowiem rozpatrywaé nalezy
w konteks$cie rozciggnietej w czasie triady, a mianowicie: umierania, $mierci i zatoby.

Tanatologia to nie tylko refleksja intelektualna, ale rowniez namyst nad aspektem
praktycznym etapu umierania. ,Publikacje tanatologiczne majg przeciez procz
teoretycznych celéw jeden praktyczny: nauczyé ludzi sztuki dobrego umierania™®’®, Stad
ich wielo$¢ 1 rozmaitos¢, gdyz musialy i nadal muszg trafia¢ do umystoéw wielu roznych
ludzi i spotecznosci.

Obok rozmaitych dziedzin tanatologii, takze filozofia pyta o $mieré. Niezwykle
istotny problem tej dyscypliny to powracajace pytanie: czy koncepcja zycia warunkuje
podejscie do $mierci, czy podejScie do $mierci warunkuje teori¢ zycia? Wydaje sie, iz
odpowiedz na ten egzystencjalny problem si¢gajacy istoty czlowieczenstwa daje filozofia

praktyczna. Przychylajac si¢ do stow Scherera, nalezy stwierdzi¢:

Nasze pojmowanie $mierci okresla nasze zycie w samych jego podstawach. A jej
rozumienie zawarte jest w naszej odpowiedzi na pytania, czym ona jest i czego
w zwiazku z nig mozemy oczekiwa¢. Wynika stad jednoczesnie, ze pytanie o
$mier¢, mimo iz zawiera podstawowe problemy teoretyczne, jest w pierwszym
rzedzie i w ostatecznym rozrachunku pytaniem filozofii praktycznej, a wigc tego
myslenia, ktore dotyczy calego procesu zyciowego czlowieka, przestanek jego
dziatania oraz orientacyjnych wytycznych dla jego rozumienia i samorealizacji.
Filozofia, ktora pomija pytanie o $mieré, nie moze juz pretendowaé¢ do miana
filozofii praktycznej i jest w negatywnym tego stowa znaczeniu ,,abstrakcyjna”,
poniewaz nie zajmuje si¢ tematem wspotokreslajacym cala praktyke zyciows, bez

wzgledu na to, czy cztowiek chce si¢ do tego przyznaé, czy nies®.

Kazda wiec wiedza postrzegajaca tematyke Smierci w kontekscie bytu ludzkiego
ma charakter praktyczny. Zanim jednak wiedza ta przeksztatci si¢ w konkretne dziatania,
jej podstawa musi by¢ teoretyczna, zasadzajac si¢ na poznaniu danej rzeczywistosci.
Epistemologia $mierci styka si¢ z powazng przeszkoda, bo cho¢ fakt istnienia Smierci jest
niepodwazalny, to mozliwo$¢ wyczerpujacego poznania jej wydaje si¢ mato
prawdopodobna. ,,Smier¢ nie chce byé zrozumiana. To, co w niej zrozumiate, to tylko

cze$¢ $mierci, lzejsza, nalezaca do zycia, niemal przezroczysta”®’. Tym wszak, co

614 S Cichowicz, Smier¢: gwalt na idei lub reakcja zycia, W: Antropologia smierci. Mysl francuska, dz.
cyt., s. 6.

615 Tamze, s. 20.

816 G, Scherer, Filozofia $Smierci. Od Anaksymandra do Adorno, dz. cyt., s. 8.

817 A. Zagajewski, Matly Larousse, ,,Zeszyty Literackie” 1985, nr 12, s. 38.
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najbardziej nurtuje kazdego cztowieka, jest jej drugie oblicze — mroczne, nieznane
I niejednego napawajace Igkiem. Z gruntu problematyczne wydajg si¢ wiec proby
wytlumaczenia czy tez zrozumienia fenomenu $mierci w jego caltkowitym ogladzie.

Trudno$¢ to stowo, ktore wydaje si¢ trafnie opisywac liczne proby podejscia do
zrozumienia $mierci przez czlowieka. Smier¢ bowiem to zjawisko w roéwnej mierze
pozornie znane, jak i niedajace si¢ poznaé. Z jednej strony znane, gdyz nikt nie zaprzeczy,
ze kazdego dnia w wielu zakatkach §wiata umierajg ludzie, a my jesteSmy tego
$wiadkami. Z drugiej strony, pomimo swej wszechobecnosci i nierzadko banalnos$ci, jest
to jedna wielka niewiadoma. Kazde dos$wiadczenie $mierci konczy si¢ wraz z jej
przyj$ciem, nie dajac szansy na glebsze poznanie tego, co znajduje si¢ poza jej granicami.
Jak pisze Elisabeth Stroker: ,,moja wiasna $mieré nigdy nie moze si¢ sta¢ moim
do$wiadczeniem. O takim do$wiadczeniu mogtby mowic ten tylko, kto juz umart, a mimo
to zyje. Tylko on wiedziatby, czym jest $émier¢ i umieranie®8,

W dziejach mysli mozna wyr6zni¢ dwa sposoby moéwienia o $mierci. Pierwszy to
powstrzymywanie sie od bezposrednich wypowiedzi na jej temat — tabuizacja®?®, drugi to
proba jej ,,przekrzykiwania”, epatowania nig i zwigzanymi z nig wydarzeniami. Pierwszy
prowadzi w konsekwencji do odmawiania $mierci jej znaczenia, drugi skutkuje jej
wynaturzeniem®?, Stajac w obliczu tej dychotomii, nalezy zadaé sobie pytanie: czy
mozliwe jest wypracowanie takiego rozwigzania, ktore godzitoby te dwa stanowiska?
Postawa proponowana na kartach niniejszej rozprawy byta otwarto$¢ 1 dyspozycyjnosé
do rozmowy na temat $mierci 1 umierania. Propozycja wypowiedzi, wychodzaca od
wielowymiarowej refleksji nad czlowiekiem 1 tym trudnym do$wiadczeniem, ktore go
spotyka. Takie podej$cie miatlo na celu cho¢ w niewielkim stopniu zarysowac kontury

tego, czym $mier¢ jest dla cztowieka.

618 por. E. Schérer, Der Tod im Denken Schelers, w: Max Scheler im Gegenwartsgeschehen der
Philosophie, red. P. Good, Bern—Miinchen 1975, cyt. za: G. Scherer, Filozofia Smierci. Od Anaksymandra
do Adorno, dz. cyt., s. 43.

819 Tabuizacja $mierci jako usuniecie tematyki umierania i $mierci z jezyka, obyczajowosci oraz debaty
prywatnej i publicznej. Zob. J. Kwasniewski, Tabu Smierci. Dlaczego powstalo, dlaczego gasnie,
W: Filozofia smierci, M. Wojtowicz, W. Kania, Katowice 2007, s. 326-341; Z. Rudnicki, Tanatotabu
W kulturze apologii przyjemnosci. Problemy wspotczesnej tanatologii: medycyna — antropologia kultury —
humanistyka, red. A. Furdal, t. XVI, Wroctaw 2012, s. 129-134.

620 Pornografia $mierci — termin stworzony w 1955 roku przez Geoffreya Gorera, w nawigzaniu do
pornografii seksualnej. Zob. J. Kolbuszewski, Kryzys, pornografia i renesans Smierci, W: Problemy
wspoiczesnej tanatologii. Medycyna — antropologia kultury — humanistyka, red. J. Kolbuszewski, t. I,
Wroctaw 1997, s. 7-16; tenze, Prasowe aspekty pornografii Smierci, W. Problemy wspoiczesnej tanatologii.
Medycyna — antropologia kultury — humanistyka, red. J. Kolbuszewski, t. X111, Wroctaw 2009, s. 41-49; 1.
Zieminski, Skandal smierci, ,,Analiza i Egzystencja” 2006, nr 3, s. 217-223.
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A jest czg$cig jego zycia 1 to by¢ moze najwazniejsza, gdyz podsumowujaca
wszystkie dokonania i osiggnigcia, konczaca zmagania z wlasnymi stabo$ciami,
stanowigca zwienczenie tak doniostego przedsigwzigcia, jakim jest zycie. Stanowi
przedmiot jego lekow i niepokojow przed nieznanym, ale jest rowniez powodem do
tworzenia lub zacie$niania istniejacych wiezi z bliskimi.

W pracy postugiwalam si¢ triadg: umieranie, $mier¢ i zatoba. Robert Roczen
proponuje inna: umieranie, $mier¢, bycie umarlym®!. Ostatni czton wskazuje na inny
rodzaj egzystencji. Cztowiek dalej jest, ale jest juz umarty. Nie ma go tu w takiej postaci,
w jakiej byt dotychczas. Pozostaje jednak w sercach, wspomnieniach bliskich i dzietach,
ktorych dokonat podczas zycia.

Podejmujac probe podsumowania glownych probleméw zawartych w niniejszej
pracy, nalezy przypomnie¢, iz sktada si¢ ona z trzech rozdziatow, ktore daja potrojne
spojrzenie na zjawisko $mierci, umierania i zaloby oraz zwigzang z nimi rolg
psychopomposa. Pierwszy, wychodzgc ze stanowiska antropologicznego, podkresla, iz to
czlowiek jest poczatkiem i koncem moéwienia o $mierci. Drugi opisuje dzieje figury
psychopomposa, a takze ksztattowania si¢ idei $mierci i nieSmiertelno$ci na przyktadzie
mysli w starozytnej Grecji i chrzes$cijanstwie. Trzeci przenosi czytelnika do czasow
wspotczesnych, ktore po okresie nieobecnosci tematu $mierci starajg si¢ przywrécic jej
doniostos¢ i zdefiniowa¢ na nowo role psychopomposa.

Podobnie jak opisywana tutaj $mier¢ ma wiele oblicz, tak psychopompos
przybiera na kartach niniejszej pracy wiele twarzy i pelni wiele dobrze okreslonych
I niezwykle istotnych funkcji, skoncentrowanych wokot osoby bedacej blisko $§mierci.

Przypomnijmy jeszcze raz, iz w spusciznie starozytnej Grecji rola
psychopomposa jest odprowadzanie zmartego do bram Hadesu, a tym samym tagodzenie
niepokoju o losy duszy po $mierci ciala. Oprocz tej gtownej roli zajmuje sie takze
pielegnowaniem pamigci o przodkach przez ustanawianie $wigt ku ich czci
I dopilnowywaniem pochéwkow. Jego trop odnalezé mozna takze w greckim teatrze,
gdzie pod postacig choru z tragedii greckiej towarzyszy gldownym bohaterom w réznych
tragicznych sytuacjach. Pilnuje harmonii $wiata. Prowadzac przez inicjacje misteryjne,
wskazuje na pokrewienstwo ze $wiatem bogow, przeprowadza przez $mieré niczym
brame do nowego sposobu egzystencji. Podsumowujgc, psychopompos taczy zycie ze

$miercig i $mier¢ z nieSmiertelnoscig. W filozofii greckiej wciela si¢ w nauczyciela, ktory

621 R. Roczen, Na pograniczu zycia, Warszawa 2007, s. 20.
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dajac odpowiednie narzedzia, doprowadza swego ucznia do odkrycia prawdy o zyciu
I Smierci.

Po okresie starotestamentowym, w ktorym figura psychopomposa jako
indywidualnego towarzysza w horyzoncie $mierci zanika, pojawia si¢ ona ha NnOwo wraz
z chrzescijafstwem i wiara w nie$miertelno$é¢ duszy ludzkiej. Smieré jest tutaj rozumiana
jako kres doczesnej egzystencji i brama do nowego, doskonalszego zycia. Jest
uwolnieniem od ziemskich trosk i cierpienia. W tym okresie rol¢ psychopomposa mozna
przypisa¢ me¢czennikom, aniolom, a w pewnym sensie takze samemu Jezusowi
Chrystusowi. Niewatpliwie wazna w tym okresie jest §$wiadomos$¢ zycia we wspolnocie,
ktora bedzie towarzyszyla swa modlitwag w momencie $mierci, a takze po niej. Cecha
psychopomposa jest tu odpowiedzialno$¢ i dbatos¢ o dobrag $mier¢ umierajacego
i sprawiedliwe losy jego duszy po $mierci ciata.

W czasach wspoélczesnych rola psychopomposa koncentruje si¢ na etapie
poprzedzajacym $mier¢ cztowieka. Mozna powiedzie¢, iz skupia si¢ on na Ssamym
umieraniu czlowieka i zalobie jego bliskich. Jego rola przenosi si¢ w obszar takich
dziedzin nauki, jak filozofia, psychologia czy medycyna paliatywna. Charakteryzuje go
mito§¢ do drugiego czlowicka, tolerancja, zdolnos¢ do poswiecen, wrazliwos¢ na
cierpienie innych, spokoj i rozwaga w kontaktach z innymi, a takze umiejetnos¢ rozmowy
1 trwania przy potrzebujacym.

W tym miejscu jeszcze raz nalezy podkresli¢, iz koncepcja psychopomposa
wyrasta z konkretnej antropologii i jest uwarunkowana jej gldownymi zatozeniami. Tak
jak zmieniajg si¢ teorie antropologiczne, tak ewolucji ulega takze znaczenie
podstawowych cech psychopomposa. Mozna jednak znalezé wspolny rdzen, dzigki
ktéremu mozliwe jest zauwazenie ,,przewodnika dusz” wérdd thumu innych archetypow.
Jest to zdolno$¢ do towarzyszenia umierajagcemu.

Wsrod wielu podjetych w niniejszej pracy problemow, bedacych jednoczesnie
szczegbtowym opisem sposobow, W jaki psychopompos towarzyszy umierajgcemu, Kilka
zasluguje szczegodlnie na przypomnienie i komentarz.

Pierwsze z tych zagadnien mowi o tym, iz $mier¢ moze by¢ rozumiana na dwa
sposoby: jako kres ludzkiego zycia lub jako poczatek nowej egzystencji. Nie jest to
alternatywa roztgczna, bowiem Kkres jest tu bardzo cz¢sto rozumiany jako warunek owej
dalszej, odmiennej egzystencji. Niezaleznie od ostatecznej odpowiedzi na tak
sformutowany problem istoty $mierci, wazng funkcje¢ do spetnienia ma tu psychopompos.

Mianowicie koncentruje si¢ on na dopilnowaniu, aby umierajacy zdat sobie sprawe ze
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swojego stanu i jego konsekwencji, aby pozamykal mozliwie jak najwigcej spraw
doczesnych i przygotowat si¢ na godne przezycie $mierci. PSychopompos moze takze i§¢
o0 krok dalej, wskazujac mozliwos¢ odmiennej egzystencji po Smierci.

Druga kwestia dotyczy koncepcji umierania jako przejécia. Okres ten, w pracy
nazywany takze czasem zaloby, jest powszechnym zjawiskiem, reakcja na t¢ trudng
sytuacje egzystencjalng, dotykajaca kazdego czlowieka w odmienny sposob. Jest
przestrzenig i czasem dziatania psychopomposa, ktory wskazuje mozliwos¢é pogodzenia
si¢ ze stratg i uczy cztowieka, jak odnalez¢ si¢ w nowej sytuacji.

Trzeci problem dotyka stwierdzenia, iz bardzo trudno jest si¢ zmierzy¢ ze $miercig
w samotnosci. Wobec tej sytuacji granicznej, jaka jest $mier¢, cztowiek staje ogotocony
z sensu i wezesniej postawionych celow. Zostaje pozbawiony nadziei, a w zamian dostaje
niepewnos¢, Igk i bol. Dobrze, jesli ma na tyle sit i odwagi, aby w tym czasie szukac
okazji do spotkania z drugim czlowiekiem, mozliwosci dialogu, ktory w tej sytuacji
okazuje si¢ bardzo pomocny. Rozmowa bowiem pozwala czlowiekowi poczu¢, ze jest
wyjatkowy 1 niezwykle wazny w oczach drugiego. Mistrzem rozmowy jest
psychopompos, ktory zadajac pytania, sklania do odkrywania sensu, odnajdywania
w czlowieku tego, co nieSmiertelne, co przetrwa nawet $§mier¢. Ludzie potrzebujg, zeby
kto$ ich z nig oswoil, zeby zrobil to w sposob autentyczny i dyskretny, pelen szacunku
I godnosci.

Czwarte z zagadnien dotyczy przygotowania si¢ na $mier¢. ,,Zapowiedz Smierci,
wiedza o jej nadejsciu potrafig wyzwoli¢ moc tworczg. Tak pisali — ztozeni $miertelng
choroba — swoje najlepsze ksiazki Antoni Kepinski i Jozef Tischner”®?2. Czlowiek
swiadomy zblizajacej si¢ $mierci ma mozliwo$¢ przygotowac si¢ do niej, zaplanowac
czas, ktory mu pozostat, wykorzysta¢ go, jak najlepiej potrafi. Psychopompos natomiast
ma ,,pomaga¢ choremu zda¢ sobie sprawe, ze koniec zycia jest ostatnim jego stowem,
ktore nadaje sens jego reszcie, ktore moze sta¢ sie jego pigknym zwienczeniem”%?3,

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, 1z nowatorskim wktadem tej pracy w nauke
jest dostrzezenie, analiza i opis §ladow psychopomposa w roznych epokach dziejow
I roznych kregach kulturowych. Niewatpliwie, wraz z uptywem czasu i zmiang obszaru
badan, zmieniata si¢ funkcja ,,przewodnika dusz”, ale zmianie nie uleglto gtowne

zalozenie jego roli — towarzyszenie rozumiane jako pomoc w obliczu $mierci.

622 A, Szczeklik, Katharsis. O uzdrowicielskiej mocy natury i sztuki, Krakéw 2002, s. 112.
623 J.-M. Garrigues, W godzing naszej $mierci, przet. M. Bartnicka-Gustowska, Krakow 2010, s. 83.
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Andrzej Szczeklik, wybitny lekarz i humanista, pisat, iz lekarz powinien by¢ przy

k%24, Jest on wowczas wlasnie

chorym i umierajacym. To jest jego obowigze
psychopomposem. W czasach wspoélczesnych role te pelnig takze Kkaptani,

psychologowie, pracownicy i wolontariusze hospicjum.

Hospicjum jest byciem szczegdlnie blisko cztowieka cierpiacego. Jest
pragnieniem realizacji dzielenia cierpienia, bolesci, udreki, ktore nekaja nie tylko
ciato, ale i dusz¢ cztowieka.
Hospicjum jest tym miejscem, gdzie na co dzien zyje si¢ ze $wiadomoscia
nieuchronnosci i blisko$ci $mierci. Aby wej$¢ w to do§wiadczenie, konieczne jest
rzeczywiste, autentyczne mitosierdzie®?®.
Nurt opieki paliatywnej to wyraz mitosierdzia. Kiedy ludzie nie cierpig fizycznie,
moga swojg $mier¢ przezywac¢ duchowo. Bol paliatywny jest wszechogarniajacy, nie

pozostawia miejsca dla refleksji czy przezy¢ religijno-duchowych.

Hospicjum jest miejscem, w ktorym wszyscy sa $wiadomi $mierci, nikt jej nie
neguje i stara si¢ by¢ przygotowanym na jej nadejscie. Ta cecha rozni je od innych
instytucji: szpitali, ktore sa przede wszystkim nastawione na leczenie, domow
opieki, ktorych personel czgsto nie jest przygotowany do opieki nad terminalnie
chorym cztowiekiem®?®.

Niezwykle istotne dla tej tematyki jest pojecie ,.spokojnej $mierci”®?’, ktore
rozwija si¢ w epoce odpowiedzialnosci, w czasach, w ktorych dostrzega si¢ potrzebe
dialogu. Obecnie $mier¢ jest jak gdyby ponownie oswajana. Tadeusz Kielanowski ukut
termin ,,eutanalogii” — okreslajacy nauke o dobrym umieraniu, ktora zaktada wspotprace
lekarza z filozofem®28, Dobra $mieré to $mieré na przekér medykalizacji. Umierajacy
spedza ten czas w domu wsrdd bliskich lub w hospicjum, ale w spokojnej, pelnej
szacunku atmosferze, bez uporczywej terapii, bez bolu i Igku.

,Obecnos¢ drugiego przy umierajagcym jest wigc obecnoscig blizniego. Nie moze

to by¢ wszakze obecnos$¢ li tylko fizyczna, badz li tylko wyznaczona rolg spoteczng » Ty«.

624 A . Szczeklik, Katharsis. O uzdrowicielskiej mocy natury i sztuki, dz. cyt., s. 98.

625 A, Kaczmarek, ,, Dzieli¢ smutek kazdego cztowieka i zmieniaé go”’. Pomoc i towarzyszenie umierajgcym
Jjako stuzba niczym nie zastgpiona, W: Problemy wspétczesnej tanatologii: medycyna —antropologia kultury
— humanistyka, red. J. Kolbuszewski, t. IX, Wroctaw 2005, s. 79.

626 Tamze, s. 80.

627 D, Callahan Pursuing a Peaceful Death, ,,Hastings Center Report” 1993, nr 4, s. 36.

628  Problematyka eutanalogii bytaby bardzo bogata i nie ograniczataby sie do studiowania metod
farmakologicznych i psychoterapeutycznych. Wiele spraw przekraczatoby zawodowe kwalifikacje lekarza.
Sadze, ze nieodzowna by byta wspotpraca filozofa z lekarzem, zar6wno w wytyczaniu drogi badan, jak
i dyskutowaniu poje¢ i postaw” (T. Kielanowski, Medyczne i moralne problemy umierania i Smierci,
wW: W kregu umierania i Smierci, red. Z. Szawarski, Warszawa 1987, s. 250).
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Obecnos¢ bowiem w ujeciu tanatologii hermeneutycznej to aktywna przytomnos¢, to
czynne uobecnianie sie blizniego, ustawiczne wychodzenie do umierajacego’®?°.
Powyzsze stwierdzenie tanatologii hermeneutycznej okresla zatozenia wspdlnoty, ktorg
Anna Alichniewicz nazwala wspolnota tanatologiczna®C. | Dla hermeneutycznej
tanatologii jej wlasciwe znaczenie odstania si¢ dopiero w granicach zrédtowo pojetej
egzystencji”®3!,

Zadaniem hermeneutyki tanatologicznej jest ,,odstoniecic wiasciwej istoty
$mierci. Albowiem $mier¢ widziana oczami hermeneuty nie jest nadzwyczajnym
zdarzeniem, niezastuzona klgska, ktora nigdy nie powinna si¢ zdarzy¢, ale przyrodzonym
losem czlowicka. Smier¢ umierajacego jest tylko dopetnieniem si¢ tego przeznaczenia.
Tedy powinnoscig hermeneuty jest jej ukazanie jako ostatecznej, nieprzekraczalnej
mozliwoéci samego zycia”%%,

,.Smieré nie przychodzi z zewnatrz. Jest w nas”®®. Jest w nas od samego poczatku,
od naszych narodzin, ale rownoczesnie jest w nas rowniez sita, aby te $mier¢ odkry¢

I oswoi¢, nauczy¢ si¢ z nig zy¢ az do konca.

629 Umieraé bez leku. Wstep do bioetyki kulturowej, red. M. Gatuszka, K. Szewczyk, Warszawa 1996,
s. 210.

830 Termin zaczerpniety z Umierac bez leku. Wstep do bioetyki kulturowej, dz. cyt.

631 W. Kwiatkowski, Tanatologia — nauka czy pseudonauka, w: Umiera¢ bez leku. Wstep do bioetyki
kulturowej, dz. cyt., s. 118.

832 Tamze, s. 125.

633 A, Szczeklik, Kore. O chorych, chorobach i poszukiwaniu duszy medycyny, dz. cyt., s. 201.
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