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CZLOWIEK JAKO ISTOTA TESKNIACA.
REFLEKSJE NAD AKTUALNYM
SYSTEMATYCZNO-TEOLOGICZNYM
ZNACZENIEM TEOLOGII KLASYCZNEJ

BEING HUMAN MEANS LONGING.
REFLECTIONS ON THE CURRENT
THEOLOGICAL SIGNIFICANCE
OF A CLASSICAL THEOLOGOUMENON

Abstract

In the 20th century, the French Jesuit Henri de Lubac emphatically in-
sisted that the idea of the gratuitousness of grace must not be bought at the
price of regarding the human nature as indifferent to grace. Rather, he sees
humans as beings who are never satisfied with the finite and can only reach
their perfection in communion with God. Although this basic anthropologi-
cal assumption was affirmed throughout the entire theological tradition, it
is subject to specific challenges in modern and contemporary times. On
the other hand, it also offers various theological advantages which, despite
certain reservations, make an affirmation of the anthropological assumption
in question appear meaningful and important even today.

Keywords: desire — Henri de Lubac — anthropology — theology of grace
— nature.

Streszczenie

W XX wieku francuski jezuita Henri de Lubac stanowczo podkreslat,
ze idea darmowosci taski nie moze by¢ osiggnieta kosztem uznania ludz-
kiej natury za obojetng wobec taski. Raczej postrzega on ludzi jako istoty,
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ktoére nigdy nie sa zadowolone z tego, co skonczone, i ktére moga osiagnaé
swojg doskonatos¢ tylko w komunii z Bogiem. Cho¢ to podstawowe zalo-
zenie antropologiczne byto afirmowane przez calg tradycje teologicznag, to
w czasach nowozytnych i wspdtczesnych stawia przed nim konkretne wy-
zwania. Z drugiej strony, oferuje ono réwniez rdzne teologiczne korzysci,
ktore, mimo pewnych zastrzezen, sprawiaja, ze afirmacja tego zatozenia
antropologicznego wydaje si¢ dzi$ nadal sensowna i wazna

Slowa kluczowe: Pragnienie, Henri de Lubac, antropologia, teologia taski,
natura.

1. Czlowiek — istota tgskniaca: Szkic antropologiczny

Jakie jest podstawowe przestanie teologicznej antropologi,
kiedy mowi si¢ o cztowieku jako «istocie tgsknigee)» 1 nawigzuje
do tego, co bogata tradycja antropolog1czna rozumie przez termin
desiderium — gleboko ludzkie pragnienie, dqzeme lub wtasnie teg-
sknote, ktora kieruje si¢ ku Bogu? Punkt wyjscia tego nurtu teo-
logicznej antropologii oplera si¢ na doswiadczeniu obserwacji, ze
ludzie zazwyczaj do czego$ daza. ,,Od pierwszego do ostatnie-
go oddechu cztowiek jest naznaczony pragnieniem. Pragnie tego
1 owego, czgsto jednoczesnie wielu rzeczy. Pragnie nieustannie,
prawie bez przerwy. Pragnienie to podstawowa cecha czlowie-
ka, obowigzkowy element conditio Humana”, jak to formuluje
Jorg Disse'; lub jeszcze bardziej zwigzle: ,,To be human is to be
dissatisfied”. To stwierdzenie moze poczatkowo wydawaé si¢
tryw1alne 1 proste, jako wyraz potrzeby, ktéra cechuje wszystkie
istoty zywe 1 wynika z konieczno$ci biologicznego przetrwania
lub zachowania gatunku. Jednakze, obok dazenia do zaspokojenia
bezposrednio zwigzanych z samoprzetrwaniem popgdow, pojawia
si¢ po blizszym przyjrzeniu si¢ takze wiele wyraznie ,,bardziej
wyrafinowanych[...] form pragnienia samorealizacji, spoieczne-
go uznania lub doswiadczenia religijnego™, ktore rowniez gle-
boko ksztattuja ludzka egzystencje. Otoz to, ze cztowiek zawsze

! Jorg Disse, Desiderium. Eine Philosophie des Verlangens, Stuttgart 2016,
s. 11.

2 John Cottingham, From desire to encounter. The human quest for the infi-
nite, w: Religious Studies 55(2019), s. 375-388, tutaj s. 377.

3 Tamze.
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do czegos teskni, nie oznacza tylko, Ze podlega pewnym potrze-
bom, ani ze jest jedynie Swiadomy tych potrzeb. Chodzi o co$
wiecej: ,,To be human is to be, in a certain sense, insatiable: to
know that that even when all those specific needs are met we will
still lack something, will still be incomplete, reaching forward to-
wards something more than we now are”™. I do tej fenomenalnie
do$wiadczanej 1 filozoficznie rozwazanej rzeczywistosci nawia-
zuje teraz specyficzne stwierdzenie przypisane teologicznej antro-
pologii, zgodnie z ktorym czlowiek jest istota, ktorej pragnienie
lub tesknota znajduje swoje spetnienie, zaspokojenie 1 ukojenie
dopiero w nieskonczonosci — w formie osobowej: w relacji z Bo-
giem. Dodatkowo istnieje przekonanie, ze to glgbokie pragnienie
Boga stanowi nieodlaczng cechg czlowieka, wige w odniesieniu
doj jego istnienia nie jest to opcjonalne, nie jest wyborem, ani nie
moze by¢ calkowicie porzucone. ,.Istota duchowa wtasnie przez
swojg duchowos$¢ osigga spokoj jedynie w kontemplacji Boga™,
tak to przekonanie wyraza Michael Figura.

To zatozenie, zgodnie z ktérym nieustanne pragnienie cztowie-
ka moze znalez¢ swdj spokdj 1 spehienie tylko w Bogu, nalezy
do podstawowych przekonan chrzescijanskiej tradycji teologicz-
nej antropologii — cho¢ pytania teologiczne, ktore si¢ do niego
odnosza, w szczegolnosci kwestia relacji miedzy naturg a laska,
staty si¢ przedmiotem rozwazan dopiero w konteks$cie nowozyt-
nych uktadéw dyskursywnych. Zwlaszcza w XX wieku toczyly
si¢ teologiczne debaty wokot problemu natury 1 faski, ktorych in-
tensywnos¢ jest dzisiaj trudna do wyobrazenia. Jednak zaréwno
te debaty, jak i teologiczne poparcie dla antropologii tesknoty za
Bogiem, taczg si¢ w sposob paradygmatyczny z nazwiskiem fran-
cuskiego jezuity 1 wspotzatozyciela Communio, Henri de Lubaca
(1896-1991). Dlatego warto w dalszej czes$ci doktadniej ukazac
t¢ antropologi¢ tesknoty, postugujac sig niekt(')rymi sformutowa-
niami samego de Lubaca, by ja sprecyzowac 1 zilustrowa¢ — przy
czym nie bedziemy wehodzié w szczegoty teologicznych debat
o tasce, koncepcji 1 uzasadnieniu zalozenia desiderium naturale

4 Tamze.

5 Michael Figura, Der Anruf der Gnade. Uber die Beziehung des Menschen
zu Gott nach Henri de Lubac (= Sammlung Horizonte, N.F. 13), Einsiedeln
1979, s. 277.
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visionis beatificae, czyli wrodzonej w ludzkiej naturze tegsknoty
za ogladaniem Boga. Chodzi tu raczej o zasadnicze zatozenia an-
tropologicznego stwierdzenia, ktore de Lubac stanowczo bronit,
a ktore zostang doktadniej omowione w dalszym toku rozwazan.
W zwiazku z tym, zamiast odnosi¢ si¢ do naukowego dyskur-
su, w ktorym najczesciej cytowang i recenzowang jest jego praca
Surnaturel warto skierowa¢ si¢ ku bardziej duchowo zabarwio-
nym tekstom francuskiego jezuity — na przyktad ku matej ksiazce
De la connaissance de Dieu, ktorej pierwsze wydanie miato miej-
sce jeszcze pigc lat przed Surnaturel. Przedstawiona tam ducho-
wa formula wczesniej nakreslonego zagadnienia antropologicz-
nego zastluguje na szersze przedstawienie, nie tylko dlatego, ze
de Lubac w Surnaturel — prawdopodobnie juz w oczekiwaniu na
intensywng krytyke swojej tezy — formutuje swoje wypowiedzi
bardzo ostroznie, a niekiedy catkowicie ustgpuje miejsca auto-
rom, ktérych cytuje, ale takze dlatego, ze tutaj rozwija swoja teze
w bardzo osobistych stowach:

W czlowieku tkwi rana, czgsto tajemnicza, ale niezatar-
ta oznaka j jego wielkosci. Kledy wylania si¢ w $wiadomosci,
przyjmuje réozne formy. Jako nieustannie powracajacy niepo-
koj, jako wrodzone niezadowolenie [...]. Jako naped dla my-
Slenia, ktore pozwala mu kolejno przetamywac wszystkie kre-
gi, do ktorych zycie ludzkie sktonne jest si¢ zamykac, i ktore
ma racj¢ wobec wszystkich systemow krytycznych, wobec
wszystkich pozytywistycznych madrosci, ktore uwazaty si¢ za
stuszne w obliczu tego myslenia®.

Cytat z ,,La Ville” Paula Claudela, ktérego de Lubac row-
niez uzyt w tym kontekscie, jeszcze lepiej ilustruje zamierzong
sytuacje:

Nie jak tlusta krowa, ktora lezy i zuje, / Ale jak czysta
klacz, ktorej usta plong solq, ktorg otrzymuje z reki swego
pana, / Jak mogt ja zmusi¢ i zamkna¢, wielkie straszne stwo-
rzenie, ktore podnosi si¢ i wota, w ciasnej zagrodzie swojej

¢ Henri de Lubac, Vom Erkennen Gottes, Fryburg i. Br. 1949 (frz. originat:
De la connaissance de Dieu, Paris 1941), s. 104 i nast¢pne.
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osobistej woli, / Podczas gdy przez drzwi zapach traw ptynie
z poranng bryza?’

To podstawowe pragnienie cztowieka, ukazane w tak obra-
Zowy sposob, nalezy postrzegaé jako wrodzony, istotny wymiar
ludzkiego istnienia, jak wyraznie podkresla de Lubac:

Zdecydowanie zlym obserwatorem bylby ten, kto w tym
zjawisku tesknoty widziatby Jedyme anomalig, zb(;dne zto,
rodzaj nowotworu, ktory mozna by pewnego dnia wyrwac,
zjawe, ktora mozna by sprawi¢, by zniknela, obcy glos, ktory
mozna by uciszy¢. Bardzo mato realistyczny bylby ten, kto
wyobrazalby sobie, ze pozbedziemy si¢ jej dzieki rozwojowi
nauki lub w koncu osiggnietej fizycznej czy spolecznej
zdrowotnos$ci. On wiasnie nie dostrzegalby w cztowieku
tego, co jest najbardziej ludzkie, a jednocze$nie sprawia, ze
cztlowiek wykracza poza samego siebie™®.

Tego rodzaju uspienie, zaspokojenie i nasycenle ludzklego da-
zenia byloby wedtug de Lubaca zatem rzeczywiscie czyms$ zupet-
nie niepozadanym — nawet jesli bytoby mozliwe:

Cé6z za nedzny ideal ziemskiej egzystencji, w ktorej
w przysztosci zabraknie walki, sprzecznos$ci, cierpienia, ale
takze wigoru 1 poszukiwania absolutu! Coz to za ideat tak do-
skonatej sytuacji w jej ograniczonej rzeczywistosci, tak cal-
kowicie dostosowanej do srodowiska, urzeczywistniajgcej tak
$ciste zrownanie tego, co obiektywne, z tym, co subiektywne,
Ze nie pozostaje otwarta najmniejsza szczelina, przez ktorg
mozna by jeszcze wejs¢ w kontakt z tajemnicg bytu, [...] nic
juz, co mogtoby jeszcze pozwoli¢ cztowiekowi na konfronta-
cjez samym sobq lub na podjgcie osobistej decyzp' Mozna by
jeszcze moOwi¢ o humanizmie, o kulturze 1 o Zyciu ducha, ale
w jakze nijakim sensie! Coz to za obrzydliwos¢ z chrzescuan-
skiego punktu widzenia! Ale z ludzkiego punktu widzenia, co
za nedza!’

7 Tamze, s. 104
8 Tamze, s. 106
° Tamze, s. 107
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Ludzkie istnienie, ktére zostaloby pozbawione typowego dla
cztowieka dazenia, tej palacej i niezatartej tgsknoty za czyms
wiecej, jest wedlug de Lubaca czyms, na co nie warto by liczy¢
— niezaleznie od tego, jak bardzo niektore wspotczesne manifesty
transhumanistyczne moga sugerowac ten sposob myslenia. Takie
istnienie ludzkie byloby, wedlug de Lubaca, zatosne i1 ostatecz-
nie nie byloby juz nawet prawdziwym czlowieczenstwem. Jednak
francuski jezuita i tak uwaza takg mozliwo$éé za fikcje. Zaden po-
step ludzkosci, jak pisze, nigdy nie zaspokoi tego gtodu, ,,nigdy
sukces nie b(;dzie taki, by ta wzniosla rana si¢ zagoita™'’.

Antropologiczna troska, ktora ma znaczenie dla Henri de
Lubaca 1 ktéra ostatecznie stanowi rowniez site napgdowa
trudniejszych dyskusji na temat problemu natura-taska prowa-
dzonych w ,,Surnaturel”, ma zatem na celu zrozumienie czto-
wieka jako stworzenia, ktore jest nieuchronnie i zgodnie ze
SWOJq naturg zorientowane na Boga i nic innego: ,,Pragmeme
ujrzenia Boga jest dla cztowieka niezbgdne. Jest ono nie tyl-
ko faktycznie zwigzane z duchowa naturg czlowieka, ale jest
z nig identyczne”!!.

2. Zapytania i ich klasyfikacja

Czy rzeczywiscie tak jest — 1 czy jest to antropologicznie uza-
sadnione, aby rozumie¢ czlowieka w ten sposob jako istote pet-
ng tesknoty? W zwiazku z tym, zarowno w kontekscie szczego-
tow debaty o naturze i tasce, ktorg zapoczatkowat de Lubac, jak
1 z perspektywy samego zatozenia antropologicznego, byly i na-
dal s3 podnoszone rozne pytania. Cz¢$¢ z nich dotyczy dyskur-
su akademlcklego czg¢$¢ pojawia si¢ raczej na jego margmesach
czg$8¢ ma charakter wewngtrzno-teologiczny, a czg$¢ pochodzi
raczej z zewnetrznej perspektywy. Kilka istotnych z tych zapytan
zostanie teraz krotko nakreslonych, przedyskutowanych i stano-
wi¢ bedzie punkt wyjscia do dalszych wyjasnien.

10 Tamze, s. 108
" Figura, Anruf (zob. przypis. 5), s. 272.

12

CZELOWIEK JAKO ISTOTA TESKNIACA

(1) Pierwsza krytyka skierowana przeciwko antropologii tesk-
noty za Bogiem oplera si¢ na zatozeniu, ze czlowiek nie moze sa-
modzielnie osiggnaé swojego speimema 1 doskonatosci, co uwaza
si¢ za radykalne pozbawienie podmiotowosci, ponizenie i ostatecz-
nie alienacj¢ cztowieka. Szczegolnie ten zarzut taczy si¢ z mysle-
niem Friedricha Nietzschego, ktory uwaza, ze tesknota cztowieka
— ktorg Nietzsche zreszta ocenia bardzo pozytywnie! — nie powin-
na kierowac¢ si¢ ku Bogu, lecz ku immanentnym mozliwo$ciom
ludzkiego rozwoju, by odkryc petna wielkos¢ tego, co oznacza by¢
cztowiekiem: ,,Kiedy§ mowiono Bog, patrzac na dalekie morza;
teraz jednak nauczylem was mowié: Ubermensch™'?. Josef Pie-
per sprzeciwit si¢ stanowczo pogladowi, ze rozumienie cztowieka
jako istoty, ktora znajduje spetnienie tylko w Bogu, oznacza po-
mniejszanie cztowieka: ,(Tytaniczna> pycha, ktora nie chee nicze-
g0 przyjac, w rzeczywistosci nie domaga si¢ zbyt wiele, lecz zbyt
mato. Zbyt pochopnie si¢ zadowala, zostaje w tyle za prawdqu
wielkos$cig cztowieka”". To wiasnie otwartos¢ ludzkiej egzystencji
na nieskonczonos¢ stanowi o wielkosci cztowieka.

(2) Najczesciej formutowang krytyka wobec Henri de Luba-
ca jest krytyka teologiczna dotyczaca taski. Poza subtelno$ciami
debaty o naturze i tasce oraz pytaniem, w odniesieniu do jakiego
pojqcia natury ludzkiej ta wylgczna orientacja ku Bogu jest rze-
czyw1sc1e wyrazana lub moze by¢ wyrazana, t¢ kwesti¢ mozna
rowniez sformutowaé w taki sposob, czy nie ma ryzyka, ze ro-
zumienie cztowieka jako istoty pelnej tesknoty zatarloby rozdz-
wiek, ktory dzieli obecng nature cztowieka od jego doskonatos$ci.
Jednakze w obliczu trafnosci tego zarzutu przemawia fakt, ze we-
dlug de Lubaca pragnienie czlowieka wcale nie zawiera w sobie
prostej i ptynnej realizacji, ani nie wylania si¢ z niego samoist-
nie. Mozna wrecz stwierdzi¢, ze dla francuskiego jezuity ,kazde
«spotkame z Bogiemy [...] prowad21 przez doswiadczenie «umie-
rania»”'* 1 w ten sposob nosi znamiona teologii krzyza. Jest to

12 Friedrich Nietzsche, Also sprach Zarathustra 11, Kritische Studienausgabe
4,s.109.

13 Josef Pieper, Gliick und Kontemplation, Minchen? 1957, s. 32 i nastepne.

4 Margit Eckholt, «Desiderium naturale in visionem Deiy. FEin
notwendendes Theologoumenon in Zeiten des fernen Gottes, w: Lothar Bily,
Karl Bopp, Norbert Wolff (red.), Ein Gott fiir die Menschen. FS Otto Wahl (=
Benediktbeurer Studien 9), Miinchen 2002, s. 204220, tutaj s. 214.
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kulminacja tego, co de Lubac nazwat ,,paradoksem cztowieka”:
Chodzi tu o dazenie, ktore z koniecznos$ci nie tylko wykracza
poza wszystko, co stanowi o cztowieku 1 jest mu dostepne, ale
ktorego spetnienie w pewnym sensie obejmuje réwniez przetama-
nie ludzkiego ,,bycia”.

(3) Rowniez pytania o logike sensu zostaty postawione wobec
antropologii skoncentrowanej na tgsknocie za Bogiem. W rzeczy-
wistosci pytanie: ,,Czy pragnienie dowodzi istnienia zrodta?”'* nie
moze zosta¢ pochopnie afirmowane; nienasycenie ludzkiego pra-
gnienia nie implikuje wcale w sposob konieczny lub dowodowy,
ze istnieje cel — Bog — w ktorym to pragnienie mogloby kiedys
znalez¢ swoje zaspokojenie. Roszczenia epistemiczne musza w tym
przypadku pozostac zdecydowanie skromniejsze. Niemniej jednak,
jako punkt wyjscia do chrzescijanskiego zrozumienia $wiata 1 czto-
wieka, fenomenologlczne ujgcie nienasycenia ludzkiego pragnienia
moze rzeczywiscie pehni¢ rolg argumentacyjna.

(4) Znacznie bardziej fundamentalne pytanie mozna rowniez
podda¢ w watpliwos¢, czy ludzka tgsknota w ogole charakteryzu-
je si¢ tym nienasyceniem, a wige czy fenomenologiczna podstawa
reflektowanej tutaj antropologii rzeczywiscie 1stnleje Odwotanie
si¢ do faktu, ze kwestia Boga dla znacznej czgSci przynajmniej
ludnosci Europy Srodkowe_] obecnie nie odgrywa juz zadnej roli,
nie stanowi oczywiscie empirycznego obalenia, poniewaz opi-
sana antropologia tesknoty wcale nie wymaga przyjecia, ze Bog
Jako cel ludzkiego pragnienia jest wyraznie obecny w $wiadomo-
Sci kazdego po_]edynczego cztowieka. W tym miejscu nalezatoby
precyzyjniej rozrozni¢ — uzywajgc terminologii Rahnera — mig-
dzy transcendentalnym i kategorialnym poziomem tgsknoty za
Boglem lub, by wyrazi¢ to za pomoca specyﬁczneJ terminologii
poswigconej reﬂeksp nad desiderium, rozrdznic¢ mlqdzy ,pra-
gmemem kochanka” a ,,pragnieniem poszuklwacza czyli: roz-
réznienie pomiedzy mistyczng tgsknota za Jednoscw} z Bogiem,
ktora wyrasta z mito$ci do Boga, a ogdélnym ludzkim pragnieniem

15 Veronika Hoffmann, Beweist der Durst die Quelle? Zum Umgang mit
einigen religionskritischen und religionsaffirmativen (Alltags-)Argumenten, w:
Theologie der Gegenwart 53 (2010) 228-235.
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szczescia 1 spetnienia’®. Uniwersalne jest w tym przypadku raczeJ
drugie z tych pragnien. Jego religijna interpretacja z pewnoscia
nie jest konieczna — cho¢ jest mozliwa, i warto zauwazy¢, ze po-
trafi ona plynnie wpasowaé si¢ w obserwaCJe 1 refleksje filozofii
psychologicznej. W tym kontekscie mozna odwota¢ si¢ do reflek-
sji Maurice’a Blondela'’, jak rowniez do analizy Jorga Dissego,
przedstawionej w 2016 roku, ktora zostala dokonana w sposob
filozoficzno-opisowy, lecz uznana za punkt wyjscia do wyrazenia
istotnej religijnosci cztowieka w kontekscie jego pragnien'®,
Krytyke t¢ mozna rowniez sformutowac w inny sposob, wska-
zujac, ze istniejq ludzie, ktorzy wyraznie sg zadowoleni ze swojej
sytuacji zyciowej. Czy wigc pragnienie cztowieka nie jest jednak
nienasycone? Trudno jest odpowiedzie¢ na ten kontrargument na
poziomie ogélnym, poniewaz opiera si¢ on na 1ndyw1dualneJ sa-
moocenie. Zasadniczo jednak nalezy zauwazy¢, ze istnieje kon-
cepcyjna roznica migdzy zadowoleniem a brakiem tgsknoty czy
pragnienia. Mowigc inaczej: nawet cztowiek, ktory ocenia siebie
jako zadowolonego, nie osiggnat caikownego zneutralizowania
swojego pragnienia; nadal moze do$wiadcza¢ chwil niepokoju,
pustki czy tesknoty, co w rzeczywistosci nie stanowi kontrargu-

16 Por. Klaas Bom, Directed by desire. An exploration based on the struc-
tures of the desire for God, w: Scottish Journal of Theology 62 (2009) 135-148,
str. 138 i nastgpne.

17 Por. w tym numerze artykut Alberta Raffelta.

18 Por. Disse, Desiderium (zob. przyp. 1); Jorg Disse, Religion und das Ver-
langen des Menschen nach Vollkommenheit, w: Neue Zeitschrift fiir systemati-
sche Theologie und Religionsphilosophie 52 (2010) 247-267. Disse wskazuje
przy tym, ze cztowiek ma potrzeby i dazy do ich zaspokojenia, przy czym mie-
rzy, porownuje, idealizuje i ostatecznie — niekoniecznie $wiadomie — zmierza ku
absolutnej, obejmujacej catg rzeczywistos¢ doskonatosci. To jednak czyni czto-
wieka homo religiosus, poniewaz: ,,Absolutna doskonato$¢ nie jest sensownie do
pomyslenia ani jako rezultat samo-przemiany naszego §wiata zycia, wynikajacej
z niego samego, ani jako rezultat transformujgcego wptywu cztowieka na ten
swiat” (Disse, Religion, str. 262), jest ona raczej do pomyslenia jako transempi-
ryczne dane, a jako taka przedmiotem czci w kontekscie systemow religijnych:
»czlowiek jest zatem homo religiosus, poniewaz na skutek tego pragnienia ko-
niecznie wyobraZa sobie doskonalo$¢ obejmujaca calq rzeczywistos¢, ktdra sen-
sownie mozna powigza¢ jedynie z mew1dz1a1nq, WYyZszg rzeczyw1st0s01q, i na
takich wyobrazeniach kieruje swoje zycie lub szuka w nich orientacji zyciowe;j”
(Disse, Religion, str. 267).
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mentu wobec antropologicznego zalozenia, ze cztowiek w $wie-
cie doczesnym nie znajdzie ostatecznego spetnienia.

(5) Ostatni kontrargument, ktory mozna wysung¢ wobec re-
flektowanej antropologii, odnosi si¢ do tendencji do zawtasz-
czenia, do postawy pewnosci siebie, ktora stara si¢ u§wiadamiac
innych — a zwlaszcza tych, ktorzy nie umiejscawiajg siebie w ra-
mach teistycznej wiary — czym tak naprawdg sg (cho¢ sami tego
nie w1dzq lub nie chcg dostrzec). Naturalnie, mozna poczu¢ skfon-
no$¢ do przyznama temu argumentow1 pewnego stopnia sympatii.
Jednak pojawia si¢ pytanie, na ile ten argument naprawd¢ ma site
przekonujaca. Poniewaz przyjecie stanowiska swiatopogladowe-
go zwigzanego z roszczeniami do prawdy w sensie propozycjo-
nalnym wigze si¢ z koniecznoscig afirmacji przekonan, ktore, jak
mozna sadzi¢, nie sa powszechnie uznawane za akceptowane
a mimo to nie ograniczajg si¢ tylko do tych osob, ktore podzielaja
ich tres¢. W przypadku ateistycznej postawy, na przyklad, dzieje
si¢ to najpozniej wtedy, gdy wszystkim ludziom, w tym wierza-
cym teistycznie, zaprzecza si¢, ze zostali stworzeni przez Boga
Stworce. Intuicyjne uzasadnienie tego piatego 1 ostatmego punktu
krytyki lezy zatem mniej w samej kwestii argumentacyjnej, niz
W pytaniu, _]ak radzi¢ sobie z przedmiotowymi przekonaniami:
Z cala pewnoscig nie mozna z afirmacji reﬂektowaneJ tutaj antro-
pologicznej tezy wyciaga¢ postawy ,,wiedzy lepszej” ani wynio-
stej poprawy tych, ktorzy jej nie podzielaja - co z drugiej strony
nie oznacza, ze odpowiednia antropologia traci swoje prawo do
argumentacji w zakresie wewngtrznej chrzescijanskiej pewnosci
siebie, ani ze byloby bezprawne oferowanie jej jako odpowiedzi
na pytanie, dlaczego 1 po co istnieje fenomenalnie namacalna,
nienasycona ludzka te;sknota

Po przeglqdzw 1 omoéwieniu tych pytan oraz punktow kry-
tycznych mozna stwierdzi¢, ze nie znaleziono przekonujacego
argumentu przeciwko antropologii, ktéra rozwaza czlowieka jako
istote pragnacg. Co zatem teologicznie przemawia za wspolcze-
sng relewancja tej antropologii?
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3. Wspolczesna relewancja teologiczna

Antropologia desiderium odnosi si¢ do refleksji nad doswiad-
czeniem ludzkiego pragnienia, ktore jest mozliwe do zrozumienia
za pomoca metod fenomenologicznych oraz filozofii psycholo-
gicznej. Taki sposob podejscia stwarza perspektywe do skutecz-
nego przekazywania chrzescijafiskich przekonan w sposob zrozu-
mialy i dostepny wspotczesnemu odblorcy Po plerwsze ta antro-
pologiczna teza moze przyczyni¢ si¢ do wyjasnienia niektorych
zjawisk ludzkiego istnienia, takich jak idealizowanie i wynoszenie
mito$ci’ lub pigkna®, ktore stajg si¢ immanentnymi substytutami
transcendentnego celu pragnienia, cho¢ zawsze pozostajg niewy-
starczajqce, 0 sate a longing that cannot be satisfied”'. Moze
takze wyjasnia¢ oczekiwania zwiazane z postawy Carpe diem —
czyli checig napelnienia ziemskiego zycia sensu w obliczu bra-
ku nadziei na zycie pozagrobowe, jak zauwaza Elmar Salmann:
,»,Czy nie jesteSmy wiasnie dlatego tacy depresyjm histeryczni,
frenetyczni i pozbawieni stabilnosci, pomewaz nasza ograniczo-
na egzystencja pochtongta roszczenie do szczgscia w zyciu, ktore
kiedy$ wydawalo si¢ obiecane i mozliwe do spelnienia tylko po
$mierci?”*

Odzwierciedlone tu antropologiczne stwierdzenie otwiera jed-
nak nie tylko podejscia godne rozwazenia dla wspotczesnosci czy
autorefleksji, ale takze dla zamiaru aktualizujacego sformutowania
podstawowych zatozen chrzescijanskich - ktére mozna tu jedynie
bardzo skrotowo zarysowac: jest ono w stanie funkcjonowac jako
mozliwe tlumaczenie idei obrazu Boga, a takze przyczyni¢ si¢ do
uzasadnienia afirmacji absolutnej godnosci kazdej istoty ludzkiej,
ktora jest wzniosta i musi by¢ broniona przed wszelkimi probami
relatywizacji*. Ona stwarza mozliwos¢ sformutowania podstawo-
wych twierdzen zwigzanych z trudnym do uchwycenia pojgciem

19 Por. Cottingham, Desire (zob. przyp. 2), s. 380-382.

20 Por. Ursula Schumacher, «Wer die Schonheit angeschaut mit Augen...».
Phinomene von Schonheitserfahrung in systematisch-theologischer Deutung, w
Theologie der Gegenwart 64 (2021) 96109, szczegolnie s. 108.

2 Cottingham, Desire (przyp. 2), s. 382.

22 Elmar Salmann, Die Dialektik eingeloster Ideale, w: ders.: Zwischenzeit.
Postmoderne Gedanken zum Christsein heute, Warendorf 2004, s. 56.

2 Por. Eckholt, Desiderium (zob. przyp. 14), s. 218.
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»Laski”, mianowicie, ze to, co przynosi czlowiekowi zbawienie,
moze by¢ zawsze tylko darem24 ktory nalezy przyjaé, oraz ze
Bog jest tym, ktory zawsze przekracza ludzkie mozliwosci, kto-
rego mito$¢ 1 pomoc wykraczaja poza nasze ludzkie zdolnosci:
»Doktadnie tym celem scholastycznego podejscia ontologiczne-
go jest analiza relacji migdzy Bogiem a ludzmi na najbardzie;]
fundamentalnym poziomie. Tylko na tym poziomie mozna ade-
kwatnie wyrazi¢ dystans migdzy Bogiem a nami”?. Konceptuali-
zacja cztowieka jako istoty pragnacej otwiera zrozumienie relacji
Bog-cztowiek, ktore z jednej strony nie traktuje tej relacji jako
kontyngentnej czy przypadkowej i w zwiazku z tym zasadniczo
nieistotnej dla cztowieka, ale z drugiej strony nie implikuje tez
ograniczenia wolnosci Boga lub — szczegolnie — cztowicka w kon-
teks$cie tej wzajemnosci. Pozwala to na interpretacje oczekiwanej
eschatologicznie relacji z Boglem jako uniwersalnej perspektywy
nadziei. I wreszcie otwiera to rowniez przestrzenie refleksji du-
chowej; dla tego ostatniego warto poda¢ chocby jeden przykfad:
Z duchowego punktu widzenia interesujgca wydaje si¢ interpre-
tacja odczu¢ tgsknoty jako glgboko zakorzenionego w cztowieku,
trwatego odniesienia do Boga — takze 1 szczegélnie w trybie nie-
spetnienia. Mowiac inaczej: To wlasnie do§wiadczenie niepokoju,
bezsilnosci lub przygnebienia, ostatecznej dezintegracji ludzkie;
egzystencji moze by¢ interpretowane jako uswiadomienie sobie
zaleznosci od Boga i jako doswiadczalna zewngtrzna strona fak-
tu, ze ludzkie istnienie nie jest niczym innym, jak jedna, glgboka
tqsknotq za Bogiem.

4. Czlowiek jako istota tesknigca: Znaczenie teologiczne

W $wietle tych rozwazan zapewne staje si¢ zrozumiate, ze
Medard Kehl mogt stwierdzi¢, iz antropologia tesknoty ,,do-
swiadczyta ponownej, zaskakujacej renesansu i odegrata wazng
role w odnowie calej teologii katolickiej w kontekscie II Soboru

2 Por. Gerhard Géde, «Nondum considerasti, quanti ponderis sit pec-
catum!» Anzelmianskie rozwazania na temat wspolczesnej nauki o tasce,
w: Wissenschaft und Weisheit 54(1991), s. 3-26, tuta;j s. 4.

% Bom, Desire (zob. przyp. 16), s. 142.

18

CZELOWIEK JAKO ISTOTA TESKNIACA

Wattykaﬁskiego”26 Na pierwszy rzut oka mniej zrozumiale jest
stwierdzenie, ze w XXI wieku (przynajmniej w krajach niemiec-
kOquycznych”) wydaje si¢ istnie¢ pewna rezerwa wobec tego
antropologicznego podstawowego zatozenia. Medard Kehl za-
uwaza juz w 1997 roku trudnosci zwigzane z nawigzaniem do tej
antropologicznej koncepcji — na przyktad odejscie od zatozenia
niektdrych jej filozoficznych przestanek, jak przekonanie o istnie-
niu ostatecznej jedno$ci w dazeniu cztowieka czy bogata oferta
technik zaspokajania tgsknoty o charakterze immanentnym, nie-
zaleznie od tego, czy sa one ezoteryczne, czy naukowe™, lub —
jak mozna by doda¢ — po prostu zestawienie réznych rozproszen,
przyjemnosci i rozrywek. Josef Pieper przytacza w swojej reflek-
sji nad desiderium 1 dgzeniem cztowieka do szcze$cia francuskie-
g0 plsarza André Gide’a (1869-1951), ktéry w jednym ze swoich
WplSOW do dziennika z 1948 roku zanotowatl: ,,Straszne jest to, ze
nigdy nie mozna si¢ wystarczajaco upi¢”?. Ostatecznie slowa te
pozostaja prawdziwe. Jednak techniki thumienia pragnienia stajg
si¢ coraz bardziej wyrafinowane i skuteczne.

Istnieja jednak prawdopodobnie rowniez specyficzne powody
teologiczne, ktore sa tutaj decydujqce Pierwszym oczywistym
zatozeniem jest to, ze rozwdj historii teologii moze odegrac tutaj
pewng role: w dziedzinie dogmatyki katolickiej poglad na czto-
wieka jako istot¢ tgsknoty byt traktowany w Scistym zwigzku
z klasycznymi kwestiami dyskusji natura-taska wywodzacymi si¢

%6 Medard Kehl, «Sehnsucht» — eine Spur zu Gott?, w: Geist und Leben
70(1997), s. 404-414, tutaj s. 406.

27 W teologii anglojezycznej i francuskojezycznej antropologia desiderium
jest natomiast intensywniej analizowana, por. na przyklad: Jean-Baptiste Lecu-
it, Le désir de Dieu pour [’homme. Une réponse au probleme de I'indifférence
(= Cogitatio fidei 303), Paris 2017; Jean Francois Gosselin, Le réve d 'un théolo-
gien: Pour une apologétique du désir. Crédibilité et idée de Dieu dans [’ oeuvre
d’Adolphe Gesché, Paris 2016; Emmanuel Durand, L étre humain, divin appel.
Anthropologie et création, Paris 2016. Por. takze intensywng debate na temat
problemu natura-taska, w szczegélnosci w nawigzaniu do Tomasza z Akwinu
i Henri de Lubaca; przyktadowo: John Milbank, The suspended middle. Henri de
Lubac and the debate concerning the supernatural, Grand Rapids 2005; Steven
A. Long, Natura Pura. On the Recovery of Nature in the Doctrine of Grace,
Nsw York 2010.

2 Por. Kehl, Sehnsucht (zob. przyp. 26), s. 407-410.

2 Por. Pieper, Gliick (przyp. 13),s. 6
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z tradycji scholastycznej; jednak te dyskusje natura-faska znala-
Zly si¢ pod rosngcg krytyka w ciggu XX wieku. Do tego stopnia,
ze klasyczne stwierdzenia dotyczace relacji migdzy naturg a taska
przestaty by¢ uwazane za zgodne z duchem czasu, a przynajmniej
stopniowo porzucano stosowane kategorie pojqciowe, reflektowa-
na antropologia tutaj czesciowo stracita teologiczny kontekst. To,
ze z tego wynikla pewna teologiczno-historyczna hipoteka, ktora
wptywa na refleksj¢ nad ludzkim desiderium, trudno catkowicie
poming¢. Jednakze przeciwko zatozeniu prostego monokauzalne-
go zwigzku przemawia do$¢ wyrazny fakt: to wtasnie teologiczna
antropologia jest dziedzina, w ktorej rozwazanie cztowieka jako
istoty tesknigcej staje si¢ mniej widoczne — za to teologia taski po
soborze, w przewazajgcej mierze, utrzymuje mysl o nieugaszo-
nym pragnieniu cztowieka do wspolnoty z Bogiem®.

To odkrycie kieruje jednak poszukiwanie sladow czynnikow
hamujacych recepcj¢ lub odpowiadajacych im obaw Zw1qzanych
z zatozeniem niezaspokojonego ludzkiego desiderium w $wiecie
na czynniki, ktore wysuwajg si¢ na pierwszy plan szczegélnie
w antropologii teologicznej, a w mniejszym stopniu w traktacie
o fasce. W tym kontekscie mozna pomysle¢ o dominujacej tenden-
cji do podkreslania ludzkiej autonomii, ktora postrzega realizacj¢
wolnos$ci cztowieka jako formalnie absolutnq 1 w konsekwencji
wlasnie nieukierunkowang wewngtrznie ku Bogu. W ramach tej
antropologicznej przeslanki zalozenie, ze ludzka tesknota nie
znajdzie spetnienia w niczym innym, Jak tylko w spotecznosci
z Bogiem, moze by¢ ocenione jako wyraz heteronomii i formo-
wania wolnej ludzkiej samorealizacji, chociaz taka ocena nie musi
by¢ wcale nieunikniona. Ponadto, w teologicznej antropologii,
w ktorej silniej niz w teologii taski obecna jest orientacja na in-
terdyscyplinarny, humanistyczny dyskurs, specyficznie teologicz-
ne stwierdzenia czasami majg tendencj¢ do schodzenia na dalszy
plan. Z metodycznego punktu widzenia moze to by¢ nawet uza-
sadnione. Z debaty wokoét ,,Surnaturel” Henri de Lubaca teologia
powinna jednak wyciagna¢ jedno: Problematyczne byloby, gdyby

30 Por. Ursula Lievenbriick, Zwischen donum supernaturale und Selbst-
mitteilung Gottes. Die Entwicklung des systematischen Gnadentraktats im 20.
Jahrhundert (Studien zur systematischen Theologie, Ethik und Philosophie 1),
Miinster 2014, s. 962.
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pewien ekstreminizm taski — cho¢ zapewne pod zupeknie innymi
znakami — odzytby na nowo, gdy w rozwazaniach nad otwarta
interdyscyplinarnie teologiczng antropologia umknetoby nadprzy-
rodzone ukierunkowanie czlowieka, podczas gdy perspektywa
teologii taski formulowataby nadprzyrodzonq orientacj¢ cztowie-
ka, kontynuujac tradycj¢ desiderium, ale juz bez wystarczajacego
odniesienia do wypowiedzi teologlcznej antropologii.
Podsumowujac te rozwazania, nalezy jednak stwierdzi¢, ze
nie byloby teologicznie uzasadmonym rozwigzaniem po prostu
porzucenie kluczowych mysli antropologii cztowieka jako istoty
spragnionej, biorgc pod uwagg istniejace zastrzezenia i trudnosci
w odbiorze. Tak, by¢ moze wlasnie w czasie, gdy posthumani-
styczne 1 krytyczne podejscia wobec antropocentryzmu zyskuja
na wiarygodnosci, a pewna rezygnacja antropologiczna staje si¢
wyraznie odczuwalna, zadaniem chrze$cijanskiej antropologii jest
bardziej niz kledykolW1ek formutowanie pytan wobec nadmierne;j
redukeji myslenia o cztowieku — bo ,kto, jesli nie my chrzesci-
janie, powinien trwa¢ przy wielkosci, ,,szlachetnosci” cztowie-
ka, ktora wyraza si¢ w jego tesknocie za Bogiem™!. Takie stowa
w obecnym kontekscie odbioru, ktory z uzasadnionych powodow
bardzo wrazliwie reaguje na ciemne strony ludzkiej pychy, tatwo
wywotuja odruchy obronne, postrzegane przez pryzmat specy-
zmu 1 antropocentryzmu. Jednak postawa, do ktorej sie tu dazy,
wecale nie musi powraca¢ do stusznie krytykowanej hybrydy an-
tropologii, ktéra gloryfikuje cztowieka jako ,,korone stworzenia”
lecz moze wrgcz w petni integrowaé uzasadnione zastrzeZenia
dotyczace krytyki antropocentryzmu. Byloby to z pewnoscia
wartosciowe zadanie teologiczne, aby dalej zastanawiaé si¢ nad
tym, w jaki sposob antropologla tesknoty moze by¢ rozwijana
W sposob, ktéry wyraznie oddziela si¢ od antropologicznego sa-
mouwielbienia 1 pozostaje koncepcyjnie wolna. Punktem wyjscia
do tego mogtoby by¢ odniesienie do Rz 8,19-22, gdzie nie czlo-
wiekowi, lecz catemu stworzeniu przyplsywana _]est postawa te-
sknoty. Jak mozna obecnie wyrazniej dostrzec, wiele zachowan
1 zdolnos$ci poczatkowo uwazanych za specyﬁczme ludzkie — ta-
kie jak abstrakcyjne myslenie, gramatyka, tradycja, samos$wiado-
mos$¢ 1 inne — wystepuje w prymitywnej lub stopniowo rozwija-

31 Eckholt, Desiderium (zob. przyp. 14), s. 208.
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jacej si¢ formie rOwniez u zwierzat. Mozna by zatem przyjac, ze
w stworzeniu pozaludzkim 1stmeJe pewna forma pragnienia, ktora
w cztowieku ewoluuje do wyraznej §wiadomosci i ktora teologicz-
nie mogtaby by¢ rozwazana w sensie mys$li o exitus-reditus, czyli
jako wyraz orientacji calego stworzenia na Stworce jako Osta-
tecznego Dopelniacza. Taki tok mys$lenia mozna by dobrze pola-
czy¢ z pneumatologicznymi wypowiedziami teologii stworzenia
oraz z chrystologicznym podejsciem deep incarnation. Réwniez

w tym kierunku myslenia idea tesknoty za Bogiem, w konteks$cie
wspotczesnych dyskurséw, mogtaby posiada¢ potencjat inspira-
cyjny 1 mozliwo$¢ nawigzania do innych rozwazan.

Nota o Autorze: Ursula Schumacher z domu Lievenbriick,,
urodzona w 1979 roku. Studiowata teologi¢ katolicka, filologi¢
iberyjska oraz pedagogike na Uniwersytecie w Bochum 1 w hisz-
panskim San Cristobal de La Laguna. Studia doktoranckie z teo-
logii katolickiej odbywata na uniwersytetach w Bochum i Augs-
burgu. W roku 2013 obronita w Augsburgu rozprawe doktorska
pt.: ,,Zwischen donum supernaturale und Selbstmitteilung Gottes.
Die Entwicklung des systematischen Gnadentraktats im 20. Jahr-
hundert”. W latach 2016-2018 wyktadata teologi¢ dogmatyczna
na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu we Fryburgu Bryzgo-
wijskim. W latach 2018-2022 byla profesorem teologii katolic-
kiej 1 edukac;ji religijnej (specjalizacja: dogmatyka 1 jej dydakty-
ka) na Uniwersytecie Pedagogicznym w Karlsruhe. Od 2022 roku
profesorem dogmatyki na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu
w Lucernie.
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» TESKNOTA” W ROZUMIENIU
FILOZOFII ZACHODNIEJ

»LONGING” IN THE UNDERSTANDING
OF WESTERN PHILOSOPHY

Abstract

After an introduction to the philosophical under—standing of human
desire as a basic mood that represents a sorrowful longing for something
subjec—tively incomparably significant and at the same time painfully
missing, the understanding of desire in selected epochs of Western phi-
losophical history is presented in five chapters: In the first chapter in the
mythical and philosophical (namely in Plato, Plotinus and Proclus) tho-
ught of antiquity; in the second chapter in selected Greek Church Fathers
(Origen and Gregory of Nyssa); in the third chapter in the philosophy of
the Latin Middle Ages; in the fourth chapter in the philosophy of the early
modern period (Cusanus and Jakob Bohme); in the fifth chapter in Ger-
man Idealism (Fichte and Schelling) and in the philosophy of Romanticism
(Friedrich Schlegel and Novalis). Finally, a brief résumé sum—marises
the philosophical understanding of the basic human desire in most of the
authors discussed.

Keywords: Desire — longing — pothos — eros — epithymia — epektasis — de-
siderium naturale — love — the infiniti.
Streszczenie
Po wprowadzeniu do filozoficznego rozumienia ludzkiego pragnienia
jako podstawowego nastroju, ktéry wyraza smutng tesknote za czyms su-

biektywnie nieporéwnywalnie waznym, a jednoczesnie bolesnie brakuja-
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cym, przedstawiono rozumienie pragnienia w wybranych epokach zachod-
niej historii filozofii w pigciu rozdziatach: W pierwszym rozdziale w my-
$leniu mitologicznym i filozoficznym (mianowicie w Platofiskim, Ploty-
nowskim i Proklosowym) starozytno$ci; w drugim rozdziale u wybranych
greckich Ojcoéw Kosciota (Orygenes i Grzegorz z Nyssy); w trzecim roz-
dziale w filozofii tacinskiego $redniowiecza; w czwartym rozdziale w filo-
zofii wezesnej nowozytnosci (Kuzan i Jakob Bohme); w pigtym rozdziale
w niemieckim idealizmie (Fichte i Schelling) oraz w filozofii romantyzmu
(Friedrich Schlegel i Novalis). Na koncu krotka konkluzja podsumowuje
filozoficzne rozumienie podstawowego ludzkiego pragnienia u wigkszos$ci
omawianych autoréw.

Stowa kluczowe: Pragnienie, tesknota, pothos, eros, epithymia, epektasis,
desiderium naturale, mito$¢, nieskonczonosé.

Ten, kto tesknotg zna,
Mo¢j bol zrozumie,
Ten, kto tesknotg zna,
Moj bol zrozumie

Samotne serce cieszy¢ si¢ nie umie
Splatajg palce ni¢, spogladam w niebo.
Ten, kto mnie kocha, zna,

Jest tak daleko...

I przgde ni¢,
Cho¢ wszystko we mnie ptlonie...
I przgde ni¢,
Cho¢ wszystko we mnie ptonie'...

Te stynne wersy z tzw. Piesni Mignon, pidra ksigcia poetdw
Johannesa Wolfganga von Goethego w jego powiesci Wilhelm
Meisters Lehrjahre, nadaja si¢ rowniez do wprowadzenia w filo-
zoficzne rozumienie tesknoty jako jednej z podstawowych ludz-
kich postaw?. Pokazujg one bowiem, ze tgsknota jest pasja glebo-

! Johann Wolfgang von Goethe, Wilhelm Meisters Lehrjahre (Dzieta Go-
ethego w dziesi¢ciu tomach, V), Ziirich 1962, 258.

2 Do tego okreslenia tesknoty jako podstawowego nastroju cztowieka, ktory
jest o wiele wigcej niz tylko uczuciem czy afektem, por. Gerhard M. Martin,
Sehnsucht leben. Erfahrungen und Konzepte, Stuttgart 2022, s. 16-17.
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ko zakorzeniong w ludzkim sercu, stanowiaca bolesne pragnienie
czego$ subiektywnie nieporéwnywalnie waznego 1 jednocze$nie
bolesnie brakujacego. W rozumieniu filozofii zachodniej tgsknota
jako ludzka postawa stanowi najbardziej wewngtrzne 1 intensyw-
ne, najbardziej egzystencjalnie znaczgce 1 w tym sensie najgleb-
sze pragnienie ludzkiej istoty. Czlowiek pragnie w sensie egzy-
stencjalnej potrzeby jedynie tego, czego nie ma, lub czego juz nie
ma, lub przynajmniej jeszcze nie ma, a pragnie tego tym bardziej,
im bardzw_] subiektywnie tego potrzebuje Dlatego ludzka tgskno-
ta zawsze wigze si¢ takze z glgbokim bolem ludzkiej duszy. Naj-
bardziej bolesne jednak jest to pragnienie tesknoty, gdy pozostaje
ono ostatecznie niemozliwe do spelmema w tym ziemskim zyciu,
gdy cztowiek musi zrezygnowa¢ przynajmniej z pelnej realizacji
swojej tesknoty jako swojego naj glqbszego pragnienia i potrzeby
w swoim ziemskim zyciu. W dalszej czgsci przedstaw10ny Zo-
stanie piecioczesciowy przeglad epokowych rozumien «teskno-
ty» w historii filozofii zachodniej, koncentrujac si¢ na wybranych
centralnych pozycjach, zanim sprébujemy na koncu sformutowac
filozoficzng definicje ludzkiej tesknoty.

1. Znaczenie tesknoty w mitycznym
i filozoficznym mySleniu starozytnosci

W przedfilozoficznym, mitycznym mysleniu starozytnych
Grekéw tesknota (pothos) byta personifikowana albo jako syn
Zefira, tj. wiatru z kierunku zachodu stonca, albo, w wigkszo$ci
przypadkow Jako syn Erosa, tj. boga pragnacego mitosci i po-
stafica bogow, Iris’. Tesknota jest zwykle rozumiana jako zarliwe
pragnienie czego$, za czym tak bardzo tgsknimy, na przyktad za
zmartymi bliskimi*.

Na tym tle filozofia zachodnia, poczawszy od swoich sys-
temotworczych poczqtkow w myslemu filozoficznym Grekow juz
u Platona, wiedziata, Zze tgsknota jest ludzkim dazeniem, ktore
kieruje sie; ku czemus$ innemu, ku czemus$ nieobecnemu”, tzn. ku

3 Por. Walter Potscher, Artykut ,,Pothos”, w: Der Kleine Pauly, t. 4,
Miinchen 1979, s. 1094.

* Por. Reinhard Falter, Sehnsucht im mythischen Denken, w: Aufgang. Jahr-
buch fiir Denken, Dichten, Musik 2: Sehnsucht (2005) s. 56-82, tutaj s. 61.
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czemus, co jest poza zasiggiem ludzkiego posiadania 1 dyspono-
wania, co dla nas, ludzi, jest nieosiagalna sifa wlasnych mozliwo-
§ci i zdonogci®. Skqd _]ednak bierze si¢ to dazenie w cztowieku
1 ku czemu ono zmierza?

Platon przypisuje to dazenie tgsknoty Erosowi, gdy w swoim
dlalogu Sympozjon pozwala Agatonow1 w jego mowie pochwalnej
opisa¢ Erosa jako ojca tesknoty®, oraz gdy w tzw. mowie Diotimy
wygloszonej przez Sokratesa rozumie tesknote jako dazenie Erosa
ku pigknu i dobru, a to wszystko w celu cielesnego, duchowego
1 intelektualnego rodzenia w pigknie, jako uczestnictwa czlowie-
ka w nie$miertelno$ci, do ktorej jest zdolny w swoim ziemskim
zyciu’. Jako tesknigce dazenie ku pigknu, ktdre ,,jest najjasniej-
sze... 1 najbardziej urocze™ w ,,nieziemskim miejscu™ idei, lub
ku dobru jako temu, co stwarza i podtrzymuje idee, a tym samym
wszystko, co rzeczyw1ste Eros jest tym, czego pragme i1 do czego
dazy. Z tego powodu nie jest on sam z siebie dobry 1 piekny, lecz
jest daimoniczng, posredniczacy istota pomigdzy doskonatym
Pigknem i Dobrem a cztowiekiem, ktory tgskni za nim'®. W ten
sposob Platon przyjmuje nie tylko podstawowga tgsknote (w od-
roéznieniu od wielu szczeg6lnych tgsknot) w czlowieku, ale takze
po raz pierwszy w historii filozofii zachodniej przedstawia model
transcendencji w okresleniu tej podstawowej tgsknoty czlowieka,
kierujacej si¢ ,,ku czemus transcendentalnemu i absolutnemu”!!.
Swoja teza o istnieniu podstawowej tgsknoty w czlowieku oraz
swoim modelem transcendencji w okresleniu tej podstawowe;j te-
sknoty, Platon ustanowit zrozumienie tesknoty jako najgltebszego
ludzkiego pragnienia i dazenia do doskonatego, transcendentnego
stanu szczescia cztowieka poprzez jego uczestnictwo w doskona-
tym, transcendentnym Dobru i1 Pigknie, ktore miato sta¢ si¢ fun-
damentem i wyznacznikiem dla tradycji platonsko-neoplatonskie;j
w zachodniej mysli.

5 Por. Platon, Kratylos 420a4—7.

¢ Por. Platon, Symposion 197d7.

7 Por. tamze, 199a-212b.

8 Platon, Phaidros 250d7—el.

° Tamze, 247¢3.

10 Por. Platon, Symposion 201d1-203a8.

" Michael Bordt, Worauf zielt unsere Sehnsucht? — Was wir von Platon ler-
nen konnen, w: Aufgang: Sehnsucht (zob. przypis 4), s. 153—167, tutaj s. 155.
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Plotyn, zalozyciel filozoficznego neoplatonskiego ruchu,
bezposrednio nawigzuje do platonskiego modelu transcendencji
w okresleniu podstawowej tesknoty cztowieka, rozumiejac pigk-
no ciata, duszy i ducha, oparte na symetrii ich konstytutywnych
elementow jako meodpar(ne przyciagajace Swiatto Dobra. To
Swiatlo wywoluje w nas, ludziach, pragnienie mitosci, czyli te-
sknotg za tym pigknem formy 1 jego dopetieniem w doskonaiej
pigknosci absolutnego, jedynego Ducha, a takze — poza tym —
za bezksztattnym, poniewaz catkowicie prostym Dobrem samym
w sobie. Tylko to absolutne Dobre, czyli Jedno, jako nadzwyczaj-
nie pickne, poniewaz samo bezksztattne zrodto wszelkiego pigk-
na, jest przez ludzi poszukiwane i pozadane dla samego siebie,
dlatego jest najbardziej atrakcyjne i pociagajace’. Jest kochane
przez nas z nieograniczong, niezmierzong tgsknota, poniewaz to,
co jest przez nas kochane, jest prawdziwie nieskonczone. Jako
zdolnos¢ do wszelkiego plqkna jest niejako ,.kwiatem plqkna”””
tj. zrodlem i celem, a raczej idea wszelkiego pigkna bez samej
formy'*. Poniewaz tqsknota lub pragnienie mifosci duszy ludz-
kiej dazy do jak najwigkszego zjednoczenia z upragnionym, du-
sza ludzka musi sta¢ si¢ prosta i bezksztaltna, musi zrezygnowac
z wlasnej skuteczno$ci myslenia 1 woli, aby méc wejs¢ w do-
swiadczenie bezposredniej obecnosci z Jednym W pozbawiong
roéznic, natychmiastowa wizje Jednego. Jest w stanie to uczynic
poprzez kochajacego ducha'®; ktdry nie jest juz samoswiadomym,
samodziatajagcym duchem, ,,ale jedynie czystym, przed- i nad-
$wiadomym urzeczywistnieniem jednosci”'c.

Dla Plotyna i filozoficznego neoplatonizrnu mitos¢ (Eros)
jest tesknym pragnieniem jednosci bez roznic, poniewaz re-
alizuje 516; Jjako zjednoczenie z ukochanym w Jednos01 ktoéra
nie zna roznic i mweluje wszelkie rozrdznienia. Jednoczes$nie
mitos¢, jako wolne wyjscie poza siebie, stanowi pocigg do
transcendencji az do samotranscendencji”.

12 Por. Plotyn, Enneady V17, 22-35, zwl. 30 i nastgpne; 32, 25 i nastepne.
3 Tamze, VI 7, 32, 31.

4 Por. tamze, VI 7, 32-33.

15 Por. tamze, VI 7, 35.

¢ Jens Halfwassen, Plotin und der Neuplatonismus, Minchen 2004, s. 57.
17 Tamze, s. 57.
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To podstawowe neoplatonskie rozumienie tgsknoty jako tesk-
noty mitosci za zjednoczeniem z Jednym podziela réwniez waz-
ny neoplatonik Proklos, gdy mowi o tesknocie nie tylko ludzkiej
duszy, ale wszystkiego, co istnieje dla Jednego i ,,niegasngcej mi-
tosci”'® do niego. Albowiem Jedno, jako doskonate dobro, nieja-
ko przycigga do siebie wszelkie naturalne dazenia i1 pragnienia:
»Kazda tesknota i kazdy naturalny wysitek skierowany jest ku
Jednemu jako jedynemu dobru™".

2. Zrozumienie pojecia tesknoty
u wybranych greckich Ojcéw KoSciola

Pomimo czg$ciowo bardzo ostrej opozycji wielu poganskich
neoplatonczykow wobec wezesnego chrzescijanstwa, rozwingta
si¢ recepcja 1 transformacja mysli neoplatonskiej przez chrzesci-
janskich teologow 1 filozofow: na przyklad u Grzegorza z Nys-
sy, ktory zapewne przejat od Plotyna zatozenie o nieskonczono-
Sci Boga jako doskonatego Dobra samego w sobie® oraz w Jego
mocy dziatajacej na zewnatrz, i z tej nieskoficzonosci Dobra jako
pierwszej zasady wszelkiej rzeczywistosci wnioskowal o bez-
miarze, bezgranicznosci 1 niekompletno$ci tgsknego dazenia lub
wyciagania si¢ (epektasis) cztowieka ku doskonatemu Dobru?'.
Grzegorz nadaje tej tesknigcej mitosci cztowieka do Boga onto-
logiczny status naturalnego pragnienia, ktére jest nieodiaczne od
cztowieka jako obrazu Boga*. W odréznieniu od Plotyna i filozo-
ficznego neoplatonskiego ruchu, wedlug Grzegorza z Nyssy nie-
mozliwe jest calkowite zjednoczenie cztowieka z Bogiem; zatem
teskne wycigganie si¢ cztowieka ku Bogu lub stopniowe upodab-

18 Proklos, In Parm. V11, 54, 21

19 Tamze, VII, 58, 12.

20 Por. Thomas Bohm, Theoria, Unendlichkeit, Aufstieg. Philosophische
Implikationen zu De vita Moysis von Gregor von Nyssa (Vigiliae Christianae
XXXV), Leiden i inne, 1996, s. 164-211.

2 Por. Theodoros Alexopoulos, Das unendliche Sichausstrecken (Epektasis)
zum Guten bei Gregor von Nyssa und Plotin. Eine vergleichende Untersuchung,
w: Zeitschrift fiir Antikes Christentum 10/2 (2006), s. 302-312.

22 Por. Grzegorz z Nyssy, De instituto christiano, w: Gregorii Nysseni Ope-
ra, t. VIII/1, Leiden 1952, 5.40-89, tutaj s. 40, 1-10.
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nianie jego cndt do Boga pozostaje procesem nieskonczonym,
niekonczacym sie.

Jednym z najwigkszych chrzescijanskich teoretykéw religij-
nej 1 duchowej tesknoty cztowieka jest grecki ojciec Kosciofa
Orygenes®. Tematyka tesknoty odgrywa wazng role w prawie
wszystkich jego dzietach, a w mistyce Chrystusa zawartej w Jego
komentarzu do Piesni nad Piesniami — jako kulminacja 1 zwien-
czenie jego duchowej teologii — odgrywa wrecz kluczowa rolg.
Mistyczna duchowo$¢ Orygenesa w jego komentarzu do Piesni
nad Pie$niami zaklada jednak pomysine pokonanie dwdch stopni
wznoszenia si¢ ku niej, na ktorych Orygenes juz wczesniej oma-
wia rozw0j duchowej tesknoty cztowieka: Zgodnie z salomon-
skim schematem trzech biblijnych ksiag, ktore tradycyjnie przy-
pisuje si¢ Salomonowi, chodzi tu o: (1) stopnie moralnej dosko-
nato$ci cztowieka, ktore naucza Ksiega Przystow; (2) prawdziwa
kontemplacj¢ natury, ktora mozna znalez¢ w Ksigdze Koheleta;
a wreszcie (3) epoptyke, czyli duchowa kontemplacj¢ mistycz-
nych tajemnic, ktora jest przekazywana przez mistagogiczne wy-
ktadanie Pie$ni nad Pie$niami.

Pierwszy, etyczny stopien wznoszenia si¢ ludzkiej tgsknoty
ku kontemplacji boskich tajemnic znajduje teologiczng podstawe

w obszernym komentarzu Orygenesa do Ewangelii Jana. Tuta
dqzeme do spelnienia pragnienia jest rozumiane jako wyraz wol-
nej decyzji woli (w odrzuceniu zwlaszcza stoickiego fatalizmu),
1 to juz u diabta, jako upadlego aniota Lucyfera, oraz u cztowie-
ka, ktory musi dokonaé wyboru migdzy diabtem jako ,,0jcem zta”
a jego ziemskimi pokusami a Bogiem jako absolutnym Dobrem.
Obiekt pragmema decydUJe o moralnej jakosci ludzkiej tgsknoty:
Kto pragnie ,,w gore”, tzn. ku bOSkleJ madrosci, prawd21e 1 spra-
wiedliwosci, ku ,,skarbom w niebie”, ten zostanie z ,,gory” niejako
na nowo narodzony jako cztowiek duchowy; kto jednak pragnie
»W dof”, tzn. ku nizszym namigtnosciom 1 motywacjom, ten kie-
ruje swoje dazenie ku nieuporzadkowanej mitosci do pokus tego
ziemskiego swiata. W tym kontekscie Orygenes rozumie tgsknote

W tym rozdziale na temat zrozumienia tgsknoty u Ojca Kosciota Oryge-
nesa opieram si¢ na doskonalej pracy Agnella Rickenmanna, Sehinsucht nach
Gott bei Origenes. Ein Weg zur verborgenen Weisheit des Hohenliedes (Studien
zur systematischen und spirituellen Theologie 30), Wiirzburg 2002.
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w ramach swojej antropologii jako podstawowa sit¢ ludzkiej duszy
1jej wolnej woli, ktora znajduje si¢ niejako w centrum, pomigdzy
jej duchowa, mesmlertelnq czg$cig, skierowang ku samemu Bogu,
a ciatem, ktore w biblijnym rozumieniu Orygenes traktuje jako
synonim cielesnych namigtnosci i afektow. Ludzki duch posiada
wlasne, naturalne pragnienie poznania tajemnic Bozej madro$ci
oraz naturalnych zasad stworzonej rzeczywisto$ci, ktorego peine
spetnienie zarezerwowane jest jednak dopiero na 6smy dzien Pana
(6smy jako liczba przysztego, doskonalego $wiata), tzn. na nie-
bianski raj. W swoim komentarzu do Listu do Rzymian Orygenes
szczegllnie wyraznie przedstawia alternatywe pomlqdzy praw-
dziwg tesknota jako droga czlowieka do przyjazni z Chrystusem
1 do tajemnicy ukrytej madrosci Boga a blgdnym pozadaniem jako
drogq cztowieka do pozornie dobrego. W tym kontekscie wyja-
Snia, ze Bog nadat ludzkiemu umystowi pierwotng sktonnos¢, tj.

skierowanie | jego dazenia i wyobrazni ku Bogu, badz Synowi Boze-
mu, a tym samym ku cnotom moralnym, jednak ta orientacja moze
zosta¢ zmieniona i uniewazniona przez wolng wole cztowieka, tak
ze czlowiek albo przez codzienng praktyke cnot zyskuje udziat
w Chrystusie jako prawdziwym obrazie Boga, albo popada w cie-
lesne namigtnosci, ktore wydajg si¢ dobrem. W swojej egzegezie
Psalmu 118 Orygenes szczeg6lnie wyraznie wyraza anagogiczng
funkcje duchowe;j te;sknoty cztowieka ku Bogu: Ta tgsknota czto-
wieka uwalnia zaréwno jego mito$¢ do tego, czego pragnie, jak
1 nadziej¢ na spetnienie tego pragnienia. Duchowa tesknota petni
nie tylko funkCJq zapalnika dla duchowego wznoszenia si¢ czto-
wieka, ale jest rowniez wspotdziatajacym elementem boskiej taski
przy peimemu tej drogi. Tuz przed jej zakonczeniem tesknota nie
pragnie juz niczego innego, jak tylko przyjecia woli Bozej, czyli
decyzji Boga. Ta postawa oddania wtasnej woli woli Bozej prowa-
dzi ludzka duszg do glt;boklego pokoju. Orygenes uzywa w odnie-
sieniu do pojecia tqsknoty zaréwno greckiego rzeczownika ,,po-

thos”, jak 1 ,,epithymia”, poniewaz, w odrdznieniu od uzycia tych
terminow w filozofii grecklej (gdzie ,epithymia” zawsze oznacza
nizsze, zmystowe pragnienie, a wyzsze racjonalne zdolnos$ci da-
Jenia okredlane sg terminem ,,orexis”), a takze nawigzujac do bi-
blijnego jezyka, Orygenes rozumie rzeczownik ,,epithymia” w jego
neutralnym sensie jako pragnienie, ktore moze sta¢ si¢ moralnie
dobre lub zte w zalezno$ci od obiektu, do ktérego si¢ odnosi. Przy
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tym kladzie szczegdlny nacisk na to, ze tesknota cztowieka powin-
na by¢ skierowana ku czysto duchowemu a ostatecznie ku Bogu
1 Jego objawieniu w weielonym Bogu- Cztowieku Jezusie Chry-
stusie, ktory w Piesni nad Piesniami ukazuje si¢ w postaci Oblu-
bieﬁca, ktéry wspolnie z oblubienicg — Kosciotem chrzescijanskim
oraz kazda indywidualng dusza wiernego — $piewa te piesn nad
piesniami. Orygenes przedstawia te tesknote cztowieka ku Bogu
w Chrystusie w swoim komentarzu do Pie$ni nad Pie$niami jako
dramat mitosny pomi¢dzy oblubienica, ktéra pragnie swojego ob-
lubienca — czyli Kos$ciotem oraz kazda dusza chrze$cijanina — a jej
oblubiencem, czyli Chrystusem, ktory jest jednoczesnie droga, dro-
gowskazem 1 celem tej tgsknoty, ktory jest przedmiotem pragnienia
oblubienicy, tesknigcej za wstapieniem do domu oblubienca, czyli
za mitosnym zjednoczeniem z Nim. Tgsknota - czy to Koéciola
czy indywidualnej duszy - funkcjonuje jako wyraz jej stworzonej
potrzeby Chrystusowego Oblubienca i jej przywiazania do Niego,
a takze jej nienasyconego pragnienia mitosnego i trwatego zjed-
noczenia z Nim. W tacinskim ttumaczeniu Orygenesa dokonanym
przez Rufina, podstawowym terminem okreslajacym t¢ tesknote
jako uosobienie dobrego dazenia czlowieka do tego, co duchowe
lub boskie 1 jego doskonatej mitosci, jest rzeczownik ,,desiderium”.

3. Zrozumienia pojecia tesknoty
w filozofii lacinskiego Sredniowiecza

Koncept naturalnej tgsknoty stworzen za widzeniem Boga lub
Dobra omawiaja Pseudo-Dionizy Areopagita® i Jan Szkot Eriu-
gena”. Czasami, w okresie wezesnym i pod wplywem filozofow
arabskich, takich jak Awerroes 1 Awicenna, a znacznie czgsciej
w poznym Sredniowieczu facinskim, przyjmuje si¢ naturalne pra-
gnienie czlowieka poznama prawdy lub Boga. Zgodnie z arysto-
telesowska zasadg, ze naturalne ruchy na pewno osiggna swoje
cele, o ile nie pojawig si¢ zadne przeszkody, to pragnienie nie
moze by¢ daremne ani bezowocne.

2 Por. Pseudo-Dionizy Areopagita, De div. nominibus 3, § 3.
% Por. Jan Szkot Eriugena, De div. nat. V, 26, 34.
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Jako reakcja na ,,odrzucenie bezposrednio$ci obiecanego wi-
dzenia Boga oraz filozoficzng eschatologie, ktdra postrzegata wi-
dzenie boskiej istoty jako naturalne spetnienie spekulatywnej duszy
po jej uwolnieniu od ciata™, w XIII wieku rozwini¢to argument na
rzecz widzenia Boga na podstawie zalozenia o desiderium naturale
cztowieka. Wsrod filozofow, ktorzy przyczynili si¢ do tego rozwo-
ju, byli Wilhelm z Auvergne, Aleksander z Hales, Albert Wielki,
Bonawentura oraz przede wszystkim Tomasz z Akwinu. Wedtug
Tomasza z Akwinu spetnienie naturalnego pragnienia duchowych
istot ludzkich polega na ostatecznym, nieodwracalnym widzeniu
Boga?” w zyciu pozaziemskim. Definiuje on desiderium naturale
jako naturalng tendencje istot rozumnych, wynikajaca z porzadku
ustanowionego przez Boga Stworce, do bezposredniego widzenia
Boga. To pragnienie jest naturalng tendencja, ktorej spetnienie nie
moze by¢ zasadniczo daremne®®. W zwigzku z tym, to catkowicie
uszezgsliwiajace, bezposrednie widzenie boskiej istoty musi by¢ co
najmniej realnie mozliwe jako ostateczny cel ludzkiej egzystenc;ji,
cho¢ cztowiek nie moze osiagna¢ tego celu wlasnymi sitami, lecz
jedynie przez nadprzyrodzong taske Boza.

Rowniez wedlug Heinricha von Gent 1 Jana Dunsa Szkota,
cztowiek posiada naturalng tesknotg za bezposrednim widzeniem
nieskonczonego Dobra, czyli nieskonczonej Istoty Boga, ktorej
spetnienie jednak przekracza jego naturalne mozliwos$ci. Dlate-
go konieczne bylo boskie objawienie tego nadprzyrodzonego
celu ludzkiej natury, a takze pomoc boska, aby osiqgnqé ten cel®.
Jan Duns Szkot dokonuje tu jeszcze waznego rozroznienia, ktore
miato duze znaczenie w historii mysli: rozréznia migdzy samym
naturalnym pragnieniem czlowieka do widzenia Boga, ktore nie
objawia si¢ bezposrednio, a naturalnym pragnieniem jako $wia-
domym aktem wyboru, zgodnym z praw1d10wym poznaniem ro-
zumu, ktérego mozna doswiadczy¢ bezposrednio®.

26 Por. Paulus Engelhardt, Art. Desiderium naturale, w: Historisches Wor-
terbuch der Philosophie, t. 2, s. 118—130, tutaj s. 124.

27 Por. Tomasz z Akwinu, Summa contra Gentiles 111, 25—63.

28 Por. Tomasz z Akwinu, In Eth. Nic. 1,2, 21

2 Jan Duns Szkot, Rep. Par. 4, d. 49, q. 10, n. 7-9; Quodl. q. 14, n. 11.

30 Por. Johannes Duns Scotus, Oxon. 4, d. 49, q. 8 schol. (e); Quaest. subt. su-
per Met. 1, q. 2 schol. 2 i nast.; Engelhardt, Desiderium naturale (zob. przypis 26),
s. 128.
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4. Zrozumienie pojecia tesknoty
we wczesnej filozofii nowozytnej

Roéwniez u Mikotaja z Kuzy naturalne pragnienie pozostaje
,motywem przewodnim i istotnym okresleniem ducha™'. Natu-
ralna tgsknota wszystkich stworzen za ich najlepszym mozliwym
stanem jest, wedlug Kuzanczyka, zywa w ludzkim intelekcie jako
jego tesknota za boska madroscia, ktora jest zrodlem, $rodkiem
1 celem jego pragnienia:

[...] dostrzegamy, ze z boskiego daru wszystkie rzeczy
majg pewng naturalng tesknote do bycia w najlepszy mozliwy
sposob, na jaki pozwala natura kazdej z nich, oraz ze dziata-
ja one w tym celu, posiadajac odpowiednie narze;dma — maja
wrodzong zdolnosé osadzania, odpowiadajacg zadaniu pozna-
wania — aby ich dazenie nie bylo daremne, lecz aby mogtly
osiggna¢ spokdj w ukochanym obiekcie przez cigzar wilasnej
natury??.

To naturalne dazenie, a raczej ta naturalna tgsknota cztowieka
ku Bogu, ktorg Bog stworzyt w cztowieku, nie moze by¢ daremna
z powodu Bozej dobroci. Cztowiek, cho¢ naturalnie pragnie osig-
gna¢ to nieskonczone, a wige nadprzyrodzone cel swojej natural-
nej tesknoty, nie jest w stanie osiggnac g0 jedynie wlasng, skon-
€zong mocg, mimo iz pragnie go osiggnac. W zwiazku z tym, dla
mozliwosci realizacji tego celu, konieczne jest jednoczesnie po-
siadanie bosko-nieskonczonej mocy, a wiec bosko- ludzklego po-
Srednika, ktory jako doskonaty cztowiek musi by¢ czyms wigcej
niz tylko cztowiekiem (zasada maksymalnosci), to znaczy, musi
by¢ takze Bogiem, a zatem Synem Bozym, Jezusem Chrystusem?®?.

31 Engelhardt, Desiderium naturale (zob. przypis 26), s. 129.

32 Mikotaj z Kuzy, De docta ignorantia 1, 1 (2); thumaczenie wedtug: Engel-
hardt, Desiderium naturale (zob. przyp. 26), s. 129.

33 Por. szczegdtowo Klaus Kremer, Weisheit als Voraussetzung und Erfiil-
lung der Sehnsucht des menschlichen Geistes, w: Mitteilungen und Forschungs-
beitrige der Cusanus-Gesellschaft 19(1991), s. 105-140 (z licznymi odniesie-
niami); Ludwig Hagemann, Die Sehnsucht des Menschen - Heil und Heilswege
nach Nikolaus von Kues, w: Martin Bodewig - Josef Schmitz - Reinhold Weier
(red.), Das Menschenbild des Nikolaus von Kues und der christliche Humanis-
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Obiekt tej tesknoty, ktory z istoty jest nieskonczony, sprawia, ze
sama tesknota staje si¢ potencjalnie nieskonczona.

Tesknota staje si¢ fundamentalng kategoriag ontologiczng
w myS$leniu wczesnonowozytnego chrzescijanskiego teozofa
Jakoba Bohme’a: wedtug niego tesknota jako $lepa, tj. irracjo-
nalnie pragnaca, wola bezpodstawnej Nicosci do samej siebie,
do wilasnej zmystowej samowrazliwos$ci, jest zrédtem bytu. Ta
egocentrycznos¢ bezzasadnej Nicosci daje poczatek coraz to
nowym formom cielesnym, a tym samym materialnej naturze,
poniewaz ,,wieczna wolnos¢” Nicosci musi zawsze przekraczac
kazda indywidualng forme, ktora wytwarza tak ze tesknota jest
niejako ,,zrédtem ruchu naturalnego zycia””. Poniewaz tgsknota
umozliwia i napgdza wznoszenie si¢ z Nicosci »ku coraz inten-
sywniejszym i swobodniejszym jakociom wrazeh” °, jest ona
przyjemnoscia; ale jest tez agonia, poniewaz kazdy osiagnigty
poziom bytu ,,bole$nie otwiera si¢ ponownie, a tym samym kaz-
da odnaleziong podstawg znow popycha w otchtan Nico$ci™,
z ktorej jednak zawsze podnosi si¢ na nowo. Jako ten oqugiy,
nieustanny proces, tesknota powoduje zaréwno wylanianie sig
bytu z nicosci, jak 1 jego powrdt do zrodla, a zatem taczy dwie
antagonistyczne zmystowe jakosci przyjemnosci i agonii, pod-
niecenia i spokoju. Dlatego tesknota za smlermq jako powrotem
do zrddla bytu jest réwniez tesknotg za zyciem z tego samego
zrodia.

mus, FS Rudolf Haubst (Mitteilungen und Forschungsbeitrige der Cusanus-
Gesellschaft 13), Mainz 1978, s. 395-410, tutaj s. 396-402.

3 Por. Fritz Hoffmann, Die unendliche Sehnsucht des menschlichen Geistes,
w: Rudolf Haubst (red.), Das Sehen Gottes nach Nikolaus von Kues (Mitteilun-
gen und Forschungsbeitréige der Cusanus-Gesellschaft 18), Trier 1989, s. 69-91.

35 Martin Thurner, Sehn-Sucht. Das Grundwort Jacob Bohmes, w: Aufgang.
Jahrbuch fiir Denken, Dichten, Musik 2: Sehnsucht (2005), s. 142—152, tutaj
s.148; Refleksje autora na temat rozumienia tgsknoty przez Béhme’a pochodza
z tego dobrze zbadanego artykutu.

3¢ Thurner, Sehn-Sucht (zob. przypis 35), s. 148.

37 Tamze, s. 148.
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5. Znaczenie t¢sknoty w niemieckim idealizmie
i filozofii romantycznej

Podczas gdy Immanuel Kant deﬁnluje t@sknot@ czysto funk-
cjonalnie jako ,,puste pragnienie, aby moc zniszczy¢ czas miedzy
pragnieniem a zdobyciem pozadanego™®, a Georg Wilhelm Frie-
drich Hegel rozumie tgsknote jako wadliwq form¢ $§wiadomosci
tak zwanej nieszczesliwej swiadomosci, ktéra teskni za ,,oczy-
wisto$cig naiwnej obecnosci §wiata™, ktora utracita, tgsknota
zyskuje znaczace systematyczne przewartosciowanie u Fichte-
’a 1 Schellinga.

W Wissenschaftslehre Johanna Gottlieba Fichte’a z 1794 r.
tesknota jest rozumiana jako bolesne uczucie potrzeby spehie-
nia poprzez zewnetrznose, ktora jest nieodtaczna dla wszystkich
ludzi, ale pozostaje niespetniona i nieokreslona. Jako to instynk-
towne dazenie lub ,,wyjscie z siebie” Ja ku czemu$ innemu, tgsk-
nota otwiera w samym Ja $wiat obiektow, czyli §wiat zewnetrzny,
dzigki czemu Ja staje si¢ dostepne dla swojego $wiata, a tym sa-
mym staje si¢ mozliwe, by jego odniesienie do przedmiotow, to
jest jego intencjonalnos¢, stato si¢ dostepne®.

W przeciwienstwie do Fichte’a, ale w nawigzaniu do 1 pod
wpltywem kosmogonicznego rozumienia tesknoty Jakoba Bohme-
’a, przekazanego przez Franza von Baadera, Friedrich Wilhelm
Joseph Schelling wychodzi od pierwotnej tgsknoty ,,ciemnego”,
tj. pozbawionego ducha 1 struktury, irracjonalnego, amorficznego,
ale pelnego energii (natury) fundamentu wszelkiej rzeczywisto-
sci, ktory pragnie uchwyci¢ samego siebie 1 w ten sposob wytonié
z siebie ducha, swiatto 1 istnienie. Dlatego dla Schellinga tesknota

3% Immanuel Kant, Anthropologie in pragmatischer Hinsicht, w: AA VII,
Berlin 1917, s. 117-333, tutaj 251.

% Wolfram Hogrebe, Sehinsucht und Erkenntnis (Jenaer Philosophische Vor-
trage und Studien 10), Erlangen — Jena 1994, s. 1-28, tutaj s. 5; por. Georg W.
F. Hegel, Phdnomenologie des Geistes, wyd. Johannes Hoffmeister, Hamburg
1962, s. 163.

4 Johann G. Fichte, Grundlage der gesamten Wissenschaftslehre (1794,
18022), w: Fichtes Werke, t. 1. Zur theoretischen Philosophie I, Berlin 1971,
s. 301-322.
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jest ,,wspaniala matka poznania”“, a duch 1 rozum s3 pochodny-
mi nieswiadome;j woli*?, Dazenie tgsknoty, ktore ostatecznie po-
zostaje niespelnione, zarowno w naturze, jak i w ludzkim umysle,
do jednosci, ktora przekracza skonczonosc sprawia, ze te;sknota
staje si¢ przyczyna melancholii, jako wewngtrznej sity quema
ducha i najglebszej glebi natury. Krytycznym aspektem zarow-
no w rozumieniu tgsknoty Schellinga, jak i Bohme’a jest jednak
ich zalozenie, ze tgsknota moze by¢ wilasciwoscig pierwszej za-
sady cale] roznorodne_] rzeczywisto$ci, niezaleznie od tego, czy
ta pierwsza zasada ma by¢ ,,bezkresnym mczym” (wedtug Boh-
me’a), czy ,(naturalnym) fundamentem” (wedlug Schellinga).
Bowiem pierwsza, metafizyczna zasada calej rzeczywistosci nie
moze posiada¢ braku, a co za tym idzie, rowniez tesknoty, lecz
musi by¢ doskonala.

Friedrich Schlegel stwierdza ostatecznie,

z polaczenia poczucia wzniostosci jako rzekomo funda-
mentalnej ludzkiej cechy natury z tzw. ,,dazeniem do ideatu”
jako najwyzszym ludzkim dazeniem kulturalnym... wytania
si¢, wedlug niego, najwyzsze w cztowieku — tesknota za nie-
skonczono$cig®.

Ta tesknota jest przez Schlegela,

w przeciwienstwie do naglego uczucia wzniostosci, cha-
rakteryzowana jako ,,spokojna” i ,,wieczna”. Niezdefiniowane,
ktore zawarte jest w tej tesknocie za nieskonczonoscia, ktora
uszlachetnia czlowieka, jest autentycznym efektem samego
Nieskonczonego, ktoremu zatem musi przyshugiwacé witasci-
wos$¢ niezdefiniowania*.

4 Friedrich W. J. Schelling, Uber das Wesen der menschlichen Freiheit,
wstep 1 przypisy Horsta Fuhrmansa, Stuttgart 1977, s. 73.

42 Por. Schelling, Uber das Wesen der menschlichen Freiheit (zob. przyp.
41),s. 71-77.

4 Markus Enders, Das romantische Unendlichkeitsverstindnis Friedrich
Schlegels, w: Deutsche Vierteljahresschrift fiir Literaturwissenschaft und Geis-
tesgeschichte 74 (2000), s. 4483, tutaj s. 68 (z cytatami).

4 Tamze, s. 69; w kwestii nieokreslonosci jako pozytywnego (w sensie czy-
stego, irracjonalnego stawania si¢) oraz okreslonosci jako negatywnego, ogra-
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Filozofii przypada wigc, wedtug Schlegela, ,,przede wszyst-
kim zadanie, aby tgsknot¢ za nieskonczonoscig we wszystkich
ludziach rozw1nqc”45

Tesknota jest niewatpliwie ,,preferowang dyspozycja uczu-
ciowg romantycznej poezji”*. Dotyczy to w szczegdlnosci No-
valisa, ktérego Hymnen an die Nacht daja §wiadectwo zardwno
tesknocie za zyciem, jak i Smiercig’, oraz ktorego fragment po-
wiesci Heinrich von Ofterdingen wprowadza symbol niebieskiego
kwiatu, ktory stat si¢ centralnym symbolem w romantyzmie, jako
tajemniczy znak pierwotnej ludzkiej tesknoty za doskonalym po-
znaniem natury i siebie samego oraz za osobistg mitoscia jako
autentycznymi przejawami Nieskonczonego w Skonczonym.

Podsumowanie

Ten pobiezny przeglad waznych etapow definiowania ludzkiej
tesknoty w zachodniej filozofii powinien potwierdzi¢ 1 wyjasnic¢
rozumienie tgsknoty w cytowanej na poczatku Piesni Mignon
z Wilhelm Meisters Lehrjahre Goethego: Tesknota cztowieka
jest fundamentalnym nastrojem gl¢boko zakorzenionym w na-
turze ludzkiej duszy, namigtng potrzebg i pragnieniem czego$
subiektywnie nieporownywalnie istotnego, a zarazem bolesnie
utgsknionego. Dlatego w rozumieniu zachodniej filozofii tesk-
nota reprezentuje najbardziej wewngtrzne i intensywne, najbar—
dziej egzystencjalnie znaczace, a zatem najglebsze pragnienie
osoby ludzkiej. Tesknimy jednak tylko za tym, czego (jeszcze)
nie mamy. W zwiazku z tym to pragnienie tgsknoty jest bolesne
dla nas ludzi, zwlaszcza gdy ostatecznie pozostaje niespetnione

w tym ziemskim zyciu, tj. gdy czlowiek musi przynajmniej zre-
zygnowac¢ z catkowitego spelnienia swojej tgsknoty jako najgleb-

niczajacego czynnika nieskonczonosci przez jej samookre$lenie, por. tamze,
s. 69-76

4 Tamze, s. 69.

4 Hogrebe, Sehnsucht und Erkenntnis (zob. przyp. 39), s. 2.

47 Por. Novalis, Hymnen an die Nacht, w: Novalis. Werke, Tagebiicher und
Briefe Friedrich von Hardenbergs, t. 1. Das dichterische Werk, Tagebiicher und
Briefe, wyd. Richard Samuel, Darmstadt 1978, s. 152—154, s. 166—168.
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szego pragnienia i potrzeby w swoim ziemskim zyciu, poniewaz
nie moze zdoby¢ tego, za czym teskni, wlasnymi naturalnymi
Srodkami. Dotyczy to réwniez religijnego wyznawcy monote-
izmu, na przyklad chrzecijanina. Jednakze, poniewaz temu wie-
rzacemu obiecane jest wypelnienie jego najngbszeJ tesknoty za
nieodwracalnym do$wiadczeniem Jego bezposredniej obecnosci
u Boga w Jego nadprzyrodzonym krolestwie, jako dar faski Bozej
na zycie przyszle, moze on fatwiej znies¢ cierpienie wynikajace
z braku tej te;sknoty w swoim ziemskim zyciu, majac nadziej¢ na
jej spelienie po $mierci.

Nota o Autorze: Markus Enders, ur. w 1963 roku, od 2001

roku jest profesorem zwyczajnym filozofii religii chrzescijanskiej
na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu we Freiburgu.
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MIEDZY TESKNOTA A GARDLEM.

NAFAS W BIBLII HEBRAJSKIEJ JAKO
,ORGAN” ODCZUWANEGO BRAKU

BETWEEN LONGING AND LARYNX.

THE NAFAS OF THE HEBREW BIBLE AS AN
(«ORGAN)> OF THE PERCEIVED DEFICIT

Abstract

The article addresses the question of whether and to what extent the
term neafes, one of the key anthropological terms of the Hebrew Bible,
can also describe and denote human desire (for God) as a central anthro-
pological factor. It examines two significant exemplary texts, Ps 42/43 and
Ps 131, in which nafzes is presented as the <organ> of an unfulfilled human
striving for social integration and a salvific encounter with God (in com-
munity) or for knowledge of the (too) great and (too) wonderful — interest-
ingly, in each case without giving up the basic meaning of the term nafzs,
<throat.

Keywords: Hebrew Bible — Biblical Anthropology — soul — nafes —
psalms.

Streszczenie

Artykul podejmuje pytanie, czy i w jakim stopniu termin nafaes — je-
den z kluczowych terminéw antropologicznych Biblii hebrajskiej — moze
rowniez opisywac 1 okresla¢ ludzkie pragnienie (Boga) jako centralny
czynnik antropologiczny. Analizowane sa dwa istotne i reprezentatywne
teksty: Ps 42/43 oraz Ps 131, w ktorych nafes ukazuje si¢ jako ,,organ”
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niespelnionego ludzkiego dazenia do integracji spotecznej i zbawczej rela-
cji z Bogiem (we wspoélnocie), badz tez do poznania tego, co (zbyt) wielkie
i (zbyt) cudowne — co ciekawe, w obu przypadkach bez rezygnacji z pod-
stawowego znaczenia terminu nafas jako ,,gardto”.

Stowa kluczowe: Biblia hebrajska, antropologia biblijna, dusza ncefees,
psalmy.

Refleksja nad cztowiekiem 1 ztozonoscig jego rzeczywisto-
sci nalezy do wielkich i1 centralnych tematéw Biblii hebrajskiej,
TaNa»K. Przebiega przez wszystkie jej czeSci 1 wiele jej pism
— 1 realizuje si¢ wielokrotnie za pomoca stosunkowo niewielu ter-
minow refleksji antropologicznych, ktore oznaczajg zasadnicze
aspekty czlowieczenstwa i1 catego czlowieka (z roznych perspek-
tyw). Do tych termindw nalezy w szczeg6lny sposob rowniez ter-
min 19V, nafaes.

W Septuagincie termin ten jest niemal we wszystkich przy-
padkach tlumaczony greckim stowem woyr, a w Wulgacie row-
niez konsekwentnie jako anima, tak ze — wydaje si¢ to logiczne
— od czasow przekladow Zwinglego 1 Lutra stato si¢ powszech-
nie przyjete uzywanie niemieckiego terminu ,,Seele” jako nie-
mieckiego odpowiednika dla neefas. Analiza poje¢ 1 wyobrazen
zwigzanych z hebrajskim terminem pokazuje jednak — zgodnie
z szerokim konsensusem naukowym — ze nafaes 1 youyn stoja wo-
bec siebie w do$¢ skomplikowanej relacji, zwlaszcza gdy yoyn
jest rozumiana w konteks$cie platonskiego pojecia duszy. W kaz-
dym razie nafaes nigdy nie jest rozumiana jako niematerialna
1 nieSmiertelna substancja, ktora w razie potrzeby staje w duali-
stycznym kontrascie do materialnego 1 tym samym $miertelnego
ciala. Przeciwnie, nefaes jest zawsze pojeciem, ktdre zasadniczo
«holistycznie» reprezentuje cala rzeczywistos¢ ($Smiertelnego)
czlowieka/cztowieczenstwa!. Nafas ,jest czynnikiem determi-
nujacym zycie w jego emocjonalnych ekspresjach 1 duchowych
odniesieniach™. Jednoczes$nie jednak ,.cate czlowieczenstwo” za

! Por. Bernd Janowski, Anthropologie des Alten Testaments. Grundfragen —
Kontexte — Themenfelder, Tiibingen 2023, s. 54—60.

2 Norbert Kilwing, nepcesch und yoyii: Gemeinsames und Unterscheiden-
des im hebréischen und griechischen Seelenverstidndnis, w: Carmen Diller (red.),
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pomocg tego terminu jest zawsze oswietlane z roznych, szczeg6l-
nych punktéw widzenia i perspektyw, ktore sg ksztattowane przez
specyficzng semantyke naefees, przy czym — jak zauwaza Bernd
Janowski — ,,najwazniejszymi aspektaml znaczenia (...) mogg by¢
(pragnienie, zqdza> «zywotne Ja», <ndywidualne zycie», <stota
zyjaca, osobay™. Wszystkie te poziomy znaczeniowe i aspekty
majg swoje korzenie w waznym (semantycznym) podstawowym
znaczeniu naefes:

,»Jak pokazata niedawna dyskusja, hebrajski termin neefees
ma organiczny punkt odniesienia («gardlo, przetyk), ktory ]GS‘[
podstawowy dla jego znaczenia i wielokrotnie si¢ przebija™.

Neaefas to cztowiek w catej swojej rzeczywistosci, ale zawsze
postrzegany jako istota, ktora - poprzez swoje nafes - musi po-
lyka¢ 1 oddycha¢, aby by¢ i pozostaé, a zatem zawsze doswiad-
cza potrzeby 1 (by¢ moze ucigzliwej) zaleznosci w swoim nafas.
Neafas jest istota ludzkg ,,tak dalece, jak jest po co$™, do (i w)
potrzebie z pozadliwoscig...

Ciekawym pytaniem moze by¢, czy i w jakim stopniu to ,,da-
zenie do czego$” moze rowniez skierowac si¢ na transcendentny
cel, czy zatem wraz z nafes moze wigzac si¢ nienasycone da-
zenie czlowieka ku transcendencji, gleboka tesknota za Bogiem
lub za Boskoscia? Czy tez jego (materialnie) ,,organiczny punkt
odniesienia” (por. Janowski), gardto, praktycznie nieuchron-
nie wigze go z ,,materialnie-immanentng” zadzg zycia w przy-

Studien zu Psalmen und Propheten (FS Hubert Irsigler) (HBS 64), Freiburg i. Br.
iin., 2010, s. 377401, tutaj s. 389.

3 Janowski, Anthropologie (zob. przypis 1), s. 55. Do pozioméw znacze-
niowych neefees por. m.in. takze: Silvia Schroer — Thomas Staubli, Die Kor-
persymbolik der Bibel, Darmstadt 2005, s. 45-54; Jirgen van Oorschot, Lost
in Translation, Regain by Exegesis. 10 in alttestamentlicher Verwendung, w:
tenze — Andreas Wagner (red.), Anthropologie(n) des Alten Testaments (VWGTh
42), Leipzig 2015, s. 117-131; Hans Walter Wolff, Anthropologie des Alten
Testaments, Giitersloh 2002, s. 25-48.

4 Janowski, Anthropologie (zob. przypis 1), s. 55. Por. takze Schroer — Stau-
bli, Kérperbilder (zob. przypis 3), s. 45—47; Wolff, Anthropologie (zob. przypis
3),s.26-31.

> Werner H. Schmidt, Anthropologische Begriffe im Alten Testament,
w: tenze (red.), Vielfalt und Einheit alttestamentlichen Glaubens 2, Neukirchen-
Vluyn 1995, s. 77-91, tutaj s. 84.
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padkach, w ktorych mowa o ludzkim dazeniu? W rzeczywiscie
liczba tekstow w ktorych nzfes moglaby by¢ interpretowana
jako ,,organ’ te;sknoty wykraczajacej poza cztowieka, jest bardzo
ograniczona. Dwa znaczace przyktady tekstow, Ps 42/43 i Ps 131,
beda omdwione ponizej (przyktadowo).

1. ,Moja nzfzs$ pragnie Boga...” (Ps 42,3):
naefaesS i tesknota w Ps 42/43

Psalm 42/43 zdaje si¢ dostarcza¢ wyjatkowo trafnego punktu
wyjscia, by powigza¢ nafes 1 ludzkie dazenie ku Transcendent-
nemu, poprzez mow¢ o nefes§ pragnacej Boga, spragnionej lub
taknacej (por. Ps 42,2-3).

Psalm rozpoczyna si¢ — po wstepie (Ps 42,1) — niezwykle wy-
mownym obrazem, ktéry wrecz zmusza czytajacych/stuchajacych
tekst, aby wyobrazili sobie sytuacj¢ tylko z grubsza naszkicowa-
ng: Lania (lub gazela) ("ajjal), bliska $mierci z pragnienia z po-
wodu suszy, taknie i jeczy (rozpaczhw1e) w poszukiwaniu stru-
mienia, ktory wcigz ma wodg — istota Zyjaca, ktora w konotacjach
jest krucha i »ulotna”, znajdujaca si¢ w egzystencjalnej potrzebie
1 rozpaczy, staJe si¢ w wersecie V.2b obrazem dla nefes modla-
cego si¢ ,ja” w psalmie, ktore w ten sam sposob (rozpaczliwie)
pragnie Boga®.

22 Jak tania pragnie wody ze strumieni,

? tak dusza moja pragnie Ciebie, Boze!

3 Dusza moja pragnie Boga, Boga zywego,
3 kiedyz wige dojde

3¢ 1 ujrzg oblicze Boze?

(Ps 42,2-3)’

W teks$cie zauwazalna jest najpierw bliska strukturalna i skta-
dniowa paralelno$¢ migdzy dwoma zdaniami Ps 42,2a (obraz/
poréwnanie) i Ps 42,2b (poziom rzeczy), ktora jednak w dwoch

¢ Dieter Bohler, Psalmen 1-50 (HThK.AT), Freiburg i. Br. i in., 2001,
s. 779.

7 Te oraz kolejne cytaty sa (mozliwie dostownymi i skoncentrowanymi na
zgodnosci) thumaczeniami roboczymi autora na podstawie Masoretycznego tek-
stu, ktory jest podstawa niniejszego opracowania.
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miejscach zostaje ,,asymetrycznie” przerwana, co ostatecznie
sprawia, ze retoryka staje si¢ jeszcze bardziej przenikliwa. Po
pierwsze, w wersecie V.2b Bog, jako cel tesknoty modlacego sie
glosu, nie jest przedstawiony w trzeciej osobie — jak to ma miej-
sce w poréwnaniu do strumieni wodnych w wersecie V.2a — lecz
w drugiej osobie. Bog jest od samego poczatku Psalmu przed-
stawiony w sposOb ambiwalentny, poniewaz z jednej strony jest
dostepny, jako potencjalny rozmowcea w dialogu, z drugiej strony
pozostaje tak samo rzadki i pozadany dla modlacego si¢ glosu, jak
strumien wody w suszy w obrazie. Ponadto, uzyte w V.2a 1 V.2b
przyimki nie odpowiadaja sobie dokfadnie: Ps 42 ,2a mOwi o pra-
gnieniu fani ,,p0”/”wobec” (‘al) wody. Woda jest tu wigc nlejako
»tematem” pragnienia. W Ps 42.2b jednak czasownik ,lechzen”
jest potaczony z przyimkiem ’ml, ktory wyraznie wskazuje na
kierunek, a tym samym oznacza Boga jako adresata: Pragnienie
nafaes (w wersecie 2b) jest wigc — w odroznieniu od pragnienia
fani w wersecie V.2a — nie ,,pozbawionym celu” dzwigkiem, lecz
wyrazong adresowang artykulacja.

Czc;sc V.2b przechodz1 w koncu do V.3a, ktory pojawia sig jak
obJ asmaJ acy ,.komentarz” glosu mowcy do V2bi ponownie wyja-
$nia porownanie rozwinigte w V.2ab — z nowej perspektywy i w no-
wej postawie mowcey. Teraz ,,pragnienie” nafes staje si¢ pragnie-
niem, ktore kieruje si¢ ku Bogu ("&lohim), przy czym Bog staje si¢
tematem (3. osoba) a nie adresatem wypowiedzi, 1 jest okreslony
przez appozycj¢ ’el haj («zyjacy ED). Przeciwienstwo i wspotist-
nienie Boga i modlacego si¢ glosu s3 teraz ujete w sposob zdecy-
dowanie odmienny niz w przypadku V.2. Z jednej strony mamy
pragnaca nefas, przy czym w tym wyrazeniu nadal dostrzegalne
jest pierwotne, podstawowe znaczenie stowa nafas, (gardlo> (jako
»organ” potrzeby czlowieka pozywienia, powietrza 1 wody), ktore
pozostaje obecne nawet wtedy, gdy termin — uzywany jako pojecie
antropologiczne — odnosi si¢ do czlowieka w jego catosci, ale ta
cato$¢ zawsze postrzegana jest przez pryzmat potrzeby, zalezno-
sci od nieprodukowanych przez siebie podstaw zycia 1 kruchosci
istnienia®. Przeciwienstwem pragnqcej naefaes jest teraz Bog Jako
»zyjacy El”. El byt pierwotnie ojcem bogoéw 1 bogiem stworzenia
w kananejskim panteonie, ktory wprawdzie w czasach biblijnych

8 Por. Bohler, Psalmen 1-50 (zob. przypis 6), s. 780.
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juz dawno ,,potaczyt si¢” z Bogiem Izraela, tak ze El w Psalmach
42/43 nie jest juz samodzielnym bostwem obok JHWH, jednak
,stare” okreslenie Boga wciaz moze nies¢ ze sobag specyﬁczne sko-
jarzenia, takie jak ponadczasowa pierwotnos¢ i wszechogarniajaca
pehnia zycia. ,,Zyjacy EI” jest zatem najbardziej radykalnym przeci-
wienistwem pragngcej neefees, egzystencjalnie zagrozonej, potrzebu-
jacej skonczonosci. To wlasnie Jako taki staje si¢ On przedmiotem
i celem jej tgsknoty, ktéra wyraza si¢ rowniez w skarzacym pytanlu
modlqcego si¢ gtosu w wierszach V.3bc, kiedy moze przstc 1 u_]—
rzec oblicze Boga Czy w tym wersecie spotykamy Lrequiescere in

>z ,,Wyznania” Augustyna (conf. I 1) w jego starozytno -wschod-
nio-izraelskiej formie? Mozna by tak przypuszczaé, jednak nale-
zy zachowac¢ ostroznos¢, poniewaz zwrot ,,widzie¢ oblicze Boga”
w wielu tekstach TaNa»K oznacza («immanentne») spotkanie
z Bogiem w kulcie §wigtynnym i uczestnictwie w $wietach piel-
grzymkowych (por. np. Wj 23,15.17; 34,23- 24%), a nie (Zyciowaﬂ)
wizje Boga, w ktorej cztowiek ostatecznie porzuca niepokdj swia-
ta. Dlatego warto przyjrze¢ si¢ blizej kontekstualizacji pragnienia
nafaes w obrebie psalmu. W tym celu nalezy rozpatrzy¢ Ps 42 ra-
zem z Ps 43, poniewaz oba psalmy — cho¢ w tradycjach tekstowych
(MT, LXX, Wulgata...) zawsze liczone s3 jako dwa odrgbne psalmy
— s3 kompozycyjnie ze sobq Sci$le powigzane. Kluczowy jest tu
zwlaszeza wspolny ,,refren” w Ps 42,6.12; 43,5, ktory powtarza si¢
trzy razy (praktycznie) dostownie 1 dzieli Ps 42/43 na trzy mniej
wiecej rowne ,,strofy” (Ps 42,2-5.7-11; 43,1-4), ktére w konteksScie
tworza spdjny proces reﬂeks_]l 1ndyw1dualnego glosu (por. ,,ja”).
W dwoch pierwszych strofach (Ps 43,2-5.7-11) wyrazona jest skar-
ga wobec spotecznego wykluczenia i atakoéw, a takze ,,przestrzen-
ne” 1 egzystencjalnie doswiadczane oddalenie od Boga, ktore jest
przeniknigte wyraznie sformutowang tesknota za bliskoscia Boga,
podczas gdy Ps 43,1-4 jako trzecia strofa kieruje t¢ skarge w prosbe
0 przezwycig¢zenie spoleczneJ wrogosci oraz glebsze doswiadczenie
nowo umozliwionej bliskosci z Bogiem'®.

° Por. ebd., s. 780. Hermann Spiekermann, Psalmen. Band 1: Psalm 1-49
(ATD 14), Gottingen 2023, s. 429.

10" Do podziatu i struktury Ps 42/43 por. m.in. Bohler, Psalmen 1-50 (zob.
przypis 6), s. 775-778; Spiekermann, Psalmen (zob. przypis 9), s. 428.
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Aby teraz, aby wigczy¢ mowg o pragnieniu i tgsknocie nafees
za Bogiem (por Ps 42,2-3) w szerszy kontekst Ps 42/43 i lepleJ
Jq zrozumlec pomocne begdzie najpierw spojrzenie na ,,dziatania”

1,,czyny”, ktorym przypisywana jest nefas, oraz na ich kontek-
stuahzaCJe w tym podwo_]nym psalmie. Nalezy zacza¢ od ,,czynni-
kéw wyzwalajacych” pragnienie nefes, o ktorych mowa w V.3a.
Najpierw nalezy ich szuka¢ w opisanej w Ps 42,4.10-11 sytuacji
masowego spoiecznego wykluczema 1 atakow na gltos modlace-
go sig. ,,Sprawcy ,,motywaCJe tych atakow pozostaja w duzej
mierze niejasne — tylko plerw51 z nich sg (bardzo ogolme) okre-
Sleni w Ps 42,10-11 jako ,,wrog” 1 ,,moi przesladowcy”. Zamiast
tego na plerwszy plan wysuwa si¢ przede wszystkim (wewngtrz-
ne) przezycie modlacego si¢ glosu:

Gleboka rozpacz, wyrazona w obrazach ,.chleba tez w dzien
1 w noc” (Ps 42,4a) oraz ,,chodzenia w smutku pod ciosami wro-

” (Ps 42,10) oraz blisko$¢ $mierci, wywotana przez masowe
atakl (Ps 42 ,11) — wstrzas egzystenc_]alny, ktéry w Ps 42,10 zo-
staje rOwniez wyrazony w (oskarzemu) ze Bog zapomn1a1 0 mo-
dlgcym si¢ glosie, i to w sposob wyraznie teologiczny. Spofeczne
wykluczenie 1 ataki sg przezywane Jako oddalenie od Boga, co
znajduje odzwierciedlenie ,,z zewnatrz” w cytacie od przeciwni-
ka, powtérzonym dwukrotnie w identycznej formie w Ps 42.4.11,
ktory taczy dwie pierwsze strofy i z ktorym modlacy si¢ glos
konfrontuje si¢ nieustannie, ,,caly dzien” (Ps 42,4.11): ,,Gdzie jest
twoj Bog?!”!.

Dystans, bierno$¢ 1 niemoznos¢ doswiadczenia - a tym samym
»nieistotno$¢” - Boga sg tutaj ironicznie i szyderczo naswietlone.
Logiczne jest zatem, ze glos mowigcego w Ps 43,1-3 prosi o znie-
sienie sytuacji kryzysowej poprzez zbawczg 1 osqdzajch inter-
wencje Boga ktéra mozna opisa¢ jako odnowione ,,stawanie si¢
istotnym” 1 ktora jest zwigzana z odnowionym do$wiadczeniem
bliskos$ci 1 towarzystwa Boga (por Ps 43,3).

Opis spofecznych procesow wykluczema 1 atakow zostaje
dodatkowo wzmocniony przez ,,przestrzenne” przedstawienie tej
sytuacji w drugiej ,,strofie” podwojnego psalmu (por. Ps 42,7-11),

1 Por. Spiekermann, Psalmen (zob. przypis 9), s. 429; Manfred Oeming —
Joachim Vette, Das Buch der Psalmen. Psalm 42—-89 (NSK.AT 13.2), Stuttgart
2010, s. 19-21.
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w ktorej pojawia si¢ pewna ,topografia terroru”'? (por. Ps 42,7b-
8). Modlacy si¢ glos lokalizuje si¢ w przestrzeni, ktora jest wy-
obrazona jako (,,immanentna”) geograﬁczna 1 opisana poprzez
nazwy mle_]sc takie jak ,,zrodta Jordanu”, ,,Géry Hermon” oraz
»har mis‘ar” (,Mata Goéra”) (por. Ps 42,7b). Wskazujg one na
skrajny polnocny lub pénocno-wschodni obszar ziemi Izraela,
oznaczajac przestrzen, ktora charakteryzuje sig duzq odlegloscrq
od Swiatyni w Jerozolimie. Na ten ,.immanentny”, oddalony od
$wiatyni (a wiec 1 od Boga) obszar naktada sie¢ Jednak w Ps 42,8
mitologiczno-kosmiczna scena przestrzenna, kiedy modlacy siq
glos staje wobec pierwotnych wod (por. tehom) i potokow lub
wirow wodnych (sinndr). Te wody chaosu otaczaja glos mowcy
psalmu z jednej strony pot¢znym rykiem i szumem (Ps 42,8a),
»kosmicznym hatasem”, w ktorym manifestuje si¢ chaos zagraza-
jacy porzadkowi stworzenia 1 zyciu, a ktory w kontek$cie catego
psalmu moze odzwierciedlaé szyderstwo wrog(')w zawarte w Ps
42,4.11. Z drugiej strony modlace si¢ ,ja” widzi, jak waly i fale
tehom przetaczaja su; nad nim, dostownie pograzajac go w tym
$miertelnym chaosie'.

Na koncu $miercionosna spoteczna izolacja zostaje odzwier-
ciedlona w ,refrenie” (Ps 42,6.12; 43,5), gdzie jest ona bezpo-
$rednio powigzana z neefees 1 do niej si¢ odnosi.

22Dlaczego jestes przygnebiona (27 - hitpa‘el), moja neefees
126; czemu burzysz sie (7277) we mnie?

BaUfaj (77 - hifil) Bogu,

B*bo jeszcze Go bede wystawiac:

Zabawienie mego oblicza i mojego Boga.

(Ps 42,12)"

,»Refren” podejmuje temat przygnebienia (27 — forma hitpa-
el) oraz ,,wrzenia”, czyli wzburzema lub buntu (727) neefees prze-
ciwko modlacemu si¢ ,,ja” — 1 w ten sposob odzwierciedla intere-

12 Frank-Lothar Hossfeld — Erich Zenger, Psalmen 101-150 (HThK.AT),
Freiburg i. Br. i in. 2008, s. 414 (tam odniesione do Ps 120, 5).

13 Por. Bohler, Psalmen 1-50 (zob. przypis 6), s. 784-785.

4 Do réznic w sformutowaniach miedzy Ps 42, 12; 43, 5 z jednej strony
a Ps 42, 6 z drugiej strony por. m.in. Bohler, Psalmen 1-50 (zob. przypis 6), s.
772-773.
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sujgce do$wiadczenie wewngtrzne: neefees buntuje sig przeciwko
osobie modlacej su;, ktoéra z kolei czyni z niej swego rozmowce,
by zaproponowac jej — jako alternatywe wobec przygnebienia
i wzburzenia — nadziej¢ lub oczekiwanie (%77 — forma hifil), ukie-
runkowane na przyszte dzigkczynienie za zbawienie. To zbawie-
nie jest w Ps 42,6d opisane jako akt wybawienia wychodzacy od
oblicza Boga, podczas gdy w Ps 42,12 oraz 43,5 uwaga skupia si¢
na Zbawczym dzialaniu Boga w odniesieniu do oblicza modlace-
go si¢ ,,ja” — co mozna rozumie¢ jako przywrocenie publicznego
uznania osoby odrzuconeJ spolecznie, a zarazem jako odnowienie
(catego) cztowieka'.

W odniesieniu do buntu neefees przeciwko modlacemu sie,
ktory jest tematem ,refrenu”, Ps 42,5b omawia wylanie ncefees
przeciwko wlasnemu ,,ja”, co jest powigzane z aktem upamigtnia-
nia (por. w. 5a):

Wspomlnam o tym
% | rozrzewnia si¢ neefees we mnie,
>¢ jak to na czele uroczystego pochodu szedlem
3¢ do domu Bozego,
wsrod gloséw radosci 1 dzigkczynienia w $wigtecznym
zgietku.
(Ps 42.5)

Ps 42,5¢—d przywoluje sceng dawnej pielgrzymki — modlacy
si¢ glos wyobraza siebie jako czg$¢ uroczystego pochodu, ktory
zmierza do domu JHWH — a zatem chodzi o liturgiczne otocze-
nie, ktore w tekscie ukazane jest przede wszystkim za pomoca
wrazen dzwigkowych: poprzez brzmienie (gol) radosci 1 dzigk-
czynienia oraz $wigteczny zgielk (hamon hogeg). Co ciekawe, sa
to ,tonacje”, ktore w psalmie pojawiajg si¢ ponownie — Jednak
za kazdym razem w odwroconej formie: Swigtecznemu zgiel-
kowi (hamon hogég) odpowiada w refrenie wyrazone tym sa-
mym rdzeniem werbalnym ,,wzburzenie” (hamah) duszy (ncefees)
(Ps 42,6.12; 43,5), natomiast dawniej styszane brzmienie (go/) ra-
dosci 1 qukczymema zostaje obecnie zaghuszone przez ,,odgtosy

15 Por. tamze, s. 782-783.
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(gol) twoich wodospadoéw” (Ps 42,8a), ktore wpisuja sie¢ w ,,topo-
grafie chaosu” opisang w Ps 42,7-8.

Ps 42,5¢—d kredli zatem — takze w warstwie akustycznej — sil-
nie skontrastowany obraz wobec chaotycznej terazniejszo$ci mo-
dlacego sig ,,ja”: tekst wyobraza sobie Izrael zjednoczony w po-
koju, zmlerzaje}cy do sanktuarium, ktorego integralng i w peini
zintegrowang czgscig czuje sig modlqcy W tej wspominanej sce-
nie to wlasnie spofeczne zakorzenienie i zywotno$¢ okreslaja jego
stan — a nie 1zolaCJa 1 poczucie $mierci. W swojej pamigci widzi,
jak ,,przechodzi” (‘avar) spokojnym krokiem (w strong lub przez
$wiatynie, por. 5¢), podczas gdy obecnie to ,,nurty i fale” prze-
chodza (‘@var) nad nim (Ps 42,8b). Wspomina siebie jako czgs¢
Izraela, ktory w radosci i dzigkczynieniu staje przed swoim Bo-
giem — w przeciwienstwie do terazniejszosci, ktora naznaczona
jest spofeczng wrogos$cia i opuszczeniem przez Boga.

W ten sposob przypominana przeszto$¢ (Ps 42,5) staje si¢ —
w dynamice psalmu — nie tylko kontrastem wobec zlowrogiej
terazniejszo$ci, lecz réwnoczesnie ,,modelem” dla oczekiwanej
przysztosci, ktora w trzeciej ,.strofie” podwojnego psalmu (Ps
43,1-4) zostaje zapowiedziana poprzez btagania modlacego si¢
glosu Te skupiajg si¢ najpierw na (jurydycznej) interwencji Boga,
ktorej skutkiem ma by¢ spofeczna restytucja i ponowna integracja
modlacego si¢ (Ps 43,1-3b), a koncza si¢ pragnieniem, by Bog
zaprowadzit go do swego §wigtego miejsca:

3¢ Zabierz mnie na gore Twej $wietosci, do Twych przy-
bytkow,

% i niech przyjde do oltarza Boga,

* do Boga rado$ci mej,

% i bedg Ci dzigkowal na harfie, Boze, moj Boze.

(Ps 43,3c4)

Zarysowany jest tutaj stopniowy proces (ponownego) zbliza-
nia s1e; do miejsca obecnosci Boga — od zdystansowanego ,,mlej-
sca” modlacego si¢ glosu (por. Ps 42,7-8), przez ,,gore; swietosci”,
czyli Gorg Sw1qtynnq w erozohmle do ,,mieszkan”, tzn. obszaru
$wiatynnego, az do oltarza Boga, bf;dqcego miejscem styku rze-
czywistosci niebianskiej i ziemskiej'®. Tutaj modlacy si¢ glos stoi

16 Por. tamze, s. 788.
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bezposrednio przed swoim Bogiem, co — zgodnie z oczekiwaniem
— wigze si¢ z doSwiadczeniem radosci i zachwytu, ktore z kolei
sg bezposrednio powigzane z Bogiem, a wrecz stajg si¢ Jego atry-
butami (por. Ps 43,4bc). Punktem kulminacyjnym upragnionego
spotkania z Bogiem w Swiatyni jest jednak uwielbienie Boga,
w ktorym urzeczywistnia si¢ nadzieja ofiarowana neefes w ,re-
frenie” — nadzieja, ze kiedy$ bedzie mozna dziekowaé¢ Bogu za
Jego zbawienie (por. Ps 42,6d.12d; 43,5d). Ps 43,3c—4 skupia si¢
przede wszystkim na ,,1ntymneJ relac_]l modlqcego sie¢ z Bogiem
oraz na jego upragnionej, przysztej obecnosci w Bozej obecnosci
w $wiatyni, podczas gdy dominujacy w Ps 42,5 wymiar spolecz-
ny (,,eklezjologiczny”) — modlacy si¢ jako integralna 1 zintegro-
wana czgS$¢ Izraela, ktory staje przed Bogiem 1 Go wielbi — zosta-
je nieco odsunigty na dalszy plan, cho¢ nie znika catkowicie ze
wzgledu na $ciste powigzania migdzy Ps 42,5 a Ps 43,3¢c4.

Na tle wiasnie nakreslonych watkow myslowych Psalmu na-
lezy stwierdzi¢, Ze pragnienie neefees, o ktorym mowi Ps 42,3a,
a w ktorym modlqcy sie glos wyraza tesknote, by przyjs¢ i ujrzec
oblicze Boga (Ps 42,3bc), wyrasta z sytuacji spotecznej wrogo-
sci 1 wykluczema ktorej mowigcy glos doswiadcza jako chaos
1 Smier¢, a teologicznie interpretuje jako oddalenie od Boga.
Sama naefces ukazuje si¢ jednak w Psalmie przede wszystkim jako
,,zmysi niedostatku™: ona taknie i pragnie (Ps 42,2b.3a), trwozy

si¢ (Ps 42,6a.7a.12a; 43,5a), krzyczy przeciw modlqcemu si¢ (Ps
42,6b.12; 43 ,5b) lub si¢ przed nim wylewa (Ps 42 Sb) stajac sie
nlejako jego oponentem. Moze by¢ jednak réwniez wezwana
przez niego do nadziei w Jahwe i do oczekiwania przysztego zba-
wienia oraz bliskosci Boga (Ps 42,6d.12; 43,5d). Co ciekawe —
zardGwno w spojrzeniu wstecz na zbawiennq przesztos¢ w Ps 42,5,
jak 1 w prosbie z Ps 43,34, ktdéra antycypuje przyszte nadejscie
zbawienia, BoZej blisko$ci 1 dzigkczynienia — to nie neefees, lecz
po prostu ,ja” staje si¢ podmiotem pielgrzymowania, radosci,
uniesienia i dzigkczynienia. To spostrzezenie silnie przemawia za
tym, ze — przynajmniej w Ps 42/43 — neefces rzeczywiscie moz-
na rozumie¢ jako swoiste ,,organum” niespeinionej tesknoty za
spetnieniem cztowieka w obecnosci Boga. Rownoczes$nie jednak
nalezy zauwazy¢, ze tesknota w Ps 42/43 dziala nieco inaczej niz
np. w stynnym cytacie z Confessiones Augustyna. Modlacy sie
z Ps 42/43 moglby raczej powiedzie¢: Moja neefees, pelna trwo-
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gi 1 zgietku, wystepuje przeciwko mnie, dopoki (ponownie) nie
zostang wiaczony do pojednanego Izraela ktéry — w uniesieniu
1 dzigkczynieniu — staje si¢ partnerem Zbawczo obecnego oblicza
Bozego w $wiatyni. Kategorie takie jak immanentna i transcen-
dentna tgsknota wydaja sie bardziej interesujace dla wspodlcze-
snych interpretatoréw wyksztalconych w duchu systematyczne;j
teologii niz dla samego tekstu, ktory upragniona odnowe modla-
cego si¢ glosu ujmuje — co dla niego oczywiste — jako wydarzenie
wewnatrz§wiatowe.

2. ,,Gdybym nie (...) uciszyl i uspokoil
mojej neefees” (Ps 131,2)

Drugim tekstowym przyktadem jest krotki Psalm 131 - drugi
najkrotszy psalm po Psalmie 117 pod wzgledem liczby liter w MT
- tekst, ktory na pierwszy rzut oka nie wydaje si¢ pasowac do te-
matu tego artykutu, poniewaz oczywiscie nie chodzi o naefes jako
»organ” ludzkiej tgsknoty (a na pewno nie za transcendencja), ale
raczeJ o pochwale pokornej kontemplacji siebie. Nancy deCla-
isse-Walford podsumowuje gtéwne przestanie psalmu w zdaniu:
,»Pycha, wyniosto$¢ i dazenie do rzeczy wielkich i cudownych nie
przyniosa spokoju i ciszy, jaka daje proste zaufanie Bogu™'’, a dla
Erharda Gerstenbergera tekst ten to ,.klejnot prostoty”'®. Sancta
simplicitas?

Rzeczywiscie, zwlaszcza pierwsza czes¢ psalmu moze — przy
(pierwszym i nieuwaznym) odczytaniu — sprawia¢ wrazenie, ze
wlasnie o to w nim chodzi: o pokore, skromnos¢, powscw}ghwosc
wobec tego, co zbyt wielkie, oraz o odnalezienie spokoju w do-
browolnym ograniczeniu si¢ do tego, co stosownie mate:

' Nie wynosi si¢ moje serce (327),

I i nie s wynioste moje oczy (M),

141 nie dgzylem do wielkich rzeczy (3771n),
i do cudownych (3107x%1n) dla mnie (2n2).

'7 Nancy deClaissé-Walford — Rolf A. Jacobson — Beth Lameel Tanner, The
Book of Psalms (NICOT), Grand Rapids — Cambridge 2014, s. 932.

18 Erhard S. Gerstenberger, Psalms, Part 2, and Lamentations (FOTL 15),
Grand Rapids — Cambridge 2001, s. 359.

53



MATTHIAS EDERER

2 Gdybym nie doprowadzit do rownowagi (M),
2 i nie uciszyl mojej neefes (20), [to...]
(Ps 131,1-2b)

Ps 131,1bc rzeczywiscie odnosi si¢ do arogancji lub pychy wy-
razonej w dwoch czasownikach ,,wynosi¢ si¢” (327, w. 1b) 1 ,,by¢
wyniostym” (Mo, w. 1c), zwigzanych z sercem, jako ,,organem”
praktycznego i teoretycznego rozumu oraz ,,0sobowym centrum”
cztowieka, a takze z oczami, ktére sg ,,bramami czlowieka do
Swiata”. Chodzi zatem o ludzka pyche, ktéra ogarnia czlowieka
w jego totalnosci, determinuje jego $wiadome dziatania zycwwe
(orientowanie sig, planowanie, chcenie 1 dziatanie) (por. ,,serce”
oraz wplywa na rozumienie i postrzeganie $wiata (por. ,,oczy”)".
W Ps 131,1d jako trzeci element pojawia si¢ ,.,chodzenie za wiel-
kimi rzeczami (»77n) i za cudownymi (199%1)”. W tej formu-
le szczegolnie wazne sag stowa 1791 (,,Wielkie, wielkie rzeczy”)
i 29981 (,,Cudowne”). Oba wyrazenia odnoszg si¢ w TaNaCH do
poteznego dziatania Boga w kosmosie i historii, gdy np. 1771
(,,Wielkie, wielkie rzeczy”) w Ps 71,19 (ogdlnie i podsumowuja-
co) oznacza boski porzadek $wiata lub w Ps 106,21 wskazuje na
potege dziatania Boga przeciwko Egiptowi, a 299817 (,,Cudowne™)
np. w Wj 34,10; Sdz 6,13 czy Mi 7,15 odnosi si¢ do zbawczych
dziatan Boga w historii Izraela®.

Obydwa wyrazenia polagczone mozna znalez¢ — poza Ps
131,1 — tylko w Ksiedze Hioba 5,9; 9,10; 37,5, gdzie w kazdym
z tych miejsc mowa jest o tajemnicach kosmosu 1 boskiej hie-
rarchii $wiata lub boskiej wiladzy nad $wiatem, ktdre pozostaja
dla cztowieka ukryte 1 ostatecznie niezrozumiate. Nalezy zatem
stwierdzi¢, ze modlace sig ,,Ja w Ps 131,1 zapewnia, iz w zaden
sposob nie begdzie si¢ wynosi¢ ponad to, co jest wielkie i cudow-
ne, a wreez przeciwnie — pelne szacunku oddala si¢ od wszelkich
prob zblizenia si¢ do tajemnic boskiej hierarchii i mocy Bozego
dzialania w kosmosie i historii. Czy zatem rzeczywiscie chodzi
o sancta simplicitas?

1% Por. do tego Hossfeld — Zenger, Psalmen 101-150 (zob. przypis 12), s.
604-605. Manfred Oeming — Joachim Vette, Das Buch der Psalmen. Psalm
90—-151 (NSK.AT 13.3), Stuttgart 2016, s. 196.

20 Por. Hossfeld — Zenger, Psalmen 101-150 (zob. przypis 12), s. 605.
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Albo czy nalezy zgodzi¢ si¢ z interpretacja Ericha Zengera,
ktory sugeruje, aby Ps 131,1 czyta¢ w kontek$cie Hi 42,16, frag—
mentu tekstu, gdzie wystt;pu_]e zwrot ,,(zbyt) cudowne [dla mnle]
(399810 A1), ktory pojawia sie tylko w Ps 131,1%":

"Hiob odpowiedziat Panu i rzekt:

2Poznalem, ze wszystko mozesz i ze zadne twoje postano-
wienie nie moze zosta¢ powstrzymane.

’Kto jest tym, ktory zaciemnia zamyst bez wiedzy? Dlate-
go wypowiedzialem, ale nie rozumiatem, (zbyt) cudowne
dla mnie (3%X1n ¥1°) — a ja nie rozumiatem.

*Postuchaj teraz, a ja bede mowil, bede cie pytat, a ty mi
odpowiesz

°Z opowiesci slyszalem o tobie, teraz za$: wlasnymi ocza-
mi ci¢ ujrzatem.

Dlatego odwotuj¢ to, co powiedziatem, i zaluj¢ w prochu
i popiele.

(Hi 42,1-6)

W Ksiedze Hioba 42,1-6, przemowa Hioba jest jego ostatnim
stowem w wielu dyskusjach, ktore toczyt z przyjacidotmi na temat
sensu swojego cierpienia. Przez dlugi czas domagat si¢ od Boga
restytucji, a w koncu konfrontowat si¢ rowniez z samym Bogiem.
Ta przemowa stanowi kulminacje¢ dtugotrwatej walki o zrozu-
mienie tajemnic ludzkiego istnienia, cierpienia, boskiej hierarchii
Swiata i samego Boga. Dopiero w tym momencie Hiob rezygnuje
z oporu, porzuca swoje Zdecydowane skargi, takze wobec Boga,
1 odnajduje pocieszenie. Cho¢ wcigz siedzi w prochu i popiele
(w. 6), czyli nie dosw1adczy1 jeszcze pelnej I‘eStytIlCJl znajduje
pocieszenie, poniewaz przez catkowite zaangazowanie swojej
sity dotart do granlc swojego rozumienia i teraz wie, czego nie
wie 1 czego nie moze wiedzie¢. Ta przemiana Hioba i jego ak-
ceptaCJa swoich ograniczen stanowu} istotny punkt w calym j Jego
procesie duchowym Jak zauwaza Zenger, Hiob w tym momencie
do$wiadcza, Ze Bog traktuje go powaznie w jego roszczeniu, a to
do$wiadczenie ma charakter przemieniajacy. Zenger sugeruje, ze
Hiob nie tylko godzi si¢ z tajemnicg, ktora wykracza poza jego

21 Por. tamze, s. 605-606.
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zdolnosci poznawcze, ale takze odnajduje pocieszenie w tym, ze
jego walka o zrozumienie zostata uszanowana przez Bogazz. »Ka-
pitulacja” Hioba, jak zauwaza autor, jest wigc z pewnoscig czyms
wigeej niz sancta simplicitas — jest to egzystencjalnie doswiad-
czona (teologiczna) walka o prawdg, o Boga i o samego siebie.
Jesli spojrzymy na Ps 131 w kontekscie takiego tekstu jak Hi
42,1-6, to Ps 131,1-2b nie powinien by¢ interpretowany jako za-
pewnienie, ze psalmlsta zawsze pozostawal wierny w odpowied-
nich granicach pobozno$ci. Wrgez przeciwnie, modlacy si¢ glos
Psalmu stwierdza, po dtugiej walce z tym, co wielkie i cudow-
ne (a ostatecznie takze z samym Bogiem), ze rozpozna1 gdzie
przebiegaja granice pomigdzy tym, co jest ,wielkie” a tym, co
jest ,,zbyt wielkie”. I whadnie w tym miejscu, na tych granicach,
odnajduje spokoj, stajac w konfrontacji z Bogiem?. Czy mozna
zatem odczytywa¢ modlacy si¢ glos w Ps 131 jako posta¢ podob-
ng do Hioba? Za taka interpretacja przemawiaja dwa argumenty.
Po pierwsze, istotne jest stowo nn1 (,,dla mnie”, ,,w odniesieniu
do mnie”, Ps 131, 1d), za pomocg ktérego modlacy si¢ w Psalmie
okresla granicq migdzy tym, co wielkie, a tym, co zbyt wielkie —
nie jako co$ obiektywnie ustalonego czy absolutnie danego, lecz
jako granicg osobiscie rozpoznang i samodzielnie wyznaczona.
W gruncie rzeczy, tylko ten, kto do tej granicy dotart i probowat
ja przekroczy¢, moze odniesé ja do siebie w tak osobisty sposob.

Drugim argumentem przemawiajacym za odczytywaniem mo-
dlacego sie glosu w Ps 131 jako postaci typu Hioba moze by¢
Ps 131,2ab, czyli druga czgsé Zapewnienia modlacego si¢: ze
jego noefces (dusza wewngtrzne ,,ja”’) zostata ,,uspokojona” (1)
1 ,,uciszona” (771). Obraz ten zostaje rozwinigty w wersach 2cd
przez niezwykle wymowna metaforg: dziecka karmionego i spo-
czywajacego na matczynym ramieniu — symbolu glgbokiego uko-
Jema bezpleczenstwa i przyy—;ma przez Boga. Ale to ,,uspokoje-
nie” i ,,rownowaga” nie sg czyms danym z gory. Wrecz przemw—
nie: musialy zosta¢ aktywnie osiagnigte, co oznacza, ze wczesniej

22 Por. tamze, s. 605. Takze Oeming, ktory interpretuje tekst jako produkt
«historii rozwoju, ktora si¢ga dalszych doswiadczen i refleksji» (Oeming — Vette,
Psalm 90—-151 (zob. przypis 19), s. 196).

2 Por. Hossfeld — Zenger, Psalmen 101-150 (zob. przypis 12), s. 605-606;
Oeming — Vette, Psalm 90—151 (zob. przypis 19), s. 196-197.
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dusza modlacego si¢ targato co$ przeciwnego — niepokoj, napie-
cie, wewnetrzne poruszenie. Podobnie jak w Ps 4243, takze tutaj
neefees jawi si¢ jako sita napedowa niepokoju, ktéra domaga si¢
uspokojenia, a to uspokojenie wymaga wysitku. W kontekscie Ps
131,1-2 to wewngtrzne poruszenle dotyczy szczegllnie zmagan
z tym co ,,wielkie i cudowne” — z tajemnicg, z Bogiem, z proba
Zrozumienia rzeczy przekraczajqcych ludzkie poznanie. A zatem
neefees mozna tu uznaé, jak trafnie zauwaza autor, za swoisty ,,01-
gan” teologii. Fascynujqce jest to, ze ta interpretacja wcale nie
odbiega daleko od podstawowego znaczenia terminu neefes, czyli
»gardto” — bo wlasnie gardto (a przez to — metaforycznie — dusza)
jest tym ,,organem”, ktory uaktywnia si¢ wtedy, gdy cztlowiekowi
brakuje czego$ absolutnie podstawowego do zycia. Neefees reagu-
je na gtod, pragnienie brak powietrza — ale jak pokazuje Ps 131,
chodzi tu o cos wigeej niz tylko potrzeby fizjologiczne. Psalm
sugeruje, ze rowniez brak sensu, zrozumienia, relacji z Bogiem
moze poruszy¢ neefees do dziatania — uczyni¢ z niej sfere; glebo-
kiego duchowego niepokoju. Dlatego uspokojenie i wyrownanie
neefees (Ps 131,2ab) nie moze by¢ rozumiane jako efekt naiwne;j
czy bezrefleksyjnej poboznosci. To raczej proces gleboko ducho-
wy, podobny do tego, ktérego doswiadcza Hiob w 42,6 — proces,
w ktorym cztowiek po zmaganiu, po pytaniach i buncie, dochodzi
do momentu zrozumienia swoich granic, odnajdujac w tym akcie
pokory nie tylko Boga, ale 1 samego siebie.

Krotko mowiac: czesto kojarzona w najnowszej literaturze eg-
zegetycznej z Ps 131 idea simplicity nie tylko powaznie zaniza
ztozono$¢ samego tekstu, ale ostatecznie takze nie docenia poten-
cjatlu neefees jako sity napedowej ludzkiego dazenia ku temu, co
przekracza jego wiasne granice — ku poznaniu, ku Bogu.

Podsumowanie

Kroétka analiza Ps 42/43 oraz Ps 131 pokazuje wyraznie, ze
termin neefees — zwlaszcza w kontekscie kluczowych znaczen
takich jak pragnienie czy pozqdanie (a nawet glod) — moze
oddawa¢ ludzka dynamlke;, ktéra dobrze wyraza niemieckie
stowo ,,Sehnsucht” (tesknota, zarliwe pragnienie). Ta tgsknota
nie odnosi si¢ jedynie do tego, co fizycznie przedostaje si¢ przez
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»gardto” do ciala, ale przede wszystkim dotyczy pragnienia spo-
tecznego zakorzenienia modlacego si¢ (poziomo: we wspolnocie
Izraela) oraz relacji z Bogiem (pionowo: w dialogu 1 zmaganiu
z Nim), jak pokazuja Ps 42/43. W Ps 131 natomiast ta tgsknota
skierowana jest ku ,,wielkiemu i cudownemu” — czyli ku temu,
co przekracza cztowieka 1 jego poznanie. Tym, co szczegdlnie fa-
scynujace 1 teologicznie istotne, jest to, ze neefes wciaz pozostaje
»gardlem” — organem, ktory wyraza glod i pragnienie tego, co
absolutnie niezbedne do zycia. Ale, jak pokazuja oba Psalmy, ta
podstawowa potrzeba Zycia nie ogranicza si¢ tylko do powietrza,
jedzenia 1 wody.

Nota o Autorze: Matthias Ederer, w 1977 roku niemieckim
Kotzting. Jest Zonaty 1 ma troje dzieci. Studiowat teologi¢ kato-
licka na Uniwersytecie w Ratyzbonie 1 na Uniwersytecie Alberta
Ludwika we Fryburgu, gdzie uzyskat dyplom z teologii katolic-
kiej w 2004 r., a takze studia judaistyczne na Uniwersytecie Al-
berta Ludwika we Fryburgu, gdzie uzyskat tytul magistra sztuk
w 2005 r. Nastepnie pracowat jako asystent naukowy w Kate-
drze Egzegezy Starego Testamentu i Hermeneutyki na Uniwer-
sytecie w Ratyzbonie, az do uzyskania doktoratu ze studiow nad
Starym Testamentem w 2010 r. W latach 2011-2020 pracowat
jako doradca naukowy 1 starszy doradca w Ratyzbonie. Habili-
towal si¢ ze studiow nad Starym Testamentem w Ratyzbonie
w 2017 r. W semestrze jesiennym 2020 r. przyjat nominacj¢ na
profesora zwyczajnego egzegezy Starego Testamentu na Wydzia-
le Teologicznym Uniwersytetu w Lucernie. W swoich badaniach
1 nauczaniu Matthias Ederer preferuje zorientowane na literature,
podejscie estetyczne do tekstow biblijnych, jednoczesnie ktadac
duzy nacisk na wykorzystanie spostrzezen zydowskiej interpre-
tacji biblijnej do chrzescijanskiej egzegezy Biblii hebrajskie;.
Jego badania koncentruja si¢ na Torze, ,,Dawnych Prorokach”
(zwlaszcza ksiggach Jozuego i S¢dziow) oraz Ksigdze Ezechiela,
tekstach kultowych 1 rytualnych Starego Testamentu, biblijnych
teologiach Ziemi Obiecanej, a takze koncepcjach przestrzennych
1 przedstawieniach w tekstach (biblijnych). Obecnie pracuje nad
szczegotowym komentarzem do opiséw architektonicznych i tek-
stow kultowych w Ezechielu 40-48 oraz nad komentarzem do
Ksiegi Sedziow.

58

MIEDZY TESKNOTA A GARDLEM

Bibliografia

Bohler D., Psalmen 1-50 (HThK.AT), Freiburg i. Br. i in., 2001.

deClaissé-Walford N., Jacobson R. A. Tanner B. L., The Book of Psalms
(NICOT), Grand Rapids — Cambridge 2014.

GerstenbergerE. S., Psalms, Part 2, and Lamentations (FOTL 15),
Grand Rapids — Cambridge 2001.

Hossfeld F. L., Zenger E., Psalmen 101-150 (HThK.AT), Freiburg
i. Br. i in., 2008.

Janowski B., Anthropologie des Alten Testaments. Grundfragen — Kon-
texte — Themenfelder, Tlibingen 2023.

Kilwing N., Neepcesch und woyn: Gemeinsames und Unterscheidendes
im hebrdischen und griechischen Seelenverstdndnis, w: Carmen
Diller (red.), Studien zu Psalmen und Propheten (FS Hubert Irsig-
ler) (HBS 64), Freiburg i. Br. i in., 2010, s. 377-401.

Oeming M., Vette M. J., Das Buch der Psalmen. Psalm 42—89 (NSK.
AT 13.2), Stuttgart 2010.

Oeming M., Vette M. J., Das Buch der Psalmen. Psalm 90—151 (NSK.
AT 13.3), Stuttgart 2016, s. 196.

Oorschot J. van, Lost in Translation, Regain by Exegesis. 0¥ in alt-
testamentlicher Verwendung, w: tenze — Andreas Wagner (red.),
Anthropologie(n) des Alten Testaments (VWGTh 42), Leipzig 2015,
s. 117-131.

Schmidt W. H., Anthropologische Begriffe im Alten Testament, w: tenze
(red.), Vielfalt und Einheit alttestamentlichen Glaubens 2, Neukir-
chen-Vluyn 1995, s. 77-91.

Schroer S., Staubli T., Die Korpersymbolik der Bibel, Darmstadt 2005.

Spiekermann H., Psalmen. Band 1: Psalm [-49 (ATD 14), Goéttingen
2023.

Wolff H. W., Anthropologie des Alten Testaments, Giitersloh 2002,

59



MANFRED GERWING

Catholic University of Eichstaett-Ingolstadt, Germany
e-mail: manfred.gerwing@ku.de

DOI: 10.48224/COM-227-2024-60 Communio 44(2024)3, s. 60-71

LABYM JA I BOG BYLI JEDNYM”
PERSPEKTYWA TESKNOTY
U MISTRZA ECKHARTA

«THAT I AND GOD MAY BE ONEn».
MEISTER ECKHART’S PERSPECTIVE
ON LONGING.

Abstract

Meister Eckhart defines man’s longing unmistakably: as the long-
ing to transcend oneself, as the longing for the completely different, and
even more: to become this different, no: to be the other. Meister Eckhart
is concerned with communion with God, with becoming one with God
and remaining eternally one. «[...] that we seek God in such a way that
we remain in him forever». This is the goal of man’s longing and this is
precisely what Meister Eckhart is concerned with: becoming one with God,
conceived as bliss, beatitudo.

Keywords: Thought — Aristotelism — Thomas Aquinus — Albertus Magnus
— Duns Scotus — 13th century — Scholastic.

Streszczenie

Mistrz Eckhart definiuje tesknote cztowieka jednoznacznie: jako tesk-
note za przekroczeniem siebie, jako tesknote za czyms$ zupehie innym,
a nawet wigcej: za staniem si¢ tym innym, nie: za byciem innym. Mistrz
Eckhart zajmuje si¢ komunig z Bogiem, staniem si¢ jednym z Bogiem
1 pozostaniem wiecznie jednym. ,,[...] aby$Smy szukali Boga w taki sposob,
aby$my pozostali w Nim na zawsze”. To jest cel tgsknoty cztowieka i tym
wlasnie zajmuje si¢ Mistrz Eckhart: zjednoczeniem z Bogiem, rozumia-
nym jako btogo$é, beatitudo.

Stowa kluczowe: Mysl, arystotelizm , Tomasz z Akwinu, Albert Wielki,
Duns Szkot, XIII wiek, scholastyka.
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1. Tesknota wedlug Mistrza Eckharta

Myslenie Mistrza Eckharta (T 1328) ,,wydaje si¢ weiela¢ nie-
ustannie artykutowang tesknote za tozsamosmq teorii 1 praktyki,
za zgodno$cia migdzy tym, co si¢ mowi i naucza, a tym, co sig
czyni'”. Filozof historyk Andreas Speer probowat juz przed laty
0dp0w1ed21ec na pytanie, dlaczego Mistrz Eckhart jest jednym
z najezgsceiej czytanych autoréw duchowych wspoélczesnosci, nie
tylko w Europie, ale na calym §wiecie. W czym tkwi fascynacja
Eckhartem? Co czyni go, tego $Sredniowiecznego uczonego, tak

atrakcyjnym? Co motywuje szczego6lnie mtodych ludzi do czyta-
nia go, studiowania i poddawania si¢ jego naukom?

Jedno$¢ myslenia i zycia, teorii i praktyki, stowa i czynu —
bez watpienia przycigga i fascynuje! Jednakze, ta jedno$¢ row-
niez stawia wyzwania i budzi tgsknote za hohstycznq orientacja,
duchowg przenikliwo$cig i wysitkiem nadajacym sens. Nie to, co
fatwe 1 powierzchowne fascynuje, lecz to, co trudne, strome, naj-
wyzsze — to wiasnie przyciaga. Wiemy to z mitu o jaskini Plato-
na: Tesknota za Swiattem, prawda i dobrem jest szczegolme wy-
razna u tych ktérzy zrozum1el1 ze z jasniejszego zycia wpadli
w ciemnos¢, 1 teraz, jak wigzniowie, sa w stanie dostrzega¢ tylko
cienie, a nie samg rzeczyw1st0sc Trzeba starac si¢ o ,,sztuke; prze-
myslema zrozumie¢ przyczyng rzucania cieni i zwrécic si¢ ku
srodhu $wiatha?.

I rzeczywiscie: Tesknote za wysoka 1 najwyzsza wiedza
Mistrz Eckhart potrafit nie tylko wzbudzié, ale wrecz podsycaé
swoja czesto trudng do zrozumienia mys$l, zmuszajac swoich od-
biorcow do intelektualnego wysitku i utrzymujac ich w napigciu:

Poprzez metafizyczne zdystansowanie si¢ od podstawo-
wych warunkéw samozadowolonego rozumu, Mistrz Eckhart
prowadzi nas do uznania jego granicy, ktorej nie mozna prze-

' Andreas Speer, Zwischen Erfurt und Paris: Eckharts Projekt im Kontext.
Mit einer Bibelauslegung zu Sap. 7, 7—10 und Joh 1, 11-13, w: Andreas Speer
— Lydia Wegener (red.), Meister Eckhart in Erfurt, Berlin — New York 2005,
s. 3-33, tutaj s. 29 1 nastepne.

2 Por. Platon, Politeia, 514-517a.
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kroczy¢ z wlasnej woli, ale ktéra wymaga szczegdlnej uwagi
i otwartosci na to, co nazywamy taska’.

2. Tesknota za jednoS$cia z Bogiem

Mistrz Eckhart jednoznacznie definiuje tesknote czlowieka:
jako tesknotg za przekroczeniem siebie, tesknote za czyms cal-
kowicie innym, a jeszcze bardziej: za staniem si¢ tym innym,
a wilasciwie: za byciem tym innym. Chodzi o wspolnot¢ z Bo-
giem, o to, by sta¢ si¢ jedno$cia z Bogiem 1 pozosta¢ z Nim na
wiecznos¢: ,tak, abySmy szukali Boga w sposob, ktory pozwoli
nam trwa¢ w Nim na wieki*’. W tym tkwi cel tgsknoty cztowieka,
a doktadnie to jest istotag nauk Mistrza Eckharta: w jedno$ci z Bo-
giem, ktora mozna rozumie¢ jako szczescie, beatitudo.

W tle tej tesknoty za Bogiem, jak w catej scholastyce Augu-
styna (T 430), znajduje si¢ interpretacja cztowieka jako cor in-
quietum: ,,bo stworzylte$§ nas, Panie, dla siebie, i niespokojne jest
nasze serce, dopoki nie znajdzie spokoju w Tobie®”.

W tym przypadku, zaréwno dominikanin Tomasz z Akwinu (f
1274), jak 1 franciszkanin Jan Duns Szkot ( 1308) byli zgodni:
catkowicie szcze$liwy jest ten, kto osiaggnat blogos¢. W roznych
formutach podkreslali to nieustannie: czlowiek pragnie szczgscia
»haturalnie 1 z koniecznoscig”. Mistrz Eckhart w tej kwestii nie
sprzeciwia si¢ im. Powod tego tesknigcego dazenia lezy w rozu-
mie cztowieka. Czlowiek jest z natury obdarzony zdolno$ciami
duchowymi. ,,Z natury pragnie stworzenie obdarzone duchem”,
jak zauwazyl Akwinata, ,,by by¢ szczgsliwym”. Dlatego nie moze
,»hie cheie¢ by¢ szezesliwym®”.

W tym punk01e wolna decyzja znajduje swoja granicg; bo-
wiem, jak mowi Tomasz z Akwinu, ,,pragmeme bycia szczgsli-
wym nie nalezy do kwestii wolnej decyzji”. Jest ono raczej wpi-
sane w naturg cztowieka dzigki jego duchowym zdolnosciom. Tak
jak kamien, jesli nie jest powstrzymany, spada w dot, jak zdrowe

3 Speer, Zwischen Erfurt und Paris (zob. przyp. 1), s. 30.

4 Meister Eckhart, Predigt 15 (DW 1, 253, 8 i nastepne.).

5 Augustinus, Confessiones 1, 1: «...quia fecisti nos ad te et inquietum est
cor nostrum, donec requiescat in te.»

¢ Thomas von Aquin, Contra gentiles 1, 92.
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drzewo rozwija swoje liscie, a jak lew instynktownie szuka swo-
jej zdobycezy, tak 1 u czlowieka »pragnienie ostatecznego celu”
nie nalezy do tych rzeczy, ,,nad ktorymi ma wiadzg¢”™.

Wiasnie tutaj pojawia si¢ trudno$¢: wynika ona z identyfika-
cji ostatecznego celu cztowieka, beatitudo, niebianskiej szczesli-
wosci, z owocem kontemplacji Boga, visio Dei. To ostatnie jest
przeciez ,niezastuzonym darem taski”, ,,czyms$”, co, jak jedno-
glosnie podkreslaja Sredniowieczni teolodzy, cztowiek z natury
pragnie. ,.Jak jednak mozemy z natury dazy¢ do czego$, co z na-
tury jest dla nas meosmgalne‘?g” Jak mozna zaspokoi¢ t¢ tesknote
cztowieka? Jak czlowiek osiggnie swoj cel: szczesliwose, trwate
zjednoczenie z Bogiem?

Thomas z Akwinu zwraca uwagg na potentia oboedientialis,
czyli gotowos¢ czlowieka do przyjecia wszystkiego, co stwor-
ca moze w nim uczyni¢. Termin ten pochodzi z nauki o tasce,
w ktorej rozwazane sa m.in. warunki, jakie musza by¢ spetnione,
aby taska Boza mogta dotrze¢ do czlowieka. Oznacza to, ze czto-
wiek powinien by¢ otwarty na Bozg taske, gotow przyjac to, co
Bog pragnie w nim zdziata¢. Odpowiedz Mistrza Eckharta na t¢
kwestlc; nie powinna jednak by¢ rozumiana w kategoriach ,,tech-
niki”. Byloby to powazne nieporozumienie. ,,Intencjonalne sto-
sowanie naszych zdolnos$ci poznawczych 1 dgzeniowych stanowi
nieprzezwyciezong przeszkod¢ na drodze do szczesliwosci”™ —
moéwi Eckhart. Wymagana jest raczej radykalna zmiana myslenia
1 nastawienia, niezaleznie od czasu i przestrzeni, gdziekolwiek
1 cokolwiek bysmy robili. Im bardziej szukam Boga, im wigksza
moja tesknota za Nim, im bardziej ,,szalony” staj¢ si¢ w dazeniu
do Niego, tym mniej ‘Go znajduje: chodzi o to, by si¢ uwolnié
1 catkowicie odda¢ Mu: Jemu, ,,ukrytemu Bogu w glebi duszy”,
tam, ,,gdzie istota Boga i istota duszy sg jednym fundamentem!®”.

7 Do obu cytatow Tomasza z Akwinu: Thomas von Aquin, Summa Theolo-
giael, q. 19, c. 10 oraz Summa Theologiae 1, q. 82, c. 1 ad 3.

8 Walter Hoeres, Die Sehnsucht nach der Anschauung Gottes. Thomas von
Aquin und Duns Scotus im Gesprdch tiber Natur und Gnade, Heimbach 2015,
s. 9.

° Speer, Zwischen Erfurt und Paris (zob. przyp. 1), s. 29.

10 Meister Eckhart, Predigt (Kazanie) 15 (DW 1, 253, 4-8): ,,Dlatego prorok
powiedziat: ,,Zaprawdg, jestes ukrytym Bogiem w glebi duszy, tam, gdzie Boza

63



MANFRED GERWING

3. Nowa orientacja w mysleniu

Juz w swoim pierwszym dziele Die Rede der Unterscheidun-
ge, napisanym jeszcze przed 1298 rokiem, brat Eckhart jako prze-
or klasztoru w Erfurcie i wikariusz Turyngii staral si¢ wprowa-
dzaé te etyczng postawe: nie dopuszczaé do rozerwania migdzy
naukg a zy<:1ern teorig a praktyka, lecz zawsze stara¢ si¢ je zhar-
monizowaé i utrzymaé¢ w zgodzie. Chodzito o to, aby tesknote
za Bogiem, za wspolnotg z Bogiem, ksztattowaé w taki sposob,
aby z jednej strony odpowiadata ona conditio humana, a z dru-
giej strony byla zaspokojona przez samego Boga. Nowa orienta-
cja w mysleniu przez krytyczne poznanie Boga byta od poczqtku
celem tego, ktory calym sercem i cialem byl nauczycielem zy-
cia duchowego. To, co Eckhart przedstawia w swoim pierwszym
dziele dotyczacym duchowego nauczania braci w zyciu i regule
Zakonu Kaznodziejskiego, pozostaje zasadnicze dla catego jego
teologlcznego dorobku: Bég nie jest tylko pojeciem, ale prawd21-
wym, zywym i wiecznym Bogiem. Od samego poczatku wyraza
si¢ w tym paradoks jego tgsknoty, a jego nauki w zakresie orien-
tacji myslowej znajduja swoje rniare; by¢ uczestnikiem Boga,
»posiada¢” Go, prawdziwie Go ,,mie¢”’, Boga, ktorego cztowiek
nie moze ani ,,posiadac’”, ani ,,mie¢”.

Prawdziwe posiadanie Boga lezy w sercu: chodzi o glgbokie,
rozumne zwrdcenie si¢ ku Bogu 1 mito$¢ do Niego, a nie o cig-
gle wyobrazanie Go w ten sam sposob; takie wyobrazenie bytoby
niemozliwe dla natury; byloby to bardzo trudne, a nawet nie naj-
lepsze. Cztowiek nie powinien mie¢ Boga jedynie jako mysli, ani
zadowalac si¢ takim wyobrazeniem, poniewaz ten Bog przemija,
gdy myslenie dobiega konca. Co qucej nalezy mie¢ Boga obec-
nego, ktéry jest znacznie wyzszy niz mysli czlowieka i wszyst-
kich stworzen. Ten Bog nie przemija, jesli cztowiek nie odwrdci
si¢ od Niego z wiasnej woli''.

To pragnienie, by sta¢ w jednos$ci z prawdziwie rzeczywistym
Bogiem, z Bogiem, ,,ponad ktorym nie ma nic wigkszego do po-

glebia i glebia duszy sq jednym. Kiedy kto$ Ci¢ szuka, zawsze znajdzie Cig
mniej”.

" Meister Eckhart, Die Rede der Unterscheidunge 6 (Norbert Fischer [red.],
Meister Eckhart, Die Rede zur Orientierung im Denken. Mittelhochdeutsch —
Deutsch, Hamburg 2020, s. 15).
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mys$lenia”, tak, z Bogiem, ktory ,,jest wigkszy niz nasze wszelkie
myslenie” (Anzelm z Canterbury, T 1109), znajduje si¢ w dziele
Mistrza Eckharta sformutowane w réznych wariantach. Odnosi
si¢ on do tej jedno$ci z Bogiem jako nauczyciel tradycji chrzedci-
jansko-neoplatonistycznej, do ktérej sam zostat wskazany przede
wszystkim przez Dietricha z Freibergu (f ok. 1320) oraz przez
Alberta Wielkiego (f 1280). Nie mozemy zapomnie¢: Cata trady-
cja neoplatonskiej szkoty dominikanskiej — z jej pseudo-dionizyj-
skimi pismami w recepcji Alberta, ktorego uczniowie Ulrich ze
Strasburga ( 1277) az po Bertholda 7 Moosburga (f ok. 1361) —
tworzy niewatpliwy horyzont interpretacyjny dziet Dietricha i Ec-
kharta'?. Eckhart sigga po neoplatonistyczng ideg istotnej, samej
w sobie i tworczej formy od samego poczatku oraz wielokrotnie
w catlym swoim dziele, aby réwniez innych zainspirowa¢ do da-
zenia do celu swojej tgsknoty. Przedstawia to jako cel chrzesci-
janskiej doskonatosci. Chodzi o to, aby utrzymaé Boga w By-
cie, by¢ uformowanym przez forme¢ ukochanego Boga i w Nim
byc przepelnionym Jego istotg. Kto jest tak zjednoczony z Bo-
giem, w tym ,,Bog zawsze promieniuje, w nim jest oddzielenie
od wielu 1 wewnetrzne zjednoczenie z jego ukochanym, obecnym
Bogiem”.

Tesknote, ktérg odczuwa Mistrz Eckhart i1 ktorg nalezy wtasci-
wie uksztattowac i ukierunkowa¢, porownuje do pragnienia, kto-
re cztowiek odczuwa na przyktad w duzym upale. Kto odczuwa
pragnienie, jak opisuje Mistrz Eckhart ten pozadany proces zycia,
ten ma napdj ciagle przed oczami. ,,Im wigksze jest pragnienie,
tym wic;ksze, glebsze, bardziej obecne i trwalsze jest wyobrazenie
napoju’.

Kto odczuwa pragnienie, moze si¢ w tym czasie zajg¢ rowniez
innymi rzeczami, moze na przyklad czyta¢ ksiazke, rozmawiac
z innymi, wygiaszac wyklad, cokolwiek to bedzie: Ma pragnie-
nie i tym samym ciagle widzi napdj przed swoim wewngtrznym
okiem. Innymi stowy: Im wigksza _]est tesknota za prawdziwym
i rzeczywistym Bogiem, tym wyrazniej i klarowniej Bog jest
obecny u niego, nawet wtedy, gdy nie znajduje si¢ w koscie-
le. ,,Kto wigc ma Boga w prawdzie, ma Go wszgdzie, na ulicy

12 Por. Kurt Flasch, Dietrich von Freiberg. Philosophie, Theologie, Natur-
forschung um 1300, Frankfurt/M. 2007, s. 47-59.
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1 wérdd ludzi, tak samo dobrze w kosciele, jak na pustkowiu czy
w celi zakonne;j”.

Bardziej zrozumiate jest drugie pordwnanie, ktére Eckhart
podaje w tym konteks$cie: przyktad kochajacego. Kto kocha, na-
prawdg kocha, ma ukochanego zawsze obecnego, ma go w sobie
1 przy sobie, niezaleznie od tego, czy jest wsrdd innych, na ulicy,
w drodze, czy sam w swoim pokoju; cokolwiek robi, gdziekol-
wiek sie Znajduje mito$¢ zawsze jest obecna. Dzigki niej wszyst-
ko zyskuje inny blask, blask mitosci. Wszystko dostrzega w inny
sposob. ,,Postrzega wszystkle rzeczy jako boskie, bardziej niz sa
one same w sobie”.

Na co Mistrz Eckhart chce zwrdci¢ uwage, to dominacja tego,
ku czemu zmierza t(;sknota ku prawdziwie prawdziwemu Bogu.
Wszystko inne w porownaniu do tego staje si¢ drugorzqdne nie-
istotne, a ostatecznie do zaniedbania. ,,Musisz nauczy¢ si¢ przefa-
mywac rzeczy, przyjmowacé w nich swojego Boga 1 by¢ w stanie
nasladowa¢ Go w istotnej formie z sila w sobie”.

Podkresla si¢ jednak rowniez fakt, ze wszystko to jest pro-
cesem uczenia si¢, ktory nalezy ¢wiczy¢. Wymagana jest kon-
centracja i trening, wprawa, exercitium. Dla tego Mistrz Eckhart
przytacza niedtugo pdzniej mocny przykiad nauka pisania. ,,Po-
dobnie Jak ktos, kto chce nauczy¢ si¢ pisac [...]. Jesli chee pilnie
1 czgsto ¢wiczy¢ pisanie, nauczy si¢ tego rzemiosta i je opanuje.
W rzeczywistosci: Najpierw musi zwroci¢ uwage na kazda litere
1 wyobrazi¢ ja sobie w sposob obrazowy. Kiedy juz to potrafi,
bedzie wolny od obrazu i wyobrazenia liter”, tak zostaje wolny
od obrazu i wspomnienia; ,,teraz pisze niezaleznie i swobodnie”,
tak pisze lekko i z fatwoscig'.

Tutaj staje si¢ jasne: Forma uniewaznia to, co materialne
1 przedmiotowe. Przebija rzeczowos¢ 1 tworzy w tworczym ruchu
to, co istotne, z nie stworzonych i niewyczerpanych podstaw bytu.
T(;sknota za chrzescu anskq doskonalosmq znaj jduje swoje spetnie-
nie, owszem, ale w wyraznej réznicy w poroéwnaniu z tradycja ary-
stotelesowskq, ktéra zostala silnie przejeta przez Tomasza z Akwi-
nu. Ta tradycja podkresla, ze ludzki duch moze osiggnaé spetnienie

13 Wszystkie cytaty Eckharta pochodzg z Meister Eckhart, Die Rede der
Unterscheidunge 6 (Fischer, Meister Eckhart [zob. przyp. 11],s. 15,17, 13, 17,
17, 17).
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1 doskonato$¢ zycia duchowego tylko poprzez napigcie i wysiltek
zwigzany z potencja i czynem'*. Mistrz Eckhart, cho¢ rowniez stoi
w tradycji szkoly dominikanskiej, uwzglednia jednak silniej niz To-
masz histori¢ idei neoplatonizmu, szczego6lnie w tej kwestii. Tesk-
nota za chrze$cijanska doskonaloscia, za zjednoczeniem z Bogiem,
wedtug przekonania Eckharta, odbywa si¢ zdecydowanie bardziej
bezposrednio przez samego Boga. Nalezy przyzna¢: celem tgsknoty
cztowieka jest Prawda i Dobro, czyli sam Bog. Tak, ale to Bog sam
przyciaga cztowieka ku sobie i Jednoczesme prowad21 g0 W pozna-
niu Prawdy oraz dazeniu do Dobra, naprowadzajac go od wewnatrz
na siebie samego. To On ksztaltuje cztowieka w formie 1 sprawia,
ze ta forma jest taka, iz cztowiek staje siq catkowicie przeksztatco-
ny i uformowany przez Dobro i Prawdg®.

Rzeczywiscie, nie tylko z punktu widzenia historii filozo-
fii 1 teologii, ale takze w odniesieniu do samego pojgcia formy,
kluczowe jest to, co stanowi jego fundament. Mistrz Eckhart nie
przyjmuje go w wasko okreslonej, zréznicowanej interpretacji
arystotelesowskiej teorii przyczyn, lecz w szerokim i zasadniczym
sensie wywodzacym si¢ z neoplatonizmu'®. Tutaj nie dokonuje sig
rozroznienia migdzy przyczyna formalng a materlalnq, przyczyng
sprawczg a finalng, a nawet nie dostrzega si¢ wyraznego rozroz-
nienia miedzy podmiotem a przedmiotem, trescig a obiektem po-
znania. W tesknym procesie jednoczenia si¢ podmiotu z Prawdzi-
wym i Dobrym, z samym Bogiem, napigcie migdzy podmiotem
a przedmiotem jest u Eckharta ostatecznie pozbawione sensu. Ma
by¢ przezwyciezone przez Boga i1 rzeczywiscie jest przez Boga
przezwyci¢zane:

A od Boga obecnego w nas sa oni wewngtrznie ¢wicze-
ni i przez cielesne zaklocenia czasu przyciggani ku boskim
zadaniom. A przez Jego Ciato umocnieni, nasze ciata zosta-
ng odnowione. Poniewaz mamy zosta¢ w Niego przemienie-

4 Por. Hanns-Gregor Nissing, Denker und Dichter. Thomas von Aquin. Eine
Einfiihrung in sein Leben und sein Werk, Miinchen 2022, s. 103—-143.

15 Por. Clint Johnson, Metaphor in Meister Eckhart’s Sermons, Washington
2023, s. 115-125.

16 Manfred Gerwing, Theologie im Mittelalter. Personen und Stationen
theologisch-spiritueller Suchbewegungen im mittelalterlichen Deutschland,
Paderborn — Miinchen — Wien — Ziirich? 2002, s. 141-146.
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ni 1 catkowicie z Nim zjednoczeni, tak ze Jego bedzie nasze,
a wszystko, co nasze, bedzie Jego: Nasze i Jego serce stang
si¢ jednym sercem, nasze i Jego ciato jednym ciatem. Tak
wiec nasze dazenia i nasza wola, postawy, sity i czlonki maja
zosta¢ w Niego przeniesione, aby czu¢ Go 1 by¢ $wiadomym
Jego obecnosci w kazdej sile ciata i duszy'’.

4. Tesknota za Cialem naszego Pana

Mistrz Eckhart precyzuje tesknot¢ za jednoscia z Bogiem
w kontekscie sakramentu Eucharystii, szczegélnie w przyjeciu
Komunii Swictej. Zwraca uwage, ze nie chodzi o to, co ktos od-
czuwa, smakuje, czuje czy widzi podczas przyjmowania Pana.
Nie chodzi weale o zewngtrzne doznania, ale o to, jak wyglada
wnetrze cztowieka, ,,jego wola i jego zasady ,Zwracaj wiek-
sz3 uwage na to, co kochasz i co myslisz'™”. Nie chodzi tylko
o ,,wiecej”, ale ,,Wquczme o Boga. »Wola czlowieka” powinna
by¢ ,.tak skierowana ku Bogu, Ze nie mysli o niczym i nic go nie
kusi poza Bogiem i tym, co Boskie'””. Wszystko, co Bogu ,,nie
podoba si¢, co nie jest podobne do Boga”, cztowiek powinien
porzuci¢. W zwiazku z tym, to wola jest tu kluczowa i zostaje
wykorzystana. ,,Po woli cztowiek powinien oceni¢, jak daleko lub
blisko jest od Boga; to znaczy, czy ma mniej, czy wigcej dobrej
woli*®”. Dobry zamiar bowiem nie jest osiggni¢ciem czlowieka,
lecz owocem Ducha Swictego w cztowieku.

Skupienie si¢ na Bogu, wyciaganie ku Niemu rgk, tesknota za
Nim — to wszystko nie wystarcza, to jeszcze nie jest wystarcza-
jace. Chodzi o to, by Go kochaé. Dopiero w mitosci spelma sig
tesknota czlowieka za petnig. Mistrz Eckhart ponownie wyjasnia
to w konteks$cie Eucharystn ,,Mﬂosc do sakramentu i naszego
Pana” musi ,,stopniowo” roanc i to w taki sposob, ze ,.czcig...
nie zostanie zmniejszona” przez, czgste uczestnictwo, czyli nie-
ustanne przyjmowanie Komunii Swietej?'.

17 Meister Eckhart, Die Rede der Unterscheidunge 20 (Fischer, Meister Eck-
hart [zob. przyp. 11], s. 59).

18 Tamze (Fischer, Meister Eckhart [zob. przypis 11], 57).

19 Tamze.

20 Tamze.

21 Tamze.
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Tutaj Mistrz Eckhart zwraca uwage na zwigzek, ktory dzis czg-
sto nie _]est rozpoznawany, mimo ze jest oczyw1sty Kto promuje
oddanie, nie moze zaniedbywac czci dla tajemnicy. W przeciwnym
razie niszczy tesknotg. I rzeczywiscie: Dzi$ czesto spotykana w re-
lacjach z sakramentalnie obecnym Chrystusem nieodpowiednia,
zbyt swobodna ,,nonszalancja” nie jest wyrazem szczerej mitosci,
lecz oznakg niebezpiecznej pustki duchowej, by¢ moze towarzy-
szacej probie i 1gnor0wama zbawienia i1 rozkladu tajemnicy Bozej
obecnosci w naszym $wiecie. Tego rodzaju postawa, powszechnie
1 trwale rozpowszechniona, ma destrukcyjny wplyw na Kosciot
1 $wiat w skali, ktorej trudno nie doceni¢. Pilnie potrzebna jest
gruntowna odnowa eucharystycznej duchowosci.

Mistrz Eckhart wskazuje tutaj rowniez kierunek. Uczy, by
faske rozumie¢ jako dar samego Boga. To wlasnie laska czyni
cztowieka tym, czym ma si¢ sta¢. Kluczowe dla niego jest po-
czatkowe zrodto poznania, woli, tesknoty 1 mitosci: nie cztowiek,
ale Bog jest jedynym podmiotem dzialania. Bog zbliza si¢ do
cztowieka. Chwyta go, ksztattuje, formuje 1 przeksztalca.

Czlowiek powinien ¢wiczy¢ si¢ w tym, by nigdy nie szu-
kal 1 nie pragnat tego, co jego, lecz by we wszystkim znajdo-
wat 1 przyjmowat Boga. Poniewaz Bog nie daje zadnego daru
w taki sposob, ani nigdy nie dat go w taki sposéb, by mozna
go bylo posiadac¢ i znalez¢ w nim spoczynek. Przeciwnie, dat
wszystkie dary, ktére kiedykolwiek dat na niebie i na ziemi,
dla jednego Daru, ktérym On sam jest*.

Za pomocg réznych daréw taski, do ktérych nalezy takze te-
sknota za doskonatos$cia 1 petnia, Bog pragnie przygotowac czto-
wieka jedynie na ten jeden Dar. Tego Daru nie mozna osiggnac,
pozostajagc w migjscu; jest to sita, ktora nieustannie popycha do
postgpu i ,,przefamywania rzeczy”, nigdy nie pozwala stangé
w martwym punkcie. Nawet cierpienie, bol 1 przeciwnos$ci zycia
maja by¢ rozumiane jako okazje do dalszego wychodzenia na-
przéd 1 poszukiwania.

22 Meister Eckhart, Die Rede der unterscheidunge 21 (Fischer, Meister Eck-
hart [zob. przypis 11], 69).
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5. ,,Pozwol, aby Bog dzialal w tobie!”

Z ta tesknotg za chrze$cijanska doskonaloscig w jednoscei
z Bogiem Mistrz Eckhart wecale nie faczy jeszcze ztozonych
stwierdzen o narodzinach Boga w duszy, o w1ecznej synowskosci
sprawiedliwego czy o wspoluczestnictwie w zyciu trynitarnego
Boga w fasce poznania Bozego. Niewatpliwie jednak majg one
SWO]G korzenie w tej tgsknigcej duchowoscei ku Najwyzszemu,
wyrazonej w dyskursach o rozeznawaniu. Rozum, ktory potwier-
dza samego siebie, dostrzega tutaj SWO]G granice, ktore mimo te-
sknoty za meskonczonoscw} i wiecznoscig nie moga zosta¢ prze-
kroczone wlasnyrm sitami. Niemnie] Jednak daje to ,,orlentaCJ@
w mysleniu” (Norbert Fischer) i sprawia, ze stajemy si¢ uwazni
oraz otwarci na to, co nazywamy taska. Eckhart krytycznie od-
nosit si¢ do surowego rozrdznienia natury i taski, ktére byto po-
wszechnie nauczane na Uniwersytecie Paryskim w XIII wieku,
podczas gdy podkreslat pozytywne sformutowanie taski, ktora nie
niszczy natury, ale ja uzupelnia; nie ma bowiem niczego, co ma
byt i nie znajduje swego dopetnienia w Bogu®. Po tej pelni po-
daza tesknota:

Pozwol Bogu dziata¢ w tobie, pozostaw Jemu czyny i nie
martw si¢, czy dziata za pomocg sit natury, czy w sposob nad-
przyrodzony. Zaréwno natura, jak i taska sa Jego dzietem. Co
Ci do tego, jaka metoda Bog chce dziata¢, czy to w Tobie,
czy w innym czlowieku? Niech On dziata, jak 1 gdzie Mu si¢
podoba, w sposdb, ktory uzna za odpowiedni®*.

Z jezyka niemieckiego ttumaczyla Anna Buczniewska

Nota o Autorze: Manfred Gerwing, urodzony 1954 roku
w Havixbeck koto Miinster w Niemczech., Jest emerytowanym
profesorem doktorem habilitowanym teologii dogmatycznej i hi-
storii dogmatu na Katolickim Uniwersytecie Eichstétt-Ingolstadt.

2 Meister Eckhart, Die Rede der unterscheidunge 22 (Fischer, Meister Eck-
hart [zob. przypis 11], 77).

24 Meister Eckhart, Die Rede der unterscheidunge 23 (Fischer, Meister Eck-
hart [zob. przypis 11], 89).
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NASZE SERCE JEST NIESPOKOJNE.
UKIERUNKOWANIE CZLOWIEKA NA BOGA
U AUGUSTYNA, PASCALA I BLONDELA

OUR HEART IS RESTLESS.
THE ORIENTATION OF MAN TOWARDS GOD
IN AUGUSTINE, PASCAL AND BLONDEL

Abstract

The Confessions of Saint Augustine show man’s orientation towards
eternal rest in God through his own search for meaning, happiness and
truth. They want to encourage praise of God and insight into the human
situation and the searching effort, which depends on oncoming grace.
Blaise Pascal took up the question under the conditions of the early mod-
ern period through a radical anthropological demonstration of the misery
and greatness of man. His situation leads to a search that is part of what
the Christian tradition has to offer and in which the love of God finds its
culmination. Maurice Blondel, in turn, under the conditions of modern ra-
tionalism, demonstrated the transcendence in every human act that forces
an option and is open to the plausibility of the Christian response.

Keywords: Augustinus — Confessiones — Pascal — Pensées — Blondel —
L’Action — desiderium naturale.
Streszczenie
»Wyznania” §w. Augustyna ukazuja ukierunkowanie cztowieka na
wieczny odpoczynek w Bogu poprzez jego wilasne poszukiwania sensu,

szczescia 1 prawdy. Maja one zacheca¢ do uwielbienia Boga oraz do zro-
zumienia ludzkiej kondycji 1 wysitku poszukiwan, ktory zalezy od nadcho-
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dzacej taski. Blaise Pascal podjat ten temat w warunkach wczesnej nowo-
zytno$ci, ukazujac w radykalny sposéb antropologiczng nedze i wielkosé
cztowieka. Ta sytuacja prowadzi do poszukiwania, ktore jest czgécig chrze-
Scijanskiej tradycji, a w ktérym mito$¢ Boga znajduje swoje dopetnienie.
Maurice Blondel natomiast, w warunkach nowoczesnego racjonalizmu,
ukazal transcendencj¢ obecng w kazdym ludzkim akcie, ktory wymusza
wybor i1 otwiera si¢ na prawdopodobienstwo chrzescijanskiej odpowiedzi.

Stowa kluczowe: Augustyn, Wyznania, Pascal, Mysli, Blondel, Dziatanie,
desiderium naturale.

1. Augustyn

»-.. albowiem stworzyle§ nas ku sobie i niespokojne jest
nasze serce, dopoki nie spocznie w Tobie” — czytamy w pro-
oemium Wyznan $w. Augustyna (C I, 1'). I na koncu klamra
zostaje domknieta: ,,Owszem, takze u nas sg dobre uczynki —
dobre jako Twdj dar, cho¢ nie dzieta wiecznotrwate, bo po ich
dokonaniu spodziewamy si¢ odpocza¢ w Twdj wzniosty dzien
poswiecenia” (C 13, 51).

Wyznania (Confessiones) obejmuja dziewie¢ ksiag, ktore
przedstawiajg przeszite Zycie autora: jednej, ktora zastanawia si¢
nad jego terazniejszoscig oraz trzech ksigg na temat czasu 1 stwo-
rzenia oraz eschatologii (odpoczynku szabatu). Czesto traktowa-
no to dzieto jako autobiografi¢ z dodatkiem, ktéry nie do kon-
ca do niej pasuje — 1 prawdopodobnie dzi§ w duzej mierze tak
si¢ je czyta. Badacze postawili jednak pytanie o jednos$¢ dzieta
1 zaliczyli je do gatunku protreptyku, czyli pisma zachgcajacego
do okreslonego sposobu zycia®. Takie dzieta pisali filozofowie —
wazng role odegral tu Hortensjusz Cycerona, ktory mial wptyw
na mtodego Augustyna (3, 7). Zapewnia to jednak tylko formalne
ramy, ktore s3 wypelnione merytorycznym tematem.

' Aurelius Augustinus, Confessiones — Bekenntnisse, Joseph Bernhart
(thum.), Miinchen? 1980 [skrot C, jesli nie wynika inaczej z kontekstu]. Za in-
terpretacje Confessiones jestem wdzigczny wielu tekstom Norberta Fischera.

2 Erich Feldmann, Confessiones, w: Augustinus-Lexikon, t. 1, Basel 1994,
s. 1134-1193.
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,»Ostatnig rzecza, jakq sie; odkrywa, pracujagc nad dzielem, jest
wiedzie¢, od czego zaczqc > (P 9763%) — stwierdzit Pascal. Dlatego
powinnismy zwroci¢ szczegolng uwage na poczatki. Na poczatku
Wyznan pojawia si¢ temat ukierunkowania czlowieka na Boga.
Confessiones to ksiazka o poszukiwaniu udanego zycia, ktore
konkretyzuje si¢ jako poszukiwanie Boga. Augustyn ukazuje to
na przyktadzie wtasnej historii zycia. Nie chodzi mu przy tym
o wzbudzenie ciekawosci (w przeciwienstwie do tych, ktorzy sa
»clekawi zycia innych, ale niechetni do poprawy wlasnego” [C
10, 3]), lecz o pobudzenie do osobistego poszukiwania: ,»Wyzna-
nie mojego dawnego zla [...] wstrzgsa sercem” (10, 4).

Stowa o niespokojnym sercu sg prawdopodobnie najbardziej
znane. Cor inquietum zostalo opisane jako motyw przewodni
Confessiones. W Proemium, po wezwaniu 1 wychwaleniu Boga,
nastepuja podstawowe stwierdzenia antropologiczne:

A przeciez chwali¢ Ci¢ pragnie cztowiek — nedzny frag-
ment Twojego stworzenia, tak, cztowiek, ktéry nosi ze sobg
swoja $miertelnos¢, ktory nosi §wiadectwo swojego grzechu
i $wiadectwo tego, ze Ty ,,pysznym si¢ przeciwstawiasz”.

Wspomniane zostaly matos$¢, $miertelnos¢, grzech i pycha.
A jednak czlowiek pragnie chwali¢ — 1 Bog go do tego pobudza.
Chwalenie i1 szukanie zostaja powigzane z Ps 21, 27: ,,Bo kto Go
szuka, ten Go znajdzie, a kto Go znajdzie, ten bedzie Go chwa-
lit”. A chwalenie to rados¢. To jest cel Wszystkiego

Augustyn pyta nastepnie o to ,,gdzie” znalez¢... Kolejne ksi(;-
gi ukazuja na wiasnym przyktadzie dazenie cztowieka do zycia
spetnionego, do zycia prawdziwego. Nie rozpoczynajq si¢ jednak
w sposOb autobiograficzny. Najpierw chodzi o zycie jako takie.
Pokazuja one nastepnie nleposkromlone dazenie czlowieka do
samorealizacji, ktére cechuje go juz jako niemowle. Na pozor-
nie btahych przyktadach zostaje ukazane grzeszne uwiklanie. Nie
chodzi przy tym — by poda¢ znany przykiad o sam fakt kradzie-
zy gruszek (czy byla ona rzeczyw1501e nieszkodliwa, to juz inna
kwestla) Nie chodzi (tu) przeciez o jakis ogolocony Z OWOCOW
czeresniowy sad w Kaiserstuhl koto Fryburga, lecz o czyn wy-

3 Blaise Pascal, Gedanken, Ulrich Kunzmann (thum.), Stuttgart 2004 [wg tej
numeracji, ale we wlasnym thumaczeniu, skrét P].
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nikajacy ze zwrocenia si¢ ku marnosci, z przewrotnosci. Innym
tematem sg cele edukacji — zar6wno spotecznej, jak 1 zawodo-
wej. Poruszane sa tu takie kwestie, jak marnos$¢, zadza slawy,
hedonizm, pycha, przy czym naleZy dokona¢ rozrdznienia: nie
wiedza ani umiejgtnos¢ sg czym$ ztym. W koncu retor Augustyn
sam jeszcze pisze Confesszones zgodnie ze wszystkimi zasadami
sztuki. A jego opowies¢ przesycona jest pozytywnymi przejawa-
mi stworzenia (np. 1,20). Rowniez one sg przedmiotem uwielbie-
nia — oczywiscie w odpowiedniej kolejnosci! W koficu tematem
staje si¢ tez poszukiwanie sensu 1 prawdy. Sam akt poszukiwania
zostaje poddany krytycznej refleksji. Pigtnowany jest wtedy, gdy
dazenie do poznania siebie, $wiata i Boga przechodzi w pustg go-
raczkowa aktywnos$¢ (Pascal nazwie to divertissement). Krytyka
curiositas nie dotyczy samej otwarto$ci w szukaniu. W toku tej
drogi odrzucane sg cele niewystarczajace.

Pierwszym punktem zwrotnym jest spotkanie z Hortensju-
szem Cycerona, ktore zapoczatkowuje poszuklwanle qurosm (3,
7). Egzystencjalnym doswiadczeniem staje si¢ Smier¢ przyjaciela.
Przyjazn ta byla zrodlem szezgscia, a jej zniszczenie wytraca Au-
gustyna z rownowagi i prowadzi do wycofania si¢ (4,7 i nast.).
Z pdzniejszej perspektywy okazuje si¢, ze ta mito$¢ nie kochata
cztowieka ,,po ludzku”. Wowczas jednak Augustyn nie byt jesz-
cze zdolny do wzniesienia si¢ ku Bogu (4, 12). Intelektualne da-
zenia nie zostaja zaspokojone przez zwrot ku manicheizmowi.
Oczyszczenie wyobrazenia o Bogu staje si¢ istotnym krokiem®.
Sceptycyzm petni funkcjg oczyszczajaca, lecz sam w sobie jest
wewngtrznie sprzeczny. Ksiggi platonikow (7,13 1 26) zawiera-
ja prawdy, znaja pojecie Logosu, ale nie wiedza, ze stal si¢ On
cialem — i dlatego karrma, pychg. Droga poznania Augustyna
przekroczyta pewien prog, lecz ,,m01m pragnieniem nie byto wie-
dzie¢ o Tobie z w1¢;kszq pewnoscig, lecz mocniej w Tobie trwac”
(8,1). Rozne etapy zwrocenia si¢ ku wierze katolickiej — pomija-
jac tu poszczegolne fazy, ktore poglebiaja poszukiwania: wzory
chrzescijan, zywoty mnichow, znaczenie Ambrozego, zwlaszcza
dla wtasciwego rozumienia Pisma Swigtego — prowadza do osta-

4 Dualistyczne i materialistyczne wyobrazenie manichejskie moze wydawa¢
si¢ nam prymitywne i niezrozumiate. Dzi$ istniejg inne wyobrazenia, ktore nie sa
wecale mniej prymitywne, na przyklad seksualizacja obrazu Boga (i cztowieka).
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tecznego kroku: egzystencjalnego aktu. Doswiadczenie nawroce-
nia, ukazane w scenie ogrodu, jest uchwyceniem wiary biblijnej
Kosciola katolickiego, uchwyceniem r¢ki Posrednika z Listu do
Rzymian 13, 13. Dziewig¢ ksiagg dotyczacych wezesniejszego zy-
cia prowad21 do rozmowy z matkq w Ostii, przy oknie domu, tuz
przed jej $miercig. Rozmowa o zyciu wiecznym przebiega wedlug
schematu wznoszenia si¢, przekraczajac wszystko w idipsum, ku
wiecznemu poko_]ow1 (por. Ps 4, 11). Cytat z Psalmu pojawia sig
juz po jego nawroceniu jako ,,siowo docelowe” (9, 11). W Ostii
zdaje sig¢, ze cel zostat osiagniety ,,w chwili drzacej wizji” (9, 24;
por. 10, 65). Jednak droga poszukiwan — nawet po nawroceniu —
nadal byta wystawiona na pokusy. Osma ksigega podjeta paulinski
motyw sprzecznosci woli, dziesigta za§ bedzie mowi¢ o pokusach
terazniejszosci.

Zwrdémy sie teraz ku ksiedze dziesigtej — autoanalizie Augu-
styna dotyczacej jego obecnego stanu. Pytaniem przewodnim jest
mito$¢ Boga: ,,C6z wigc kocham, gdy Ciebie kocham?” (10, 8).
Tekst ma niemal hymniczny charakter. Odrdznia si¢ od wszystkie-
go, co ziemskie i godne mifosci — nie odrzuca tego jednak, lecz
ujmuje to w sposob przekraczajacy wszystko: ,,A jednak kocham
swiatto 1 dzwu;k 1 zapach, 1 pokarm, i objecie — gdy kocham
mojego Boga”. ,,Czymze wige jest to?” (10, 9) — pyta Augustyn
1 ponownie opisuje poszukiwanie Boga w formie wznoszenia sig.
Zwraca si¢ na zewnatrz. Poszukiwanie Boga zaczyna si¢ od py-
tania skierowanego do §wiata: ziemi, morza, zywych istot, az po
gwiazdy. Odpowiedz brzmi: wszystko co zewngtrzne, jest stwo-
rzeniem — 1 w tym tkwi jego piekno. Nastepnie pytame wraca:
,Kim wigc jeste$ ty?” z odpowiedzia: ,,Czlowiekiem”, bedacym
ciatem 1 dusza. Swiat cielesny zostat juz przepytany. Pozostaje
droga ku wnetrzu.

Do tego momentu schemat ten moze wydawaé si¢ wspol-
czesnemu czytelnikowi nieco zbyt retoryczny. W tle nawigzuje
on do wzorca neoplatonickiego — jak juz wezesniej kilkakrotnie
— jednak wilacza go w teologi¢ stworzenia, dokonujac przy tym
pozytywnej, cho¢ wzglgdnej oceny wszystklego CO przemijaja-
ce, ale mimo to pigkne. Nastgpujace teraz zwrocenie si¢ do wne-
trza przywodzi na mysl wczesne dzieto De vera religione (72):
»Nie wychodz na zewnatrz, powrd¢ do samego siebie. Wnetrze
cztowieka jest mieszkaniem prawdy. A jesli dostrzegasz, ze two-
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ja natura jest zmienna, przekrocz takze samego siebie”. Juz tu-
taj wystepuje trOJstopmowosc na zewnatrz, wewnatrz, ponad.
Dziesigta ksigga rozwga te stopnie w zwrocie ku wnetrzu (10,
12: ,,wstepowac stopniami ku Temu, ktory mnie stworzyl”). We-
wnetrznos¢ innych istot zywych — takze bydto i1 ptaki maja pa-
mig¢ (10, 26) — nie posiada jednak zdolnosci zadawania pytan
wyplywaj qcych z sity rozumu. Augustyn podejmuje szczegoiowq
analiz¢ memoria, pamigci w wezszym znaczeniu, ale takze $wia-
domosci, ducha. To pierwsze — ,,zotadek” duszy (10 21) — zostaje
przeanahzowane pod katem swojej zawartosci: obrazy zmystowe
nabyte przez zmysty; kolory, dzwigki, zapachy itd., ktore moga
by¢ doswiadczane takze bez ich fizycznej obecnosci (10, 13-15),
wiedza nabyta w procesie ksztalcenia, ktéra nie jest obecna jako
obraz, lecz jako taka (10, 16), a takZe kategorie, ktore nie wcho-
dza do wnetrza z zewnatrz przez zmysty — myslenie jako laczenie
(cogito/cogo); réwniez idealne przedmioty, jak np. liczby i figury
geometryczne. W procesie myslenia sa one oceniane, rozrdzniane
jako prawdziwe lub falszywe. W zwiazku z uczuciami duszy (po-
zadanie, rados$¢, strach, smutek) oraz problemem zapominania,
Augustyn staje si¢ dla siebie samego kraing trudu i wielu kropel
potu. Ale: ,,Wielka jest moc memoria. Jakze przerazajaca tajem—
nica, moj Boze, jak gi@boka bezbrzezna pelnial A to jest moj
duch 1 to jestem ja sam”; oraz: ,tak ogromna jest potega zycia
w czlowieku, ktory zyje Jako $miertelny!” (10, 26)

Ale jak mozna szukaé poza pamigcig, poza duchem? Gdzie
szuka¢? Czy jest to poszukiwanie z wiedza o tym, czego si¢
szuka — jak w przypadku zgubionej drachmy w Lk 15,87 Albo
jak w przypadku czegos zapomnianego, co powraca do pamig-
ci? Augustyn mowi: ,,Gdy Ciebie szukam, mdj Boze, szukam
szczgSliwego zycia. Szukam Ciebie, aby moja dusza zyla (10,
29). SzczgSliwego zycia pragng wszyscy. Gdzie ono jest zako-
rzenione — w pamigci, w duchu? W radosci jestesmy szczesliwi.
Ale w jakiej radosci znajduje si¢ prawdziwe szczgscie? Droga
wiedzie przez prawde, ktorej wszyscy — przynajmniej wzglqdem
siebie — pragna. Ale dlaczego z prawdy rodzi si¢ nienawis¢? ,,Mi-
tujg w niej $wiatto, nienawidza w niej sadu”. ,,SzczgSliwy zatem
bedzie ten, kto wolny od Wszelklego cigzaru, ktéry go powstrzy-
muje, be;dzw mogl cieszy¢ si¢ czysta i jedyna radoscia z sameJ
prawdy, dzigki ktorej wszystko, co prawdziwe, jest prawdziwe”
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(10, 33). Augustyn raz jeszcze przechodzi przez ,,miejsca”, w kto-
rych zostat odnaleziony Bog w pamigci: ,,Gdzie wigc znalaztem
Ciebie, abym Ci¢ poznal? Gdzie indziej, jesli nie w Tobie, ponad
mna?” (in te supra me, 10, 37). Droga ku wnetrzu zostaje wiec
ponownie przekroczona. Konieczne jest otwarcie si¢ na co$ Inne-
g0, co z wlasnej sity nie jest juz osiggalne.

Hymnicznie nastepuje: ,,P6zno Ci¢ umitowatem [...]; Dotkng-
te§ mnie, 1 zaptonagtem pragmemem pokoju w Tobie” (10, 38)
— spojrzenie wstecz na nawrocenie — ale z zastrzezeniem: ,,po-
niewaz _]GSZCZG nic jestem caly Twoj, jestem teraz ci¢zarem dla
samego siebie” (10, 39). Zycie jest — jak u Hioba 7,1 — nieustanng
proba. Dlatego Augustyn pokiada calg swoja nad21eJe w milosier-
dziu Bozym. W tym miejscu pojawia si¢ stynne sformutowanie:
»Daj, co nakazujesz, a potem nakazuj, co chcesz”, ktore przy-
czynifo si¢ do rozpoczgcia sporu pelagianskiego. Nledlalektyczna
interpretacja jest tutaj niewlasciwa. Czlowiek nie jest marionetka
w rgkach Boga, lecz istotg dzialajaca w sposob odpowiedzialny.
Inaczej Bog nie mogtby go sadzic.

Po tej kulminacji dziesigtej ksiggi Augustyn rozwaza sytuacje
temptatio (kuszenia, proby) w §wietle potrdjnej pozadliwosci (po-
zadliwo$¢ ciala, pozadliwo$¢ oczu, pycha zycia; 1 J 2, 16). Celem
jest uporzqdkowana relacja continentia, co Heidegger thumaczy
jako ,,powscigganie” lub ,,utrzymywanie razem™. Jego przejmu-
jaca 1nterpretaCJa dziesiatej ksiggi przebiega pod przewodnim
motywem zycia faktycznego. Quies (spoczynek, pokoj) jest po-
szukiwana w warunkach okreslonych we wstepie (Prooemium).
Pozosta_]e ona nadzieja — nadzieja na mitosierdzie Boze — ale
w pewnosci zbawczej ofiary Chrystusa (10, 69).

Sens poszukiwania przez Augustyna prawdziwego zycia
1 prawdziwego Boga oraz jego proba ujecia tego w analizie me-
moria, Swiadomosci 1 dziatlania w Zyciu ma wyraznie narracyjny
charakter. Styl Confessiones jest daleki zarowno od scholastycz-
nego, jak 1 nowozytnego, systematycznego dowodzenia. Pascal
moéwil o porzadku serca i milosci u Augustyna. ,,Ten porzadek
polega gldwnie na szczegblowym rozwazeniu kazdego punktu,
ktory odnosi si¢ do celu, aby go nieustannie ukazywac¢” (P 298).

5 Martin Heidegger, Phenomenology of Religious Life, Frankfurt/M. 22011,
s. 205.
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Nie chodzi tu o instruowanie, lecz o ,,rozgrzewanie™® ducha. Nie
znajdziemy tu ,,dowodu na istnienie Boga” — cho¢ z punktu wi-
dzenia scholastyki mozliwe skierowanie takiego pytania do Au-
gustyna. On wychodzi od niezaprzeczalnego doswiadczenia wia-
snego istnienia, kroczy droga samopoznania i przez poszukiwanie
prawdy dochodzi do udziatu w niezmiennej, wiecznej prawdzie,
ktoérg jednak trzeba uchwyci¢ przez mitos¢’, a to wymaga prze-
kroczenia siebie — uchwycenia pomocne;j reki Posrednika. Proby
schematyzacji niosg ze sobg ryzyko zatracenia tego, co istotne:
charakteru dzialania, egzystencjalnej drogi poznania Boga, zycio-
wego zakorzenienia analizy. Fenomenologia przyczynita si¢ do
glebszego zrozumienia analiz Augustyna i sama z nich czerpata.

Krotki rzut oka na dzisiejsza utopi¢ zautomatyzowanego
szczg$cia zyciowego moze ukazaé, ze poszukiwania Augustyna
w kontekscie faktycznego zycia nie tracg na aktualnosci. Wedtug
niektorych wizji, dzigki ,,sztucznej inteligencji” mozliwe ma by¢
optymalne zarzadzanie wlasnym stanem zdrowia — od zbierania
danych po automatyczne umawianie wizyt lekarskich 1 ustalanie
jadlospisu — jak rowniez duchowa egzystencja, az po zastapienie
wlasnego 1nte1ektualneg0 poszukiwania 1 posiadanie ,,wlasciwych
pogladow”. Supra me, ktorego domaga si¢ Augustyn, staje si¢ tu
algorytmem. To transcendenqa bez transcendencji — projekcja
zaktadanego wezesniej wejscia danych. Optymalizacja poszcze-
gblnych parametrow sprawia, ze zbedny staje si¢ sam podmiot,
ktorego szczesme miato by¢ celem. Dazenie Augustyna do trwa-
lego szczgscia, zakorzenionego w stworzonej naturze cztowieka
1w c0d21ennym trudzie zycia, stanowi kontrobraz takiego ,,trans-
humanizmu”.

Droga i duchowe przebudzenie Augustyna poruszyiy wielu
czytelmkow On sam jeszcze z radoscig mogt to wyrazi¢: ,, Trzy-
nascie ksigg moich Confessiones wychwala sprawiedliwego 1 do-
brego Boga oraz pobudza ducha 1 uczucia czlowieka, by si¢ ku
Niemu zwracaty. [...] Wiem, ze wielu braciom bardzo si¢ spodo-

¢ Tak Robert Arnauld d’Andilly we wstepie do swojego ttumaczenia: Les
confessions de saint Augustin, Nouv. éd. Paris: Desprez, 1740, s. 5, ktore wywar-
lo silny jezykowy wptyw na Pascala.

7 Por. na przyklad systematyzacje w Etienne Gilson, Der heilige Augustin,
Hellerau 1930.

79



ALBERT RAFFELT

baly 1 nadal siq podobaja” (Retractationes, 6, 1). Dokonalis’my
tutaj ,,naiwnej” lektury Confessiones. Wigcej nie da si¢ osiagnac
na kilku stronach. Jednak to przednaukowe czytanie przez wieki
poruszato wielu. Szczeg6lnie wyraznie uwydatniono je w okresie
petnego $redniowiecza 1 wczesnego renesansu. Dotyczy to Mi-
strza Eckharta®, a zwlaszcza Petrarki, ktory stylizowat Confessio-
nes Augustyna jako swojego ,,Hortensjusza” i w opozycji migdzy
,»troska o siebie a pozadaniem $§wiata™ nadawat inny akcent. W Na-
Sladowaniu Chrystusa znajdziemy wiele aluzji, cho¢ bez intelek-
tualnej drogi i w odmiennym, bardziej §wiatowstrzemi¢zliwym
duchu (,,zawsze znajduj pokoj w Panu”, 3, 21).

2. Pascal

Blaise Pascal czyta Augustyna w zupetnie i innym kontekscie'”.
Ramy interpretacji nie wyznacza juz duchowos¢ poznej starozyt-
nosci, lecz przetom w postrzeganiu §wiata spowodowany odkry-
ciami naukowymi (mikroskop 1 teleskop, krazenie krwi oraz nowe
wymiary astronomiczne), jak rowniez antropologiczno-filozoficz-
ny zwrot (od niemal juz postmodemistycznego Montaigne’a po
Descartes’a). Pascal dazy tu do Jasnosm poprzez systematyke
teoretycznonaukowa, wyraznie rozrézniajaca mi¢dzy obszarem
tradycji (czyli historig, a tym samym takze teologia) a samodziel-
nym mys$leniem (matematyka 1 nauki przyrodnicze). Jego zapla-
nowana, fragmentaryczna praca na temat religii, unika osobistego
odniesienia, lecz — podobnie jak Augustyn — poszukuje drogi do

8 Por. Norbert Fischer, Meister Eckhart und Augustins Confessio-
nes, w: Meister Eckhart-Jahrbuch 3(2009), s. 195-220: ,,W Confessiones
i w mysli Mistrza Eckharta chodzi ostatecznie o poszukiwanie prawdziwego
i blogostawionego zycia, ktore obaj interpretuja jako zycie boskie” (198). —
Na temat recepcji jako catosci zob. Pierre Courcelle, Les Confessions de saint
Augustin dans la tradition littéraire, Paris 1963.

° Poréwnaj Gerhard Regn, Bernhard Huss (red.), w: Francesco Petrarca,
Secretum meum, Mainz 2004 (exempla classica, 21), s. 528-529.

10 Na temat Confessiones jako tta dla Pensées por. Philippe Sellier, Port-
Royal et la littérature, t. 1, Paris 2 2010, s. 353-397.

" Antoine Arnauld, Pierre Nicole, Die Logik oder die Kunst des Denkens,
Darmstadt® 2005, s. 258: ,,Stynny pan Pascal, ktory znat si¢ na prawdziwej

80

NASZE SERCE JEST NIESPOKOJNE

poznania samego siebie, szczescia i mitosci Boga'?. Ostatnie zda-
nie zachowanego przez niego porzadku brzmi: ,,Jak daleko jest
od poznania Boga do mitosci ku Niemu” (377).

Pascalowa apologia chrzescijanstwa pozostata fragmentem!.
Ale 1 tutaj zachowaly si¢ szkice przedmowy. Wyrazaja one ubo-
lewanie nad obojetnymi, ktérzy uchylaja si¢ od pytania o religie,
skrywajac si¢ za udawang obojetnoscia (418), podkreslajg powa-
g¢ ludzkiej sytuacji w obliczu nieuniknionego konca oraz wzy-
waja — wlasnie z tego powodu — do poszukiwania sensu zycia, do
poszukiwania Boga (427).

Adresaci Pascala wywodza si¢ z kultury chrzesdcijanskie;j,
cho¢ sa to wolnomysliciele, humanisci (na przyktad neostoicy),
a nawet ateiSci.

Ludzie gardzg religia. Nienawidzg jej i boja sie;, ze mogla-
by by¢ prawdziwa. Aby to uleczyc trzeba zacza¢ od ukazania,
ze religia nie stoi w sprzecznosci z rozumem. Nalezy ukazaé
jej godnos¢, wzbudzi¢ dla niej szacunek. Nastgpnie uczynié
ja godna mitosci — wzbudzi¢ w dobrych ludziach pragnienie,
by byla prawdziwa — i w koncu pokazaé, ze jest prawdziwa.
Godna czci, ponlewaz dobrze poznata cztowieka. Godna mi-
tosci, poniewaz obiecuje prawdziwe dobro. (12)

Wspolnym gruntem argumentacji jest sytuacja cztowieka.

Tzw. argument zaktadu (418) ma na celu zburzenie postawy
wyniostego dystansu wobec religii (418). Wstrzymanie si¢ od de-
cyzji w tej kwestii 1 tak oznacza dokonanie wyboru, poniewaz
wszyscy ,,siedzg w jednej todzi”. A skoro trzeba wybierac, nalezy
wybra¢ to, co najbezpieczniejsze. Argument zaktadu nie jest jed-
nak dowodem na istnienie Boga'*. Formalizuje on obietnice nie-

retoryce jak nikt inny, rozszerzyt t¢ zasad¢ na twierdzenie, ze honorowy czlo-
wiek musi unika¢ nazywania siebie i uzywania stow ja i ja sam”.

12W szczegblnosci wydanie Pensées — Gedanken, Sylvia Schiewe (ttum.),
Darmstadt 2016, wedtug Philippe Sellier z jego objasnieniami.

13- Albert Raffelt, Die Fundamente einer Apologie des Christentums bei Blai-
se Pascal, w: Markus Knapp (red.), Religionsphilosophie nach Pascal. O nauce
i religii na gruncie postmetafizycznym, Berlin 2024,

4 Na marginesie, we fragmencie tym pada jednak pytanie: ,,Czy nie ma
istotnej prawdy, gdy widzi si¢ tak wiele prawdziwych rzeczy, ktore same prawda
nie sa?”.
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skonczonego szczgScia, jaka sklada religia chrzescijanska. Sam
w sobie nie prowadzi do wiary. Tekst jednak — w sposob pro-
wokacyjny — wskazuje, ze rozsadnie jest przylaczy¢ si¢ do tych,
ktorzy juz podjeli ten krok 1 znajg droge.

Tak jak Augustyn formutuje podstawowe okreslenia antropo-
loglczne 1 1lust1uje je w ksiegach o swoim zyciu, tak pierwsza
czg$¢ rozwazan Pascala dotyczy kondycji ludzkiej. To najbardziej
poruszajgca cze$¢ jego fragmentow, ktéra — poprzez trafne, wy-
ostrzone obserwacje — dostarcza takze najwigkszej przyjemnosci
z lektury. Kondycja cztowieka oznacza ,niestatos¢, nude, niepo-
koj” (24).

Szczerze wierza, ze szukaja spokoju, a w rzeczywistosci
szukajg jedynie zajecia. Majg w sobie ukryty instynkt, ktory
popycha ich ku zewngtrznemu rozproszeniu i aktywnosci, wy-
nikajacemu z poczucia ich nieustannej ngdzy. Majg tez inny
ukryty instynkt — pozostalos¢ po wielkosci ich plerwotnej
natury — ktory pozwala im dostrzec, ze prawdziwe szczgscie
lezy w spokoju, a nie w zgietku. (136)

Niespokojne serce jest fundamentem rozwazan Pascala's.
Czes¢ destrukeyjna jego mysli jest poruszajaca, ale Pascal nie jest
mizantropem, za jakiego uznal go Voltaire. Obok nedzy istnieje
rowniez wielko$¢ cztowieka. ,,Przestrzen ogarnia mnie i pochta-
nia niczym punkt — lecz mysla ja ja ogarniam”. A takze: ,,Na-
ucz si¢, ze cztowiek nieskonczenie przewyzsza cztowieka” (131).
Cztowiek jest kruchy, a mimo to wielki — to ,,trzcina myslaca”
(113). Wielkos¢ ta polega na tym, ze rozpoznaje on swojg sytu-
acje — takze swoja nedze (114) — 1 poszukuje jej przyczyn oraz
sposobow jej przezwyci¢zenia.

Pascal bada propozycje, ktore maja prowadzi¢ do celu, jakim
jest szczgscie.

Stoicy mowia: ,,Wroccie do samych siebie. Tam znajdzie-
cie spokdj.” — I to nie jest prawda. Inni méwia: ,,Wyjdzcie na
zewnatrz i szukajcie szczg$cia w rozrywcee.” — I to réwniez
nie jest prawda. Przychodza choroby. Szczgécie nie znajduje

15 Por. szczegotowe analizy Philippe’a Selliera (przypis 10), zwlaszcza
s. 371.
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si¢ ani poza nami, ani w nas samych. Jest w Bogu — zaro6wno
poza nami, jak 1 w nas. (407)

Sprzeczne stanowiska zawieraja w sobie pewne prawdy — de-
strukcyjna postawa sceptycyzmu ukazuje wewngtrzne rozdarcie
cztowieka, st01cy wnoszg moralng powage, a Platon — jak pisze
Pascal — moze prowadzi¢ ku chrzescganstwu (612). Jednak zadne
z tych stanowisk nie oferuje najwyzszego dobra, cho¢ niektorzy,
jak stoicy, maja o nim pojecie.

Rowniez religie poza chrze$cijanstwem — Pascal wymienia tu
wreligic Mahometa, religi¢ Chin, a takze te starozytnych Rzymian
1 Egipcjan” (454) — nie potraﬁq wyjasni¢ ludzkiej kondycji. Tyl-
ko chrzedcijanstwo ostatecznie ttumaczy wewnetrzne rozdarcie
cztowieka. Cztowiek jest ,,zdetronizowanym krdolem” (117). Od-
powiedzig Pascala jest ,,niepojety” grzech pierworodny: ,,Grzech
pierworodny jest glupstwem w oczach ludzi, ale tak wiasnie si¢
go przedstawia. [...] A jednak ta glupota jest madrzejsza niz cata
ludzka madro$¢, sapientius est hominibus™ (695).

Wiarygodno$¢ chrzescijanstwa Pascal uzasadnia przede
wszystkim w sposob historyczny: poprzez tradycj¢ przekazu
obecng w judaizmie, proroctwa jako ,,trwaty cud” (180), postac
Jezusa oraz chrzescijanskg moralno$¢.

W tym kontekscie nalezy odwota¢ si¢ do fragmentu o porzad-
kach. W porzadku ciafa wladz¢ sprawuja krolowie i mozni, w po-
rzadku ducha — geniusze, tacy jak Archimedes. Jezus natomiast
nie ma nic do zaoferowania w tych porzadkach. Jego wielkos¢
objawia si¢ w porzadku $wigtosci. ,,Och, w jakim wspaniatym
przepychu i cudownej chwale przyszedt dla oczu serca, ktore
widza madro$¢!” (308). To nie jest retoryka, lecz podstawowe
spojrzenie Pascala na porzadki rzeczywistos$ci. Mozna tu dostrzec
fundament , filozofii” Pascala. Wspdtczesna dyskusja dotyczytaby
przede wszystkim przekroczenia do tej drugiej, duchowej wymia-
rowosci w kontekscie krytyki naturalizmu, ktory zaprzecza jakiej-
kolwiek transcendencji.

Apologia Pascala zawiera niewatpliwie elementy racjonali-
styczne. Jednak jego odwotanie do historii obcigzone jest przed-
krytyczna egzegeza, ktora cechuje si¢ historyzujacym podejsciem.

Augustynskie kryterium interpretacji Pisma SW1e;tego wykra-
cza poza literalne lub historyczne odczytanie — opiera si¢ na od-
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niesieniu do mito$ci: ,,Jedynym przedmiotem Pisma jest milos¢”
(270; por. De doctrina christiana 3, 37). Milo$¢ jest rowniez ce-
lem chrzescijanskiego stylu zycia. Stanowi ona ostatni filar apo-
logii Pascala: ,,Dwa prawa wystarcza, aby uporzadkowaé chrze-
Scijanska republike¢ lepiej niz wszystkie prawa polityczne” (376).

B(’)g chrzescijan jest Bogiem, kt(’)ry pozwala duszy odczu-
wac, ze On jest jej Jedynyrn dobrem, ze cala jej ufnos¢ i spo-
koj znaJdqu si¢ w Nim, Ze nie ma dla niej wigkszej radosci
niz mifowanie Go. Jednoczesnie sprawia, ze dusza brzydzi sig
przeszkodami, ktére ja powstrzymuja i nie pozwalaja jej ko-
cha¢ Boga z calych sit. Mito$¢ wiasna i pozadliwos¢, ktore ja
ograniczaja, staja si¢ dla niej nieznosne. Ten Bog pozwala jej
odczué, ze w glebi duszy nosi w sobie t¢ mito$¢ wiasng, ktora
ja psuje, i1 ze tylko On jeden moze ja uleczy¢. (460)

3. Blondel

Maurice Blondel siggnal po pisma Augustyna w sytuacji, kto-
ra ponownie zostala zaostrzona przez racjonalizm, sekularyzm,
pozytywizm, krytyke historyczna i spoleczng marginalizacje od-
powiedzialnosci wiary chrzescijanskiej (por. 1 P 3,15). W jego
glownym dziele L Action'® orientacja cztowieka na Boga jest roz-
wijana w ramach racjonalistycznych roszczen nowoczesnej filo-
zofii uniwersyteckiej opartej na pytaniu o sens:

Tak czy nie: Czy zycie ludzkie ma sens? Czy czlowiek ma
jakie$ przeznaczenie? Dziatam wprawdzie, ale nawet nie wie-
dzac, czym jest dziatanie, nie pragnac zycia, nie rozumiejac
wlasciwie ani kim jestem, ani czy w ogole jestem. Ten pozor
bycia, ktory niespokojnie (!) porusza si¢ we mnie, te ulotne
1 niestate czyny, ktore — jak stysze — nlosq w sobie wieczna,
01¢;qu 0dp0w1ed21alnosc Styszg takze, ze nie mogg sobie ku-
pi¢ nicosci, poniewaz nie istnieje ona juz dla mnie, nawet za
cen¢ krwi. Byibym wiec skazany na zycie, skazany na $mier¢,

16 Maurice Blondel, L ‘Action — Die Tat (1893). Versuch einer Kritik des
Lebens und einer Wissenschaft der Praxis, Anton van Hoof (thum.), Freiburg
i. Br. 2018. Odwotania do stron oznaczone skrotem A.
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skazany na wieczno$¢! Dlaczego? Na jakiej podstawie? Prze-
ciez ani tego nie wiedziatem, ani tego nie chcialem. (4 27)

Program zyciowy Blondela poswigcony byt filozofii, ktora mia-
fa sprosta¢ wymaganiom myslenia krytycznego, a zarazem uka-
za¢ konieczno$¢ Bozej inicjatywy w dziele zbawienia cztowieka.
Byto to przedsiewzigcie zagrozone z roznych stron! Jak mozna je
bylo zrealizowaé na panstwowym uniwersytecie we Francji doby
fin de siécle, w kraju laickim, gdzie filozofia z jednej strony byta
zdominowana przez pozytywizm i mentalno$¢ usitujaca racj jonali-
stycznie rozwigzaé Wszystkle »zagadki $wiata”, z drugiej za$ przez
krytycyzm, ktéry réwniez nie byt przychylny rellgn objawienia?

Blondel nie zaczyna na krawe;dzi' Podtytut jego dzieta nawia-
zuje do krytyk Kanta, jak rowniez do Nauki logiki Hegla Zostaja
one przetransponowane na badanie ludzkiego dziatania zyciowe-
go, tzw. ,,czynu zycia” — jak to wtedy przettumaczyl przyjazny
Blondelowi teolog z Wiirzburga, Herman Schell. Dla wspofcze-
snych, ktorzy nie znalezli jeszcze stowa action w dwczesnym
filozoficznym stowniku, takie pytanie nie brzmiato juz tak re-
wolucyjnie, jak dla tych ktérzy zyli w tym czasie. Mozna sobie
wyobrazi¢, jak trudne bylo dla autora znalezienie odpowiedniego
podejscia metodologicznego. Diugotrwata praca i kilka petnych,
zachowanych redakcji tego dzieta pokazujg to wyraznie — praw-
dopodobnie nie ma waznego dziela nowozytnej filozofii, ktore-
go geneza bylaby tak doktadnie $§ledzona. Wewngtrzne zmagania
tego okresu mozemy $ledzi¢ w dziennikach Blondela, ktore uka-
zuja jego duchowa postawg — catkowicie zintegrowang z dzie-
wigtnastowiecznym katolicyzmem. Po raczej retorycznych i pro-
mocyjnych badaniach wstepnych, Blondel ostatecznie doszedt do
scisle filozoficznego sformutowania dzieta, ktore jednak ujaw-
nia duchowe zaangazowanie pisarza w kazdym zdaniu. Ksigzka
Blondela jest zatem nie tylko dzietem techniczno-filozoficznym,
ale takze dzielem duchowej medytacji'’.

Punktem wyj$cia rozwazan jest zakwestionowanie jakiegokol-
wiek moralnego sensu dziatania, tak jak ukazata to w blyskotliwy

17 Zmarty w 2023 roku wybitny interpretator Blondela i wspotwydawca
Communio, Peter Henrici, przedstawit wybor tekstow z tego punktu widzenia:
Maurice Blondel, Logik der Tat, Einsiedeln? 1986 (Christliche Meister, t. 27).
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sposob literatura dekadencji. Blondel poddaje ja konsekwentnej
analizie, aby wykaza¢, jak wewngtrznie sprzeczna jest ta wszyst-
ko relatyw1zu_]qca estetycznie rozkoszujaca si¢ forma radzenia
sobie ze $wiatem — 1 jak rozbija si¢ ona o roszczenie prawdy:

Jesli prawda jest, to po prostu jest. To proste i uzasad-
nione zatozenie jest jedynym, ktorego sobie odmawiacie. Co
powstrzymuje was przed jego przyjeciem, skoro uczyniliscie
zycie tak nieistotnym i btahym — lubicie by¢ oszukiwanymi?
Dlaczego wigc czynicie to Zycie tak dumnym, tak samozado-
wolonym, tak przywigzanym do wygody, Ze nie jestescie juz
gotowi wyrzec si¢ chocby jego czastki? (62)

Analizowana postawa wcale nie jest nam tak odlegta. Dzis§
mozna jg rozpoznac¢ jako postmodernistyczne anything goes

Najmniej mozliwym zatozeniem, ktore pozostaJe Jako wyjscie
z dylematu Jest droga ,,nihilizmu aﬁrmatywnego Jednak jego
analiza réwniez prowad21 do dwublegunowosm nie odkrywa si¢
w nim prawdziwego zwrdcenia si¢ ku nicosci, autentycznego umar-
twiania i wyrzeczenia, ale raczej kurczowe trzymanie si¢ pozorow
1 tgsknotg za w1¢kszym bytem: ,,Za tg zewngtrznoscig zjawiska ma
si¢ nadziejg, ze zycie bedzie jasne, petne 1 uniwersalnie satysfak-
cjonujace, i chce sie, aby akt rozwijat si¢ tam do perfekcji” (91).
To jest element napgdowy, tgsknota za ,,niepokojem serca” (472).

Wyjsciem — ponownie opartym na najmniejszym mozliwym
zatozeniu — jest tak cztowieka krytycznego wobec §wiata zjawisk.

W swoim dazeniu do opanowania wszystkiego, cztowiek
chee, aby zjawisko byfo — takie, jakim je zna i jakim dysponu-
je. Zaklada ze kiedy ustala fakty 1 ich p0w1qzame wyjasnia
je catkowicie. Uwaza kazdag hipotez¢ za juz w potowie udo-
wodniong, co pozwala mu unikng¢ odwotania si¢ do tego, co
nazywano Pierwsza Przyczyna. Czyz strach przed metafizyka
nie jest poczatkiem madrosci? (96)

Blondel rozwija stad wielka fenomenologi¢ woli, w ktorej uka-
zuje jej dynamike zdobywania §wiata. Waznym ogniwem posred-
nim jest rozdzial z zakresu teorii nauki, w ktérym Wykazuje si¢
konstytutywna role samej dziatalnos$ci naukoweJ dla spdjnosci na-
uki: migdzy empirig a matematyzacja istnieje luka, ktora wypeinia
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dziatanie podmiotu — kwestia aktualna rowniez dzi$, w kontekscie
naukowych koncepcji naturalizmu. Nastepnie pojawia si¢ rozbu-
dowana fenomenologia odstaniania §wiata. Zgodnie z interpreta-
cja Petera Henriciego wyrdzni¢ mozna tu fazy: ,,wspolnota dziata-
nia”, ,,wspolnota mitosci” i ,,wspdlnota Swiata”. Analiza raz po raz
odstania t¢ sama dwoisto$¢: to, co konkretnie chciane, nigdy nie
zaspokaja tgsknoty glqbszej plerwotmejsze_] woli cztowieka. Stad
znane Blondelowskie rozroznienie: ,,wola podwdjna” — z jednej
strony wola chciana (konkretne akty woli), z drugiej strony ,,wola
chcaca”, czyli gleboka wola podstawowa, ktora lezy u podstaw
kazdego aktu woli, ale zarazem go przekracza.

Jednak to nieustanne dazenie prowadzi ostatecznie do dyle-
matu: ,, Faktem jest, Ze roszczenia czlowieka sg w gruncie rzeczy
catkowicie obalone. Cokolwiek by si¢ nie osiaggn¢lo z tego, czego
si¢ pragnelo — z punktu widzenia rzeczy upragnionych — kleska
jest nieunikniona”. (436) To prowad21 w koncu do uswiadomienia
sobie ,,jedynie koniecznego”: ,,Absolutnie niemozliwe i absolut-
nie konieczne dla cztowieka — wiasnie to stanowi, $cisle rzecz
biorgc, pojecie nadprzyrodzono$ci. Czyn czlowieka przekracza
cztowieka, a caty wysitek rozumu polega na zrozumieniu, ze nie
moze si¢ on na tym zatrzymacé, ani tez nie powinien. Serdecz-
ne oczekiwanie nieznanego Mesjasza, chrzest pragnienia, ktore-
go ludzkie poznanie nie jest w stanie wzbudzi¢ — bo rowniez to
pragnienie jest darem. Poznanie moze wykaza¢ koniecznos$¢ tego
daru, ale nie moze go sprawi¢”. (498)

To prowadzi w ksigzce Blondela do wyboru, opcji, otwarcia
si¢ lub zamknigcia. Hansjiirgen Verweyen ujal to w sposob nie-
zwykle trafny:

Cztowiek moze zadowoli¢ si¢ sprzecznoscig miedzy pod-
stawowg wola a ludzkimi, mozliwymi aktami woli 1 — samo-
bojczo —urzadzi¢ si¢ w tym stanie. Moze jednak rowniez przy-
gotowaé w sobie przestrzen dla nieskonczonej wolnosci, ktora
w jego wlasnej woli dazy do celow, ktorych nie jest w stanie
sam wymysli¢. | wlasnie w ten sposob mogtby doprowadzi¢
swoje podstawowe dgzenie do harmonii z samym sobg'®.

18 Hansjlirgen Verweyen: L’ Action, w: Lexikon der theologischen Werke.
Stuttgart 2003, s. 4-6, tutaj s. 5.
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Fakt, ze filozofia Blondela nie zatrzymuje si¢ na tym etapie
1 ostatecznie stara si¢ takze mysle¢ o konkretnych warunkach
spotkania z faska — az po dogmat i praktyke — nie moze zosta¢
tutaj w petni pokazane. Tak czy inaczej, w naszych streszczeniach
mogliSmy jedynie nakresli¢ t¢ medytacyjna strong jego mysli, nie
wchodzac glebiej w jej systematyczne 1 dogmatyczne aspekty.

Blondels Action to dzieto kluczowe dzieto mysli katolickiej,
ktore, niestety, wcigz bywa czesto pomijane. Przenosi augusty-
nizm do kontekstu filozofii transcendentalnej swojej epoki, ale
wykracza poza wszelki idealizm, przeprowadzajac analiz¢ ludz-
kiego aktu zycia, wyprzedzajac fenomenologle; 1 egzystencjalizm.
Jednoczeénie przygotowuje grunt pod jego integracje w teolo-
giczng koncepcje. Nouvelle théologie, Rahner, Balthasar 1 inni sa
jego dtuznikami'.

4. Whniosek

Augustyn modli si¢ do Boga, rozwazajac swoja drogg i sta-
rajac si¢ zrozumie¢ ja w kontekscie swojej wiary. Pascal pro-
wadzi dialog z krytycznymi wspotczesnymi sobie mys11c1e1am1
a Blondel przyjmuje ich zalozenia, aby pokazaé, ze musza oni
konsekwentnie podaza¢ swoja drogq Niepokoj ludzkiego serca,
jego sprzeczna sytuacja, nieukonczona wola oraz przekraczanle
wszelkich niewystarczajacych celow stanowig naped dla rozwa-
zan w trzech dziefach. Augustyn pisat o poszukujqcyrn ,hiech ra-
czej w nienalezieniu znajdzie Ciebie, niz w znalezieniu Ciebie nie
znajdzie” (C 1, 10); Blondel: ,Nie uc1eklbys przede mna, gdybys
mnie nie spotkal” (A 90). ,,Nie szukalby$ mnie, gdyby$ mnie nie
znalazl”, to pocieszajace stowa Pascala (P 919) Albo: ,,W znale-
Zieniu szukania znajduje si¢ to, co si¢ szuka”?.

Z jezyka niemieckiego ttumaczyla Anna Buczniewska

" Por. Albert Raffelt, Die Erneuerung der katholischen Theologie, w: Jean
M. Mayeur (red.), Geschichte des Christentums, t. 12, Freiburg i. Br. 1992, s.
216-237. Na temat odniesienia Blondela do Boga z0b. takze Albert Raffelt, Uber
die Gottesfrage. Eine Meditation von Maurice Blondel, w: Geist und Leben
63(1990), s. 31-38.

20 Norbert Fischer, Augustins Weg der Gottessuche, w: Trierer Theologische
Zeitschrift 100 (1991), s. 91-113, tutaj s. 101.
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Nota o Autorze: Albert Raffelt, urodzony w 1944 r. w Grof3
Tinz (obecnie Tyniec nad Sleza, powiat Wroctaw). Studiowat
teologi¢ katolicka w Miinster, Monachium 1 Moguncji. W latach
1971-1977 byt asystentem naukowym na katedrze teologii do-
gmatycznej 1 teologii ekumenicznej na Wydziale Teologicznym
Uniwersytetu we Fryburgu Bryzgowijskim. Tam w 1978 r. obro-
nit doktorat pod kierunkiem Karla Lehmanna. Od 1981 roku byt
wykladowcg teologii dogmatycznej na tamtejszym Wydziale Teo-
logicznym. W 2000 r. zostat profesorem honorowym teologii do-
gmatycznej. Jest wspotredaktorem The Complete Works of Karl
Rahner.
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UCIECZKA DO PRZODU.
TRANSHUMANIZM I PROBLEM TESKNOTY

FLEEING FORWARD.
TRANSHUMANISM AND THE SOLUTION TO
THE PROBLEM OF LONGING.

Abstract

According to Christian belief the ultimate end man longs for, life to
the full, is beyond what our human nature is capable of. Human nature can
however be perfected by grace that enables us to fulfil our longing. It can
be argued that transhumanism sees technology as a secular substitute for
grace. In this article I show both philosophically and theologically why it
fails to «solve» the problem of longing and how we could yet learn some-
thing from its attempt.

Keywords: transhumanism — soteriology — eschatology — longing — nature
— technology — theosis — co-creator.

Streszczenie

Zgodnie z chrzescijanskim przekonaniem ostateczny cel, za ktorym
cztowiek teskni, pelnia Zycia, jest poza mozliwosciami naszej ludzkiej
natury. Natura ludzka moze jednak zosta¢ doskonalona przez taske, ktora
umozliwia zaspokojenie tej tesknoty. Mozna argumentowaé, ze transhuma-
nizm traktuje technologi¢ jako §wiecki substytut taski. W tym artykule po-
kazuje zarowno filozoficznie, jak i teologicznie, dlaczego transhumanizm
nie ,,rozwigzuje” problemu tesknoty oraz jak mogliby$Smy jeszcze nauczy¢
si¢ czegos$ z jego prob.

Stowa Kkluczowe: transhumanizm, soteriologia, eschatologia, tesknota,
natura, technologia, theosis, wspoltworca
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Wprowadzenie: Natura, laska, technika

Powszechne ludzkie doswiadczenie tgsknoty, niezatarte pra-
gnienie czegos wigcej oraz bolesne uswiadomienie sobie, ze to
,»wigcej” nieustannie nam si¢ wymyka, jest w teologii rozpatry-
wane w kontek$cie napigcia migdzy naturg a taska. Swiadomos¢
paradoksalnej sytuacji cztowieka — ktory, jak si¢ wydaje, jako
Jedyna istota zywa zostat stworzony przez Boga w taki sposob,
ze nie jest w stanie osiggna¢ swojego celu o wiasnych sifach —
nalezy do najbardziej nlezwyldych intuicji chrzescijanskiej wia-
ry'. Tomasz z Akwinu wyraza to w trzezwym jezyku scholastyki
nastepujaco: ,,Najwyzszy cel stworzenia obdarzonego rozumem
przekracza mozliwosci jego natury’>.

Pod wptywem ogromnych osiggnie¢ ludzkosci, ktére w ostat-
nich stuleciach staly si¢ mozliwe dzigki coraz bardziej zaawan-
sowanej technologii, nasuwa si¢ pytanie, czy to, co rzeczywiscie
przekracza zdolnosci naszej natury, nie mogloby jednak zostaé
osiggnigte za pomocg udoskonalonej techniki. Tak wiele rzeczy,
ktore jeszcze wezoraj wydawaly si¢ nieosiagalne, dzi§ nalezg juz
do codziennosci. Wydaje si¢ wigc nieuzasadnione i mafoduszne,
by w tym miejscu stawia¢ zasadnicze granice. Nawet ,,§mierc jest
problemem technicznym, ktéry da si¢ rozwigza¢™ — jak niestru-
dzenie oglaszaja uznani naukowcy i wplywowi inwestorzy na ca-
tym $wiecie.

Z teologicznego punktu widzenia nalezy w tym miejscu zgto-
si¢ sprzeciw, poniewaz techniczne artefakty nie moga zastapi¢ Bo-
zej taski, ktorej — wedtug chrzescijanskiej doktryny wiary — czto-
wiek potrzebuje, by osiagnaé wieczne szczescie. Genealogicznie
jednak taka substytucja jest w pewnym stopniu zrozumiata.

! Por. z pickna ksigzka Henriego de Lubaca Le mystére du surnaturel, Paris
1965 (wydanie niemieckie: Die Freiheit der Gnade, tom 11: Das Paradox des
Menschen, Einsiedeln? 2005).

2 Thomas von Aquin, Compendium theologiae, rozdz. 143: ,ultimus finis
creaturae rationalis facultatem naturae ipsius excedit’.

3 Por. np. Dagmar von Taube — Sven Michaelsen, ,,Der Tod ist ein
technisches Problem, das sich lésen ldsst” (13.11.2023), www.welt.de/
iconmagazine/icons/article248285866/Bryan-Johnson-Der-Tod-ist-ein-
technisches-Problem-das-sich-loesen-laesst.html (dostep: 22.11.2023).
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Sam Tomasz z Akwinu porownat ,,Boza taske do technicznych
srodkdw niezbednych do przetrwania, takich jak koce czy bron,
ktore uzupeiniaja nasze naturalne, biologiczne wyposazeme”4
Gdy zanika zrozumienie dla BozeJ taski, tatwiej przypisuje sie
technice znaczenie zbawcze. Zamiast wierzyé w dziatanie taski,
poktada si¢ nadzieje w cudzie techniki. Tam, gdzie to niejasne
nastawienie przeksztatca si¢ w zorientowang na przyszios$¢ ide-
ologi¢, moéwi si¢ dzi$§ zazwyczaj o transhumanizmie.

1. Kroétki wstep do transhumanizmu

Pod pojeciem transhumanizmu kryje si¢ wielowymiarowe zja-
wisko. Od swoich poczatkow w latach 80. XX wieku az do dzi$
kojarzy si¢ ono z technoprogresywna kulturg Doliny Krzemowe;j.
Transhumanist FAQ, stale aktualizowany dokument organizacji
Humanity+ (dawniej World Transhumanist Association), wspot-
tworzony przez wielu znanych transhumanistow, oferuje defini-
cj¢, ktora obejmuje wszystkie rozne nurty 1 odmiany tego ruchu:

(1) Intelektualny i kulturowy ruch, ktory potwierdza moz-
liwos¢ 1 celowos¢ fundamentalnej poprawy ludzkiej kondycji
poprzez zastosowanie rozumu — zwlaszcza poprzez rozwija-
nie i powszechne udostepnianie technologii, ktére eliminujg
starzenie si¢ oraz znaczaco zwigkszaja ludzkie zdolnosci in-
telektualne, fizyczne i psychiczne. (2) Badanie konsekwencji,
obietnic i potencjalnych zagrozen zwigzanych z technologia-
mi, ktore umozhw1q nam przezwycigzenie fundamentalnych

ograniczen ludzkiej natury, a takze powigzane z tym badania
etycznych zagadnien dotyczacych rozwoju i stosowania ta-
kich technologii’.

Chodzi wiec zaréwno o teoretyczne, jak 1 praktyczne wspie-
ranie technologicznie zaposredniczonego ulepszania conditio hu-
mana (ludzkiej kondycji), jak 1 o krytyczne towarzyszenie temu

4 Johannes Hoff, Verteidigung des Heiligen: Anthropologie der digitalen
Transformation, Freiburg i. Br. 2021, 84.

5 Transhumanist FAQ Live, sekcja: What is transhumanism?, hpluspedia.
org/wiki/Transhumanist FAQ Live (dostep: 23.11.2023).

93



XANDRO PACHTA-REYHOFEN

procesowi. Ten drugi, samokrytyczny aspekt nie powinien jednak
zaciera¢ faktu, ze kwestionowane ma by¢ nie czy, lecz jedynie jak
ma si¢ dokona¢ technologiczna transformacja cztowieka.

Na czym ma polegaé to ulepszenie i przeobrazenie? Wbrew
powszechnemu przekonaniu, transhumaniSci zazwyczaj nie te-
sknig za nieSmiertelnoscia, zwlaszcza nie w sensie niemozno-
Sci umierania. Radykalnie wydluzony okres zdrowia, potaczony
z mozliwie najwigksza kontrola nad momentem Smierci, rzeczy-
wiscie stanowi najpilniejsze dazenie transhumanizmu, lecz jest
ono postrzegane jedynie jako cel posredni — warunek koniecz-
ny do zycia w pelni. Bez zycia nie ma zycia w petni. Tesknota
transhumanistow nie dotyczy nieskonczonego, czyli czasowo poj-
mowanego ,,wiecznego” zycia, lecz zycia jakosciowo lepszego,
bardziej intensywnego 1 spelnionego. Czym ma by¢ to spetnienie
— to kazdy powinien sam zdecydowac¢ lub odkry¢. Istotne jest je-
dynie, aby kazdy miat dostep do $rodkéw technologicznych, kto-
re pozwolag mu swobodnie prowadzi¢ t¢ poszukiwang droge do
spetnienia 1 realizowa¢ swoje marzenia. Klucz do szcze$cia lezy
zatem w nieograniczonej wolnosci, ktéra ma zapewni¢ postep
technologiczny.

2. Transhumanizm i problem tesknoty

Swiadomi siebie transhumanisci zdaja sobie sprawe, ze ich
optymistyczna doktryna nadziei napotyka na problem tgsknoty.
Czy da si¢ go — podobnie jak $mier¢ — rozwigzac technologicznie?
Kazdy cztowiek zna chwile spelnionego szczgscia, ale jak nadac¢
im trwalo$¢? W Transhumanist FAQ czytamy: ,Mozesz sobie
pomysle¢: «Tak powinno by¢ zawsze. Czemu to nie moze trwac
wiecznie?> Coz, moze — tylko moze — mogltoby™. Ton brzmi tu
wyjatkowo ostroznie: moze, tylko moze. Trudno$¢ polega na tym,
ze ta sama gleboko ludzka tgsknota jest zarazem niezastapiong sita
napgdowg calego transhumanistycznego projektu, jak 1 przyczyna
wszelkiego niezaspokojenia, ktorg pragnie si¢ przezwycigzyc.

Do dyspozycji pozostaja trzy mozliwe rozwigzania: (1) osta-
teczne spetnienie, (2) calkowite wyeliminowanie, lub (3) niekon-

¢ Tamze, sekcja: Why do transhumanists want to live longer?
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czace si¢ zaspokajanie tgsknoty. Stan rzeczywistego, trwalego
spetnienia musiatby — w nawiazaniu do pojecia Boga wedtug An-
zelma — by¢ stanem, ponad ktorym nic wigkszego nie moze by¢
pomyslane. Poniewaz takiego stanu nie da si¢ zatozy¢ w ramach
tego Swiata, pierwsze rozwigzanie zostaje odrzucone. W zwigzku
Z tym mektorzy transhumanisci rozwazaja mozliwos¢ techmcz—
nego wyeliminowania nienasyconego pragnienia ,,wi¢cej”. Jedna
interwencja usun¢taby przyczyne wszelkiego ludzkiego niezado-
wolenia. Dla wigkszosci transhumanistow cena takiego rozwigza-
nia jest jednak zbyt wysoka. Taka ,,poprawa” bytaby rownoznacz-
na z zaparciem si¢ samego siebie. Gtowna linia transhumanizmu
opowiada si¢ zatem za trzecim rozwigzaniem — filozoficzny me-
lioryzm, ktéry nie dazy do stanu doskonatosci, lecz opowiada sig
za nieograniczonym rozwojem i nlekonczqcym si¢ wzrostem’.
Standardowa transhumanistyczna odpowiedz na problem tgskno-
ty polega zatem na ucieczce do przodu.

3. Mocne strony transhumanistycznego
podejscia do tesknoty

To niekonczace si¢ zaspokajanie tgsknoty brzmi na pierwszy
rzut oka niezadowalajgco. Ma jednak swoje mocne strony. Nie
tam 1 potem, w zaswiatach, lecz tu i teraz, w doczesnosci, nic nie
powinno zostac zaniedbane w dazeniu do zy01a w petni. Fakt ze
tej doczesnej pelni nigdy nie da si¢ osiaggna¢ w sposob ostatecz-
ny i zupeiny, nie powinien powstrzymywac nas przed robieniem
tego, co mozemy. Lepszy wrobel w garéci niz gotab na dachu.
I zamiast tylko czekac na tego wrdbla, lepiej bedzie, jesli aktyw-
nie go zwabi¢ i w odpowiednim momencie ztapi¢. Transhuma-
nizm zdobywa uznanie dzigki swojemu przekonaniu o wykonal-
nosci, ktore daje cztowiekowi mozliwo$¢ wzigeia wlasnego losu
we wiasne rgee 1 ponoszenia za niego odpowiedzialnoscei.

W obliczu powszechnego poczucia kryzysu ten peten energii
optymizm stanowi kojace przeciw-narracje. Zamiast spuszczad
glowe 1 popadaé w rozpacz z powodu daremnos$ci naszego dgzenia
do spetnienia, transhumanizm zache¢ca do tego, by z zapalem za-

7 Tamze, sekcja: Won t it be boring to live in a perfect world?
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brac si¢ za ksztattowanie przysztosci. W przeciwienstwie do innych
Swieckich eschatologii, takich jak marksizm, ktére poswigcaty jed-
nostke Zyjaca tu 1 teraz na oltarzu utopijnej, ZbloroweJ przysztosci,
transhumanizm pragnie rowniez da¢ nadziej¢ kazdemu pojedyncze-
mu cztowiekowi — na dtuzsze, lepsze 1 szczgsliwsze zycie.

Z chrzescijanskiej perspektywy mozna réwniez doceni¢ wy-
razng wiernos¢ ziemi. Nawet pozomie ciato pomijajace scenariu-
sze, takie jak ,,mind uploading” (przeniesienie umystu), sa prze-
ciez napc;dzane poszukiwaniem najlepszego fizycznego nosnika
dla — najczesciej pojmowanej jako emergentna — $wiadomosci.
W przeciwienstwie do niebiansko-uswigconych wizji zbawienia,
ktore tak dalece duchowo traktuja oczekiwane cialo zmartwych-
wstale, ze o odkupieniu materialnego stworzenia nie moze by¢ juz
mowy, transhumanizm oferuje przemiang ziemskiej egzystencji.

Czy uznanie tych mocnych stron uzasadnia pozytywna oce-
ng transhumanizmu — lub przynajmniej poglad, ze nawet jesli nie
oferuje on prawdziwego rozwiazania ludzkiej tgsknoty, to przy-
najmniej nie szkodzi? Czy datoby sie¢ pomysle¢ o kompromisie
migdzy zbawieniem przez faskg¢ a zbawieniem przez technike
— kompromisie, ktory przypisuje ostateczne spelnienie naszej
tesknoty Boga, a wiec chrze$cijanskiej narracji religijnej, lecz
zarazem poklada nad21ejq na tymczasowe, niepetne spetnienie
w transhumanistycznym uzyciu technologii?

4. Filozoficzna ocena transhumanistycznego
rozwiazania problemu t¢sknoty

Zwigzek miedzy daremnoscig a destrukcyjnos$cig transhuma-
nistycznego podejscia do rozwigzania problemu tesknoty stanowi
podstawg jego autodestrukcyjnej sprzecznosci. Oczekiwania, ja-
kie transhumanizm stawia wobec technologii i ludzkich mozli-
wosci, sg zasadniczo przesadzone, a obietnice — niemozliwe do
spe1nienia. Prowadzi to nieuchronnie do gorzkiego rozczarowa-
nia, z ryzykiem utknigcia w tej beznadziejnej sytuacji. Mozna to
blizej zobrazowaé za pomoca szesciu problemowych obszardw.

a. Daremnos¢ i niebezpieczenstwo: nieunikniona bezbron-
nos$¢é. Transhumanisci pragng uciec od cierpienia i bolu. Jest to
jednak niemozliwe. Kazdy postep technologiczny niesie ze soba
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takze nowe stabosci — od awarii technicznych po ztosliwe sabo-
taze (hasto: wirusy komputerowe). Najbardziej podatna na zagro-
zenia okazuje si¢ przy tym najbardziej radykalna wizja transhu-
manizmu — przeniesienie $wiadomosci na dysk twardy: ochrona
danych, prywatno$¢, btedy w oprogramowaniu, awarie sprzetu
itd. — lista jest dluga®. Nawet wysoce rozwinigte istoty trans- lub
postludzkie pozostawatyby podatne na cierpienie i zranienie — ze
wzgledu na cielesno$¢ (lub zaleznos$¢ od fizycznego nosmka)
wrazliwo$¢ emocjonalng czy zdolnos¢ do naw1qzywania wigzi’.
Jedynym rozwigzaniem, by przynajmniej czgsciowo uwolni¢ sig
od tej konstytutywnej podatnosci, bytaby absolutna izolacja 1 sa-
mowystarczalno$¢ — czyli rezygnacja z wszelkich wigzi. Im bar-
dziej kto$ jest niezalezny, tym bardziej chroniony przed negatyw-
nym wplywem z zewnatrz. Droga do upragnionej nietykalnosci
wiedzie przez memnq doling samotnosci.

b. Daremnos¢ i niebezpieczenstwo: zagrozona relacyjnos¢.
Nie tylko daremne dazenie do niewrazliwo$ci zagraza — tak istot-
nej dla samo$wiadomosci 1 dobrostanu cztowieka — relacyjnosci,
lecz takze podstawowy transhumanistyczny ped do nieograniczo-
nej wolnosci. Czy cztowiek (lub post-cztowiek), ktory nieuchron-
nie wyznacza granice mojej wolnosci, ma zosta¢ przezwycigzony
razem ze wszystkimi innymi ogranlczemamllo‘? Jesli samoreali-
zacja jest pojmowana przede wszystkim Jako indywidualistyczna
afirmacja siebie i rozszerzanie wlasnego ,.ja”, cierpi na tym wy-
miar relacyjny 1 wspdlnotowy zycia. Nie dziwi wiec, ze W trans-
humanistycznych wizjach — jak cho¢by w Liscie z Utopii autor-
stwa Znanego transhumanisty Nicka Bostroma — relacyjnos¢ si¢
nie pojawia''. Podobnie rzecz ma sig — cho¢ odwrotnie — z ra-
dykalnie wspolnotowym1 marzeniami o przyszto$ci, opartymi na
faczeniu strumieni §wiadomosci lub kolektywnej inteligencji, jak

8 Por. Anders Sandberg, Ethics of brain emulations, w: Journal of
Experimental & Theoretical Artificial Intelligence 26 (2014), s. 439-457, tutaj
s. 452.

° Por. Mark Coeckelbergh, Vulnerable Cyborgs: Learning to Live with our
Dragons, w: Journal of Ethics and Technology (JET), tom 22 (2011), s. 1-9.

10 Por. Michael S. Burdett, Eschatology and the Technological Future, New
York 2015, s. 240.

" Por. Nick Bostrom, Letter from Utopia. Wersja 3.3, nickbostrom.com/
utopia.pdf (dostep: 24.11.2023).
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to przedstawia Ray Kurzweil w swoim wielkim projekcie'?. Tam
jednostka znika, poniewaz stapia si¢ z nowa forma istnienia, co
wyklucza mozliwos¢ mowienia o jakiejkolwiek relacji.

¢. Daremnos¢ i niebezpieczel'lstwo utracona przyszlos¢.
Brak relacyjnosci wyraza si¢ takze w tym, ze nadzieja w per-
spektywie transhumanlstyczne_] nie jest juz zazwyczaj zwigzana
z narodzinami dziecka i ciggloscia pokolen, lecz z wlasnym trwa-
niem. Nie bez powodu klonowanie oraz technologicznie kontro-
lowane formy wytwarzania embrionow stanowig dla wielu trans-
humanistow ideat reprodukcyjny. Przypadek, nieprzewidywalne
zdarzenie oraz niespodziewana nowo$¢ zostaja w ten sposob zre-
dukowane do absolutnego minimum. Wielu krytykow — w tym
Benedykt XVIP — zwracato uwagg, ze prowadzi to do tyranii te-
razniejszosci nad przysztoscig, tego co istnieje, nad tym co dopie-
ro powstaje. Transhumanistyczne marzenie o lepszej przysztosci
konczy si¢ wigc zniesieniem przysztosci jako takiej. Rozszerzenie
terazniejszo$ci odzwierciedla rozszerzenie ,,ja”.

d. Daremnos¢ i niebezpieczenstwo: wolno$¢ zaprzeczajaca
samej sobie. Transhumanistyczne rozumienie wolnosci wynika
z potaczenia nieograniczonej swobody wyboru i samostanowienia
(tzw. morphological freedom) z mozliwie najwigksza kontrola.
Jednak wolno$¢ wyboru, jesli nie prowadzi do realnego dziatania,
okazuje si¢ bezowocna — w efekcie mozna tu méwic¢ o og(')lnym
ostabieniu wolnosci. Jeszcze powazniejsze konsekwencje dla rze-
czywistej wolnos$ci niesie jednak dazenie do catkowitej kontroli
nad wlasnym ciatem. Taka kontrola jest mozliwa jedynie poprzez
wykorzystanie sztuczne] inteligencji. Oznacza to konieczno$¢
wejscia w nowy, wszechogarniajacy stan zaleznosci 1 przekaza-
nia decyzji algorytmicznej racjonalnosci'®. Wolno$¢ zaczyna by¢
wowczas pojmowana coraz bardziej negatywme — jako zrddlo
bledow. Poniewaz to podejScie dotyczy rowniez projektowania
idealnego spofeczefistwa przysziosci, transhumanizm — mimo li-
beralnych deklaracji — nosi w sobie wewngtrzny impuls totalitar-

12 Por. Ray Kurzweil, The Singularity Is Near. When Humans Transcend
Biology, New York 2005.

13 Por. Benedikt XVI, Predigt in der Osternacht, 3 kwietnia 2010, www.
vatican.va (dostep: 24.11.2023).

14 Por. Jochen Sautermeister, Grenzenlose Optimierung?, w: Internationale
Katholische Zeitschrift Communio 48 (2019), s. 138—148, tutaj s. 143.
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ny. Zamiast wzmozonej wolnosci pozostaje na koncu sterowana
z zewnatrz dystopia'®.

e. Daremnos¢ i niebezpieczenstwo: trwajgace zlo. Problem
podatnej na wplywy ludzkiej wolnosci prowadzi nas do nieroz-
wigzanego problemu zla. Jak powinnis$my sobie z nim radzi¢?
Jednym z rozwigzan mogloby by¢ zniesienie wolno$ci, ale nie
byloby to rozwigzanie pozadane. Wszystko wskazuje na to, ze
ludzka sktonno$¢ do zta — wraz z towarzyszacym jej cierpieniem
1 bolem — zostanie przeniesiona bezposrednio do wymarzonego
raju, na ktory mamy nadziej¢ dzigki technologii'®. Rozszerzenie
terazniejszosci oznacza zarazem utrwalenie moralnej utomnosci,
ktora cechuje cztowieka. O ile smier¢ wyznaczala dotad osta-
teczng granice dla malum (zla) o tyle jej usunigcie oznacza, Ze
w przyszto$ci nie be;dzw juz ucieczki przed zlem i cierpieniem.

6. Daremnos¢ i niebezpieczenstwo. przecigzony cztowiek. Pro-
jekt transhumanistyczny cechuje si¢ niebezpieczng nierownowaga
pomi¢dzy dwoma konstytutywnymi biegunami ludzkiej egzysten-
cji: kreatywnoscia i wdzigeznos$cia, aktywnoscia i pasywnoscig'’.
Jesli biegun wdzigczno$ci — ktory z wdzigcznos$cia przyjmuje
1 docenia to, co (wczesmej) dane — zostaje porzucony na rzecz
bieguna kl’eaCJl tak ze liczy si¢ wylacznie to, co cztowiek sam
stworzy, wowczas popada on w miazdzacy mechanizm nieustan-
nego przecigzenia. Odwotujac si¢ do Jeana-Paula Sartre’a, moz-
na powiedzie¢: czlowiek jest skazany na to, by samemu tworzy¢
swoj §wiat, swoja wlasng istote 1 przysztos¢. Nietrudno si¢ do-
mysli¢, ze to przecigzenie tatwo moze przerodzi¢ si¢ w rozpacz.

15 Por. Oliver Diirr, Transhumanismus — Traum oder Alptraum?, Freiburg
i. Br. 2023.

16 Por. Ted Peters, Transhumanism and the Posthuman Future: Will
Technological Progress Get Us There?, w: William Grassie — Gregory Hansell
(red.), H+/-: Transhumanism and Its Critics, Philadelphia 2010, s. 147-175,
tutaj s. 172—-173.

17 Por. Erik Parens, Toward a More Fruitful Debate About Enhancement,
w: Julian Savulescu — Nick Bostrom (red.), Human Enhancement, Oxford 2009,
s. 181-197.

99



XANDRO PACHTA-REYHOFEN

5. Teologiczna ocena transhumanistycznego
rozwiazania problemu tesknoty

Obok wewnetrznych sprzecznos$ci, ktore mogg zosta¢ ujaw-
nione dzigki bezstronnej analizie filozoficznej transhumanizmu,
istnieje rOwniez formalna 1 materialna wada konstrukcyjna trans-
humanlstycznego sposobu rozwigzania problemu, ktore jednak
stajg si¢ wyraznie widoczne dopiero w bezposrednim porownaniu
z chrze$cijanska nauka o zbawieniu 1 nadziei.

Z formalnego punktu widzenia juz wczesniej zwrdcono uwa-
g¢ na to, ze nieustanne zaspokajanie wcigz niespetnionej tesknoty
okazuje si¢ na dtuzsza mete niezadowalajace. Nawet najbardziej
wyrafinowane pomnazanie ,,wigcej tego samego” (czy to wolno-
$ci, szczgs$cia, inteligencji itd.) nie rozwigzuje problemu tesknoty.
Brakuje celu. Czlowiek nie potrzebuje nieskonczonej ilosci cze-
go$, by zaspokoi¢ swoja tesknote — potrzebuje raczej mozliwosci
dojscia do ostatecznego spetnienia. W ten sposdb w centrum re-
fleksji pojawia si¢ kwestia sSmierci. Czy jest to tragiczne zakon-
czenie, ktore nalezy opozni¢ tak bardzo, jak to mozliwe, czy tez
konieczny, ostateczny koniec zycia? Te¢ alternatywe mozna zilu-
strowac roznicg miedzy iloSciowym, newtonowskim a jakoScio-
wym, arystotelesowskim rozumieniem ruchu 1 zmiany. Zgodnie
z pierwszym (newtonowskim), wyidealizowanym modelem ruchu
byloby nieskonczone, jednostajne poruszanie si¢ martwego ciala
w przestrzeni — zgodnie z zasada bezwladnosci — tak dtugo, jak
nie dziala na nie zadna sita zewnetrzna. Ruch doskonaly bytby
wiec nieskonczony. W ujeciu arystotelesowskim natomiast, ruch
pojmowany jest jako proces celowy, przypominajacy tuk — jako
catosciowy, ukierunkowany rozwoj, poprzez ktory zywy orga-
nizm rozwua si¢ 1 osigga swoja pelnie. W tym ujeciu nieskon-
czonos$¢ jest brakiem, a dojscie do konca dostownie rozumiang
doskonatoscig'®.

Aby jednak $mier¢ mogta rzeczywiscie by¢ dopelniajacym za-
konczeniem, a nie niszczacym przerwaniem, konieczna jest obec-
nos¢ wszechmogz}cego Boga i Jego sadu. Z jednej strony wynika
to z faktu, ze cztowiek czgsto mija si¢ z celami w §wiecie docze-
snym osigga je jedynie w sposob niedoskonaty, tuk Zycia zosta-

18 Por. Martin Steffens, L 'Eternité recue, Paris 2017.
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je wiec zdeformowany albo przerwany. Z drugiej strony, nawet
doskonale zakonczony tuk nie jest w stanie sam z siebie nadac
trwato$ci swojej ostatecznej formie. Stoimy tu wobec podwoj-
nej, nieprzekraczalnej gramcy, ktora teologia okresla terminami
grzechu pierworodnego i roznicy stworzenia. Zadne stworzenie
nie moze o wiasnych sitach pokonac tej moralnej i ontologiczne;
przeszkody'. Nie chodzi zatem o wigcej zycia, ale o taske, ktora
udoskonala zycie i nadaje udoskonalonemu zyciu niezniszczal-
nos$¢. Stan, poza ktorym nic wigkszego nie moze by¢ pomyslane,
nie lezy na tej samej ptaszczyznie co wszystkie wezesniejsze sta-
ny zycia, lecz przekracza je, unosi i obejmuje w sobie.

Z materialnego punktu widzenia pojawia si¢ pytanle o tres¢
spetnienia: na czym wlasciwie ma polegaé upragnione Zzycie
Boze, zycie w pehi? Czego tak naprawde pragniemy? Wiek-
szo$¢ transhumanistow méwi duzo o udoskonaleniu fizycznym,
poznawczym 1 emocjonalnym. Mitos¢ jednak — przy czym rozu-
miana jest tutaj nie tylko jako emocja, lecz jako gleboki, egzy-
stencjalny wymiar relacji, pojawia si¢ rzadko albo wcale. Ta luka
w perspektywach nadziei transhumanistycznej nie musi oznaczac,
ze mitos¢ jako fundamentalny sktadnik ludzkiego spetnienia _]est
otwarcie negowana, ale nie jest tez afirmowana ani wspierana.
Mozna tu méwic o soteriologiczno-eschatologicznej chybionej te-
matyce — transhumanizm rozmija si¢ z tym, co w chrze$cijanskim
rozumieniu naprawde stanowi o peini zbawienia i spetnienia.

Boskos¢, o ktorej marzg transhumanis$ci, jest wzorowana na
mitologii poganskle_] moéc czyni€ i zaniechaé czegokolw1ek we-
dlug wiasnej woli i upodobania. Ten obraz Boga — mowigc bi-
blijnie — jest bozkiem, grzesznie wypaczonym 1 znieksztalconym
obrazem prawd21wego Boga. Bledna interpretacja ludzkiego pra-
gnienia ma swoje korzenie w falszywym obrazie Boga. Bog ob-
jawiony w Jezusie Chrystusie to trynitarna milo$¢, relacyjnose,
wspolnota, dar z siebie. Jednostronne dazenie do samouwielbie-
nia i samopotwierdzenia jest droga blgdng, ktéra nie prowadzi
do boskosci, lecz od niej oddala. Prawdziwe upodobnienie sig¢
do Boga urzeczywistnia si¢ w kochajacej ofiarnosci 1 ogotoceniu

9 Por. Simeon Zahl, Engineering Desire: Biotechnological Enhancement
as Theological Problem, w: Studies in Christian Ethics 32 (2019), s. 216228,
tutaj s. 227.
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z siebie. Theosis to kenosis®® i odwrotnie. Wtasciwie rozumiane,
migdzy wolnoscig a przywiazaniem, mlqdzy posiadaniem siebie
a kochajacg zalezno$cig, nie ma sprzecznosci. Przenikaja si¢ one
nawzajem. Prawdziwa wolnos¢, prawdziwe ubostwienie czlowie-
ka realizuje si¢ w przyjeciu naszej skonczonej natury, w ktorej
odzwierciedla si¢ Bég w Trojcy Jedyny. Czlowiek zostal stwo-
rzony do mitosci. W oddaniu siebie i zwigzaniu si¢ w prawdziwej
mitosci odnajduje siebie i swoje spetnienie?'. Pelnia czlowieczen-
stwa jest ekstatyczna. Sci$le rzecz biorac, czlowiek teskni za nie-
Smiertelnoscia tylko dlatego, ze pragnie niezniszczalnej wspolno-
ty z Bogiem, ktory jest mitocig. Bez Boga jedynego, ktorego
mozna i wolno kocha¢ bez zastrzezen, niesmiertelno$¢ bytaby
pozbawiona sensu, pusta i jalowa.

6. Pojednawcze zakonczenie?

Czy mimo wszystko mozemy si¢ czego$ nauczy¢ od trans-
humanizmu w kontekscie naszej tesknoty? Tak bardzo jak pod-
kre§lamy mito$¢ i ofiarnos¢, tak samo prawda jest, ze musimy
rozwing¢ nasze ,,ja”’, aby moc je ofiarowac. ,,Nemo dat quod non
habet”. Bez ziaren kadzidla nie ma woni. Nie ma ofiary bez daru
ofiarnego®. Sprawowanie wladzy, posiadanie i samorozwdj nie
stoja w sprzecznosci z mitoscia, oddaniem i1 ogotoceniem z sie-
bie. Transhumanizm zach¢ca nas, bySmy szukali podobienstwa
do Boga nie tylko w dziedzinie mitosci, lecz takze w dziedzi-
nie mocy?’. Jak podkresla papiez Franciszek, polecenie stworcze
z Ksiegi Rodzaju 1,28 odnosi si¢ rowniez do panowania i tech-
nologii.

20 Por. Ronald Cole-Turner, Theosis and Human Enhancement, w: Theology
and Science 16 (2018), s. 330-342.

2 Por. Joseph Ratzinger, Freiheit und Befreiung: Die anthropologische
Vision der Instruktion »Libertatis conscientia«, W: Auferstehung und Ewiges
Leben (JRGS 10), Freiburg i. Br. 2012, s. 562-581, tutaj s. 581.

22 Pierre Teilhard de Chardin, Der géttliche Bereich, Olten® 1963, s. 101.

% Por. Brian Patrick Green, A Roman Catholic View. Technological
Progress? Yes. Transhumanism? No., w: Arvin M. Gouw — Brian Patrick Green
— Ted Peters (red.), Religious Transhumanism and Its Critics, Lanham 2022, s.
143-160.
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Ludzkos¢ otrzymata zadanie przemieniania stworzenia, bu-
dowania go 1 czynienia sobie poddanym, w pozytywnym sensie:
tworzy¢ z niego 1 wraz z nim. To, co nadejdzie, nie zalezy od
jakiegos niewidzialnego mechanlzmu od przysztosci, wobec kto-
rej ludzkos¢ bytaby biernym obserwatorem. Nie — my jestesmy
uczestnikami, jestesSmy — jesli moge nieco rozciagnaé to stowo —
wspoitworcaml Gdy Pan polecit nam, bySmy wyszli, rozmnazali
si¢ 1 czynili sobie ziemi¢ poddana, pow1ed21al Badzcie tworcami
waszej przysztosci®*!

Z jezyka niemieckiego ttumaczyta Anna Buczniewska

Nota o Autorze: Xandro Pachta-Reyhofen, urodzony 1986
w Wiedniu w 1986 r. Studiowat filozofi¢ w Paryzu i (Paryz, IPC)
1 zarzadzanie (Londyn, LSE). Po studiach wstapil do d21aiaja}cej
we Francji wspolnoty Saint Martin, gdzie w 2017 r. przyjat $wig-
cenia prezbiteratu. Po ukonczeniu studiow licencjackich w Centre
Sevres (obecnie Facultés Loyola Paris) rozpoczat prace nad roz-
prawa na temat transhumanistycznej i chrzescijanskiej eschatolo-
gii na Wydziale Teologii Katolickiej Uniwersytetu Wiedenskie-
go. Pracuje rowniez jako kapelan w parafii katedralnej w Amiens
1 aktywnie dziata w duszpasterstwie szkolnym 1 mtodziezowym.
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MUZYKA SAKRALNA JAKO PRZEJAW
TESKNOTY ZA BOGIEM

SACRED MUSIC AS AN EXPRESSION
OF LONGING FOR GOD

Abstract

The purpose of this article is to present sacred music as an expression
and reinforcement of spiritual longing for God. Through an in-depth ana-
lysis of sacred music in human experiences, valuable insights have been
gained regarding the role of music on a personal level, aiding individuals
in prayer and spiritual growth, and on a social level, uniting and building
community while strengthening identity. Music serves as inspiration for
individuals, facilitating the experience of religiosity and assisting in the
adoption of spiritual values. The motif of harmony present in music helps
listeners discover beauty and connects them to the transcendence they
yearn for. Musical harmony is an element that links the human spirit with
God. In this dimension, music stimulates spirituality and inspires people to
long for God.

Keywords: God- sacred music — longing — community — Gregorian chant
— harmony.

Streszczenie

Celem niniejszego artykutu jest ukazanie muzyki sakralnej jako prze-
jawu i umacniania duchowe;j tesknoty za Bogiem. Dzicki wnikliwej ana-
lizie muzyki sakralnej w przezyciach czlowieka uzyskano cenng wiedzg
na temat roli muzyki na ptaszczyznie osobistej, ktora pomaga cztowieko-
wi w modlitwie i rozwoju duchowym, a na ptaszczyznie spotecznej spaja
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1 tworzy wspolnote oraz umacnia tozsamos¢. Muzyka jest inspiracja dla
czlowieka i utatwia mu doswiadczanie religijnosci oraz pomaga w przyj-
mowaniu duchowych warto$ci. Motyw harmonii, ktory w niej wystepuje,
pomaga odnajdywaé stuchaczom pigkno i taczy ich z transcendencja, za
ktora tesknig. Muzyczna harmonia jest elementem taczgcym ducha ludz-
kiego z Bogiem. Muzyka w tym wymiarze pobudza duchowo$¢ i inspiruje
ludzi do tesknoty za Bogiem.

Stowa kluczowe: Bog, muzyka sakralna, tesknota, wspolnota, chorat gre-
gorianski, harmonia.

Wstep

Muzyka jest jednym ze sposobéw wyrazania emocji i do-
swiadczen duchowych. Towarzyszy ona rowniez czlowiekowi
w jego relacji z Bogiem. Muzyka sakralna, jako istotna czg¢sé
liturgii, jest waznym narze;dziem budowania relacji ze Stworca.
W sferze duchowych pragnien muzyka koscielna pojawia si¢ jako
ta, ktora wyraza tesknote za Bogiem, ale i w nig wprowadza. Ce-
lem tego artykutu jest zglebienie zwigzku migdzy muzyka sakral-
ng a tesknota cztowieka za bliskoscig Boga.

1. Muzyka sakralna jako wyraz duchowych pragnien

Pomigdzy nostalgicznymi rozmyslaniami a przedwczesna kre-
atywnoscig jest miejsce na glgboka refleksj¢: muzyka petni szcze-
g6lng funkcje podczas uroczystosci, odrebng i oryginalng w po-
roéwnaniu z zastosowaniami §wieckimi. Wprowadza refleksj¢ nad
tajemnicy, ktorej staje s1e; Jjednym ze sktadnikow.

Muzyka jest oczywiscie waznym czynnikiem pigkna hturgu
Papiez Pius X, ktorego wielka troska bylo odrodzenie $piewu
gregoriaﬁskiego w Motu Proprio Tra le sollecitudine podat trzy
cechy muzyki: sakralna, pickna i uniwersalna'. Drugie kryterium
czyli pigkno jest wyrazone bardziej precyzyjnie: ,,bonta delle for-
me” (doskonatos¢ form [liczba mnoga])?.

' Pius X, Motu Proprio Tra le sollecitudine, Watykan 1903.
2 Tamze, 2.
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Muzyka sakralna odzwierciedla najglebsze tesknoty cztowie-
ka, tgsknoty za Bogiem. Powinna ona otwiera¢ odbiorcéw na do-
Swiadczenia religijne. W liturgii w znaczny sposob otwiera wier-
nych na transcendentne do$wiadczenia. Jak zauwaza Jean-Pierre
Longeat Spiew psalmow otwiera serce na Boga i na kontempla-
cj¢’. Ten rodzaj muzyki przemawia do emocji i umystu. Pobudza
do duchowego skupienia, przez to uczestnicy moga doswiadczy¢
przezycia Boskiej komunii. Muzyka sakralna taczy $wiat co-
dziennos$ci ze $wiatem sacrum. Medytacyjno$¢ muzyki sakralnej
sprzyja skupieniu si¢ odbiorcy na duchowym przeZywaniu 1 do-
$wiadczaniu. Splew podczas liturgii pozwala zapommec 0 spra-
wach doczesnych 1 sprzyja dostrzezeniu 1 przezywamu Boskiej
obecnosci, dzigki czemu wierni mogg przezy¢ modlitwe kontem-
placyjna*.

Spiew, szczego6lnie psalterzowy, w zaleznosci od sposobu wy-
konania, taczy czynniki psychologiczne i fizjologiczne w ludzkie;
psychlce przez co integralnie wlaczony jest do przezywania litur-
gicznego. Laczy emocje i inteligencj¢. W liturgii zrywa granice
codziennego funkcjonowania i w ten sposdb pozwala odbiorcom
muzyki na doswiadczanie przezy¢ religijnych i Boskiej komunii.
Spiew psalmow prowadzi do otwartosci na transcendencjg¢’.

Rozw6j duchowy, w ktorym wazng role ogrywa muzyka
1 $piew wyrazajace wiarg, powinien budowaé wspolnotowoscé.
Jak pokazuje Marian Z. Stepulak, muzyka koscielna przyczynia
si¢ do rozwoju religijnego odbiorcow. 30,8% ankietowanych ma-
turzystow wskazuje na znaczenie muzykl kos$cielnej w poglebia-
niu religijno$ci, 27% badanych za§ zaznaczylo wptyw muzyki
ko$cielnej na pelniejsze uczestniczenie w liturgii. Mozna stwier-
dzi¢, iz muzyka koscielna pobudza religijne postawy odbiorcow,
a takze muzykow. Muzyka sakralna wptywa na proces rehgljnego
wychowania miodziezy w zakresie warto§ciowania, motywacji
1 dokonywania wyboréw. Muzyka w kulturze sakralne_] wypehia
funkcje wychowawcze i edukacyjne dla mtodych ludzi. Muzyka

3 ]. P. Longeat, Musique liturgique et contemplation, Paris 1957, s. 4.

4 Tamze.

5 J. P. Longeat, Musique liturgique et contemplation, w: Communio
25(2000)4, s. 78-92, tutaj s. 88.
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ko$cielna w liturgii ma aspekt formacyjny, pogltebiajacy ducho-
wos¢l.

Andrzej Filaber zauwaza, ze $piew w kosciele bywa traktowa-
ny jako duchowe obdarowanie. Dar, jakim jest glos, ktory moze
z zewnatrz doprowadzi¢ nas do odnalezienia w_swoim wnetrzu
obecnosci 1 gtosu samego Boga. Oddzialywanie $§piewu w koscie-
le wykracza poza obszar symboliczny. Jest to realne wptywanie
na religijne zycie. Muzyka sakralna moze doprowadzi¢ wierza-
cych do powrotu do wspolnoty wiary, by na nowo otwiera¢ si¢ na
Boga. W ten sposob spiew koscielny ma znaczenie terapeutycz-
ne. Muzyka koscielna, dzigki swojemu uniwersalnemu, archaicz-
nemu, nostalglcznemu przestaniu, przekracza bariery kulturowe
1 rehgljne dajac odbiorcom muzyki poczucie transcendencji, nie-
zaleznie od stanu wiedzy teologicznej. Muzyka sakralna moze
skutkowaé glebszym przezyciem religijnym i poznawczym niz
lektura trudnych dogmatycznych traktatow’.

2. Tesknota za Bogiem

Od czasow starotestamentalnych $piew 1 muzyka byty wyra-
zem tesknoty za Stworca. Sw. Augustyn zauwaza, ze: ,,Muzyka,
to jest umiejetno$¢ czyli zmyst dobrego $piewania, z taskawosci
Bozej udzielona zostata $miertelnikom, posiadajqcym rozumnag
duszq w celu pociagnigcia ich do wzniostych rzeczy®. Dlatego
$piew 1 muzyka sakralna, jak $wiadczg o tym dokumenty staro-
zytne 1 nowsze, zawsze 1 wszedzie stosowane byly w obrzedach
religijnych w celu upigkszenia ceremonii. Stluzyly one przede
wszystkim oddawaniu czci Prawdziwemu 1 Najwyzszemu Bogu.

Nardd izraelski, zachowany przed zagtada w Morzu Czerwo-
nym, $piewal Bogu hymn zwycigstwa, a Maria, siostra Mojzeszo-
wa $piewata z ludem przy dzwiekach bebna (por. Wj 15,1-21.

¢ M. Z. Stepulak, Znaczenie muzyki koscielnej we wspdlnotach parafialnych.
Analiza psychologiczno-pastoralna, w: Teologia Praktyczna 6(2005), s. 137-156,
tutaj s. 16.

7 A. Filaber, Drogi i bezdroza muzyki liturgicznej w Polsce, w: Musica
Ecclesiastica, 14(2019), s. 71-80, tutaj s. 71.

8 Augustyn, Epist. 161, De origine animae hominis, 1,2: P.L. XXXIII, 725.
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Pozniej, gdy przenoszono Arke Przymierza do Jerozolimy,
Dawid i ,,caly dom Izraela grali przed Panem na wszystkich in-
strumentach z drewna cyprysowego, na harfach, lirach, beben-
kach, grzechotkach i cymbatach” (2Sm 6,5). To wtasnie Dawid
ustanowil reguty uzywania muzyki i §piewu przy sprawowaniu
kultu (1Krn 23,5; 25,2-31).

U poczatkow Kosciola, kiedy z tesknota oczekiwano paruzji,
$piew 1 muzyka byly praktykowane 1 szanowane. Pawet Apostot
pisal do Efezjan: ,Mowcie do siebie psalmami, hymnami na-
tchnionymi pismami. Spiewajcie i grajcie waszym sercem Panu”
(Ef 5,19).

Nawet w okresie prze§ladowan nie zamilkt catkowicie glos
Kosciota $piewajacego. Potwierdza to tez Tertulian, gdy pisze, ze
na zebraniach chrzescijan ,,czyta si¢ Pisma, §piewa si¢ psalmy,
wyglasza si¢ mowy’”.

Tesknota za Bogiem zostala w tradycji chrzescijanskiej gle-
boko wlaczona w rozumienie duchowosci, traktowane;j jako dzia-
fanie Ducha Sw1t;tego oraz ciagle poszuklwanle obecnos$ci Boga.
Muzyka 1 $§piew w liturgii pobudza serce do duchowej komunii,
prowadzi do kontemplacji oraz odpowiada na tesknote za tym, co
transcendentne'”.

W pewnym sensie muzyka sakralna przez wieki postrzega-
na byla jako réwnorzedny, obok gloszenia Stowa Bozego, sposob
ewangelizacji, w ktorym istniala mozliwo$¢ wykraczania poza
swoje ograniczenia i nawigzywano osobisty dialog z Bogiem.
W muzyce sakralneJ wystgpuje bardzo silny motyw tesknoty.
Muzyczna struktura $piewu liturgicznego, podazajac za medyta-
cyjnym rytmem liturgii, pobudza duchowa koncentracje¢ na Obec-
no$ci Boga.

Damian Harada, japonski zakonnik i kompozytor muzyki ko-
Scielnej, podkresla, ze jego stale rosngce pragnienie trwania przy
Bogu, znajduje odzwierciedlenie w muzyce, czujnosci, tgsknocie
i w kontakcie z cisza'!.

° Tertulian, De anima, ¢.9: P.L., 11, 701.

10°J. P. Longeat, Musique liturgique et contemplation, w: Communio
25(2000)4, s. 91.

" D. Harada, La contemplation et la musique, w: Communio 25(2000)4,
s. 93-96, tutaj s. 94.
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Hans Urs von Balthasar podkresla, ze czlowiek nie zostat za-
prOJektowany zgodnie z logika nauki, lecz wedlug logiki Mito-
Sci. Dlatego chrzescijanstwo jest rehglq wyjatkowa, ktora wyraza
swojg tesknote za Bogiem, odwotujac si¢ do fenomenu Jezusa
Chrystusa'?.

3. Funkcje muzyki sakralnej w zyciu duchowym wiernych

Muzyka od najdawniejszych czaséw petnila w Zyciu czto-
wieka funkcje nie tylko rozrywkowa, lecz takze duchowa i li-
turgiczng. W kontekscie religii chrzecijanskiej muzyka sakralna
nie ogranicza si¢ jedynie do aspektow artystycznych czy obrzgdo-
wych; jest gteboko zakorzenionym wyrazem wewngtrznej tqskno—
ty czlowieka za Bogiem — nieskonczonym Dobrem, Zrédlem zy-
cia i ostateczng prawda. Ta tgsknota, cho¢ niewidzialna, znajduje
wyraz w dzwiekach, melodiach i tekstach utworow liturgicznych,
ktore majg moc wywotywania gigbokich duchowych przezy¢'.

W chrzescijanskiej teologii tgsknota za Bogiem jest podsta-
wowym do$wiadczeniem kazdego wierzacego. Sw. Augustyn
w swoich Wyznaniach rozpoznaje, ze serce cztowieka jest ,,nie-
spokojne” 1 ,,dopdki nie spocznie w Bogu”, bedzie odczuwato
wewngtrzny glod'!. Mistycy, tacy jak Jan od Krzyza czy Teresa
z Avila, opisujac swoje mistyczne zjednoczenia, podkreslaja, ze
to pragnienie nie jest tylko emocjonalnym odczuciem, lecz glebo-
ko duchowym glosem duszy do Boga. Muzyka, ktora od wiekow
towarzyszy liturgiom, odgrywa w tym pragnieniu wazng rolg,
choratow czy hymny staja sig narzqdmem ktore Wprowadza wier-
nych w stan kontemplacji i glgbokiego duchowego pragnienia.

Muzyka sakralna pozwala w1ernym W sposoOb symboliczny wy-
razi¢ to, co stowami trudno wyrazi¢ — tesknotg za pelnym zjedno-
czeniem z Bogiem, za Jego obliczem i1 obecnos$cig. To nie tylko
wyraz osobistego pragnienia, lecz takze wyraz oczekiwania na spo-

12 H. U. von Balthasar, « Ce que je dois a Goethe », w: Communio
25(2000)4, s. 97-102, tutaj s. 101.

3 L. Dobszay, Musique liturgique et tradition populaire, w: Communio
25(2000)4, s. 51-65.

4" Augustyn, Wyznania, Krakow 2007, s.10.
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tkanie z Bosko$cia, na petng wspdlnote z Bogiem, ktora chrzesci-
janstwo ukazuje jako najistotniejszy cel zycia duchowego.
Muzyka sakralna petni funkcj¢ nie tylko wyrazowa, lecz takze
wzbudzajaca 1 poglebiajacy tgsknote za Bogiem. Utwory liturgicz-
ne, takie jak choraly gregorianskie, hymny, piesni Ewangelii czy
piesni maryjne, opisuja nie tylko tresci teologiczne, lecz przede
wszystkim emocjonalne odczucia pragnienia i nadziei. Ich pro-
stota 1 powtarzalno$§¢ pomagaja wiernym wejs¢ w stan glebokiej
kontemplacji, odczuwajac wewngtrzny gtod spotkania z Bogiem.
Przyktad choratu gregorianskiego pokazuje, jak intonacja
1 struktura muzyki moga odzwierciedla¢ tgsknote ludzkiego serca:
powolne, powtarzajace si¢ motywy, ktore tworza klimat lamen-
to, wywoluja uczucia zadumy, smutku i1 zarazem nadziei. Takie
utwory petnig funkcje medytacyjnq, pomagajac wiernym zatrzy-
mac si¢ w modlitwie 1 wyrazi¢ swoje pragnienie transcendencji.
Badania z zakresu psychologii religii i duchowos$ci wskazuja,
ze muzyka sakralna ma wyjatkowa zdolno$¢ do oddzialywania
na emoc_]e 1 wywolywania uczucia tgsknoty, a nawet mistycznych
uniesien. W wielu do$wiadczeniach religijnych stuchanie lub
Spiewanie piesni sakralnych wywotuje uczucie glebokiego poru-
szenia, uczucie bycia blisko Boga, czy nawet mistycznej uniesie-
nia, ktore prowadza do glebokiego przezywania swojej wiary.

4. Wspolnotowy wymiar muzyki

Wspolnotowy wymiar muzyki sakralnej przejawia si¢ w zjed-
noczeniu uczestnikOw nabozenstwa poprzez wspolne Spiewy.
Uczestnictwo w liturgii za pomocg wspolnego $piewu kreuje po-
czucie przynaleznos$ci 1 poglebia wigzi wspolnoty. Jedng z wielu
takich form wspdlnotowego uczestnictwa w liturgii jest chorat
gregorlanskl ktory ma charakter medytacyjny, stwarzajacy moz-
liwo$¢ przezycia wspolnotowej obecnosci Boga. Jezyk tej for-
my muzyki chrzescijanskiej jest uniwersalny. Muzyka sakralna
wzmacnia modhtwe;, pobudzajac serca jej uczestnikow do sku-
teczniejszego przezywania tajemnic Chrystusa.

Z empirycznych danych o udziale w muzyce liturgicznej
wyptywa wniosek, iz aktywny udzial w muzyce liturgicznej po-
woduje wigksze zaangazowanie w przezywanie wspdlnotowe;j
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obecnosci Boga®. Wspolne przezywanie muzyki na liturgii, jej
wartosci estetyczne 1 duchowe, umacnia wigzi solidarnos$ci wsrod
wspolnoty religijnej.

Spiew i muzyka staja sic lekarstwem w sytuacji kryzysu
wewngetrznego cztowieka i1 zaprowadzenia spokoju w duszy.
Regulowanie emocji za pomocg choratlu gregorianskiego,
a takze harmonizacja wewnetrznego czlowieka s3 dowodem na
to, ze muzyka sakralna zapobiega utracie poczucia wspolnoty
i przezwycigzaniu trudno$ci zyciowych's.

Zakonczenie

Celem niniejszego artykutu bylo ukazanie muzyki sakralnej
jako przejawu i umacniania duchowej tgsknoty za Bogiem. Dzig-
ki wnikliwej analizie muzyki sakralnej w przezyciach cztowie-
ka uzyskano cenng wiedz¢ na temat roli muzyki na ptaszczyznie
osobistej, ktéra pomaga cztowiekowi w modlitwie i rozwoju du-
chowym, a na plaszczyznie spolecznej spaja i tworzy wspdlnote
oraz umacnia tozsamos$¢. Muzyka jest inspiracjg dla cztowieka
1 utatwia mu do$wiadczanie religijnosci oraz pomaga w przyjmo-
waniu duchowych wartosci. Motyw harmonii, ktory w niej wyste-
puje pomaga odnajdywa¢ shuchaczom plegkno i taczy ich z trans-
cendencja, za ktora tgsknia. Muzyczna harmonia jest elementem
faczacym ducha ludzkiego z Bogiem. Muzyka w tym wymiarze
pobudza duchowos¢ i inspiruje ludzi do tesknoty za Bogiem.

Nota o Autorze: Jarostaw M. Lipniak: urodzony 2 lutego
1973 roku w Otlawie, prezbiter Diecezji Swidnickiej, doktor ha-
bilitowany teologii dogmatycznej, Redaktor Naczelny Migdzy-
narodowego Przegladu Teologicznego ,,Communio”, Kierownik
Katedry Eklezjologii i Ekumenizmu Papieskiego Wydz1alu Teo-
logicznego we Wroctawiu, Prezes Dolnoslaskiego Instytutu Dia-
logu i Tolerancji, przedstaw101el Biskupa Swidnickiego do spraw
Ekumenizmu i Dialogu Migdzyreligijnego, Proboszcz parafii pw.
Nawiedzenia NMP w Witoszowie Dolnym.

15 M. Z. Stepulak, Znaczenie muzyki koscielnej ..., s.16.
16 P. Wisniewski, Duchowos¢é choratu gregorianskiego, w: Liturgia Sacra
19(2013)1, s. 103-118.

112

MUZYKA SAKRALNA JAKO PRZEJAW TESKNOTY ZA BOGIEM

Bibliografia

Augustyn, Epist. 161, De origine animae hominis, 1, 2: P.L. XXXIII,
725.

Augustyn, Wyznania, Krakow 2007.

Balthasar H. U. von, « Ce que je dois a Goethe », w: Communio
25(2000)4, s. 97-102.

D. Harada, La contemplation et la musique, w: Communio 25(2000)4,
s. 93-96.

Dobszay L., Musique liturgique et tradition populaire, w: Communio
25(2000)4, s. 51-65.

Filaber A., Drogi i bezdroza muzyki liturgicznej w Polsce, w: Musica
Ecclesiastica, 14(2019), s. 71-80.

Longeat J. P., Musique liturgique et contemplation, Paris 1957.

Longeat J. P., Musique liturgique et contemplation, w: Communio
25(2000)4, s. 78-92.

Pius X, Motu Proprio Tra le sollecitudine, Watykan 1903.

Stepulak M. Z., Znaczenie muzyki koscielnej we wspodlnotach parafial-
nych. Analiza psychologiczno-pastoralna, w: Teologia Praktyczna
6(2005), s. 137-156.

Tertulian, De anima, ¢.9: P.L., 11, 701.

Wisniewski P., Duchowos¢ choratu gregorianskiego, w: Liturgia Sacra
19(2013)1, s. 103-118.

113



POLSKA WERSJA ,,COMMUNIO”
ZESZYTY ,,COMMUNIO”

Dotad ukazaly sie:

1981
1-2 — Milosierdzie a sprawiedliwo$¢, 3 — Podstawy etyki spotecznej, 4 — Wierzy¢
dzisiaj, 5 — Malzenstwo i rodzina, 6 — Apostolstwo ludzi §wieckich
1982
7 — Bog Ojciec, 8 — Osoba ludzka, 9 — Niedziela, 10 — Stworca nieba i ziemi,
11 — Wychowanie chrzescijanskie, 12 — Ewangelizacja
1983
13 — Katecheza, 14 — Pluralizm, 15 — Jezus Chrystus, 16 — Mtodzi, 17 — Maryja,
Matka Chrystusa, 18 — Kryzys
1984
19 — Krzyz Chrystusa, 20 — Praca, 21 — Chrze$cijanin a wtadza, 22 — Nadzieja
i eschatologia, 23 — Grzech i przebaczenie, 24 — Biologia i moralno$¢
1985
25 — Zstapit do piekiet, 26 — Zmartwychwstanie Chrystusa, 27 — By¢ dzieckiem,
28 — Modlitwa, 29 — Tozsamo$¢ chrzescijanska, 30 — Rady ewangeliczne
1986
31 — Wniebowstapienie Chrystusa, 32 — Krolestwo Boze, 33 — Jak czyta¢ Pismo
swigte, 34 — Nowe rzeczywistosci koscielne, 35 — Blogostawieni ubodzy,
36 — Rodzina przysztosci
1987 )

37 — Po prawicy Ojca, 38 — Sedzia zywych i umartych, 39 — Swieccy w Kosciele,
40 — Cztowiek wobec prawdy, 41 — Blogostawieni przesladowani, 42 — Religij-
nos¢ ludowa

) 1988

43 — Duch Swigty, 44 — Jednos¢ Kosciota, 45 — Na drogach wiary, 46 — Religie

Swiata a chrzescijanstwo, 47 — Jan Pawet 11, 48 — Blogostawieni czystego serca
) 1989

49 — Swigty Kosciot Powszechny, 50 — Cierpienie, 51 — Wspdlnota §wietych,

52 — Religie $wiata a zbawienie, 53 — Blogostawieni pokoj czyniacy, 54 — Cuda

1990
55 — Grzechéw odpuszczenie, 56 — Wyobraznia religijna, 57 — Bog a zto,
58 — Misje, 59 — Blogostawieni, ktorzy takna sprawiedliwosci, 60 — Chrzescijan-
ska tozsamo$¢ Europy

1991
61 — Zmartwychwstanie umartych, 62 — Religia w szkole, 63 — Kosciot a sekty,
64 — Grzech pierworodny, 65 — Blogostawieni, ktorzy ptacza, 66 — Poshuga
Piotra w Kosciele

1992
67 — Zycie wieczne, 68 — Bierzmowanie, 69 — Pedagogia chrzescijanska,
70 — Islam, 71 — Btogostawieni cisi, 72 — Ekologia
1993
73 — Dekalog, 74 — Solidarno$¢, 75 — Zycie ludzkie, 76 — Koscioty Wschodnie,
77 — Blogostawieni mitosierni, 78 — Kobieta
1994
79 — Imi¢ Boga, 80 — Ekumenizm, 81 — Liturgia a zycie, 82 — Nowy Katechizm
Katolicki, 83 — Sumienie, 84 — Postmodernizm
1995
85 — Batwochwalstwo, 86 — Pismo $wicte w zyciu Kosciota, 87 — Dzien $wiety,
88 — Judaizm, 89 — Mitos¢, 90 — Mass—media
1996
91 — Czcij ojca i matke, 92 — Autonomia polityczna a chrze$cijanstwo,
93 — Mtodziez a sens zycia, 94 — Konflikty-Wasnie-Wojna, 95 — Do$wiadczenie
chrzescijanskie, 96 — Chrzescijanskie dziedzictwo artystyczne
1997
97 — Nie zabijaj, 98 — Chrystus Zbawiciel, 99 — Postugiwania koscielne,
100 — Pielgrzymowanie, 101 — Dar nadziei, 102 — Ekonomia
1998
103 — Nie cudzot6z, 104 — Duch Uswigciciel, 105 — Choroba, 106 — Gnoza,
107 — Roztropnos¢, 108 — Sens pracy
1999
109 — Nie kradnij, 110 — Tajemnica Ojca, 111 — Rozum i wiara,
112 — Aktualno$¢ kultury klasycznej, 113 — Mestwo, 114 — Znaki czasu
2000 )

115 — Nie mow falszywego swiadectwa, 116 — Trojca Swigta a Eucharystia,
117 — Zy¢ razem z obcym, 118 — Czasy ostateczne, 119 — Sprawiedliwos¢,
120 — Boza Rodzicielka Maryja
2001
121 — Nie pozadaj, 122 — Muzyka koS$cielna, 123 — Kardynat Stefan Wyszynski,
124 — Globalizacja, 125 — Stowo Boze, 126 — Czas
2002
127 — Dominus Jesus, 128 — Stworzenie czy natura?, 129 — Pamig¢ i pojednanie,
130 — Fundamentalizm, 131 — Przekaz wiary, 132 — Opatrznos¢



2003
133 — Tajemnice zycia Jezusa, 134 — Swiqtoéé, 135 — Kosciot — Panstwo,
136 — Wspolnota chrzescijanska, 137 — Nie lekajcie si¢!, 138 — Walka kultur
— walka religii?
2004
139 — Tajemnica wcielenia, 140 — Czy Bog cierpi?, 141 — By¢ chrzescijaninem
dzisiaj, 142 — Bioetyka, 143 — Modlitwa rézancowa, 144 — Rados¢ zycia
2005
145 — Ukryte zycie Jezusa, 146 — Sakrament pokuty, 147 — Gdzie mieszkasz?,
148 — Zjednoczona Europa a chrzescijanstwo, 149 — P6jdz za Mng 150 — Swiat
2006
151 — Chrzest i kuszenie Jezusa, 152 — Bog jest Mitoscia, 153 — Teologia
a kultura, 154 — Sport, 155 — Miasto, 156 — W obliczu $§mierci
2007
157 — Gody w Kanie, 158 — Plciowos¢, 159 — Laicko$¢ wychowania?
160 — Wiernos¢
2008
161 — Tajemnica Przemienienia, 162 — Niepokdj, 163 — Religia a polityka,
164 — Pigkno
2009
165 — Nauczanie Jezusa, 166 — Wolno$¢ 1 odpowiedzialno$¢, 167 — Fantazja,
168 —Noc
2010
169 — Wjazd Jezusa do Jerozolimy, 170 — Ojcostwo, 171-172 — Ksigdz Profesor
Lucjan Balter kaptan i teolog
2011
173 — Prawo naturalne, 174 — Misterium paschalne, 175 — Misterium Izraela,
176 — Wierze w Koscidt
2012
177 — Wniebowstapienie i Pigtdziesigtnica, 178 — Apostolskos¢ Kosciofa,
179 — Umieranie, 180 — Swiadectwo
2013
181 — Rodzina chrzescijanska, 182 — Idea uniwersytetu, 183 — Powrot
Chrystusa, 184 — Swigto$¢ 1 misja Ko$ciota
2014
185 — Apologia wiary, 186 — Afirmacja wiary, 187 — Chrystus czy Koran?
188 — Post i zdrowie
2015
189 — Ojcze nasz w niebie, 190 — Kosciot 1 Koscioty, 191-192 — Biedni
i oblicza milosierdzia

2016
193-194 — Jako w niebie, tak i na ziemi, 195 — Tozsamos$¢ chrzescijanska,
196 — Religie a przemoc
2017
197 — Chleba naszego powszedniego, 198-199 — Luter i reformacja,
200 — Joseph Ratzinger — w 90 rocznicg urodzin
2018
201 — Wina i przebaczenie, 202 — Odnowa Kosciota,
203-204 — Kryzys eschatologii
2019
205 — Pokusa, 206 — Ekologia integralna, 207 — Fenomen rado$ci,
208 — Chiliazm
2020
209 — Zbaw nas od ztego, 210 — Tozsamos¢ kaptanska,
211 — Natura w teologii, 212 — Teatr — scena — chrze$cijanstwo
2021
213 — Pytania o Boga, 214 — L.zy, 215 — Posrednictwo,
216 — Chrzescijanstwo bez wiary
2022
217 — Jezus figura Ojca, 218 — Synodalno$¢, 219-220 — Kosciot i cyfryzacja
2023
221 — Duch jednosci, 222 — Benedykt X VI — Mocarz wiary,
223 — Kosciot i wolnosé, 224 — Strach
2024 )
225 — Chrzest sakramentem wyzwolenia, 226 — Smiech,
227 — Tesknota

Wyczerpane numery ,,Communio™: 1-21, 25-37, 39-40, 44, 46-47, 50-51, 55, 61, 67
Wyczerpane tomy kolekcji ,,Communio™: 1, 3—4



KOLEKCJA ,,COMMUNIO”
Dotad wydano:

Tom 1: Eucharystia (1986)
Tom 2: Moralnos¢ chrzescijanska (1987)
Tom 3: Kaplanstwo (1988)
Tom 4: Kosmos i cztowiek (1989)

Tom 5: Kosciot — Ekumenizm — Polityka (1990)
Tom 6: Podstawy wiary — Teologia (1991)
Tom 7: Zto w swiecie (1992)

Tom 8: Nowa ewangelizacja (1993)

Tom 9: Narod, wolnos¢ — liberalizm (1994)
Tom 10: Duchowos¢ chrzescijanska (1995)
Tom 11: Tajemnica Odkupienia (1996)

Tom 12: Duch Odnowiciel (1998)

Tom 13: Tajemnica Trojcy Swietej (2000)

Tom 14: Meczennicy XX wieku (2001)

Tom 15: Bog bogaty w mitosierdzie (2003)
Tom 16: Osoba we Wspolnocie — Kosciot Chrystusowy (2004)
Tom 17: Dramatyczne pytania naszego wieku (2006)
Tom 18: Mtodziez nadziejq Kosciota i swiata (2008)






