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MEDITATIO MORTIS

Gdy rzeczy trwaja,
My szukamy trwania.

(R. M. Rilke)

., Wielkos¢ czlowieka mierzy si¢ wielkoscia tajemnic [...] przed ktérymi
staje”, a jedna z najwigkszych jest tajemnica $mierci, ktéra na prozno
usituje przeniknaé rozum ludzki. Zadna z religii, pragnaca rozwiaé groze
nieznanego, ktora otwiera Smieré, nie jest w stanie przedlozy¢ dowodu, na
ktory zgodzitby si¢ rozum. Dlatego — stajac przed problemem $mierci
— czlowiek postawiony jest w istocie wobec alternatywy: albo pozostawi
z boku racjonalne rozwazania na temat Smierci oraz losow posmiertnych
1 zagigbiajac si¢ w wierze przystanie na proponowana przez nia wizjg, albo
odrzuci wiar¢ pozostawiajac bigkajacy si¢ posrdd aporii rozum, osamotnialy
wobec nieprzeniknionej zagadki $mierci.

Jej dychotomiczny obraz jawi si¢ z niezwykla ostroscia wowczas, gdy
smier¢, ukazang poprzez chrzescijanska perspektywe, zestawimy z wizja
$mierci cztowieka buntujacego si¢ przeciw wiecznosci, czlowieka, ktory te
wieczno§¢ odrzuca. Ta opozycja w ujeciu Kierkegaarda sprowadza si¢ do
rozpatrywania $mierci jako rzeczy ostatecznej, albo tez nie: ,,mowiac po
ludzku, $mierC jest rzecza ostateczna, i mowiac po ludzku, nadzieja istnieje,
poki istnieje zycie. Ale, rozumujac po chrzescijansku, §mier¢ nie jest czyms$
ostatecznym, jest tylko drobnym zdarzeniem w przebiegu caloici, to znaczy
Zycia wiecznego, i, rozumujac po chrzescijansku, w $mierci jest nieskon-
czenie wiecej nadziel niz wtedy, kiedy po ludzku méwimy, ze istnieje jeszcze
zycie”2.

1 M. Masterlinck, Smieré, przekt. F. Mirandola, Warszawa 1993, s. 22.
2S. Kierkegaard, Choroba na smieré, przekt. J. Iwaszkiewicz, Warszawa 1995, s. 11.



224 Jadwiga Czerwinska

Chrzeécijanska wizje $mierci roz$wietla przypowies¢ o Lazarzu, ktory
cho¢ umarl, to jednak jego ,,choroba nie byla na Smier¢”, poniewaz byl
przy nim obecny Chrystus, Ten, ktory jest ,,zmartwychwstaniem i zywotem”
(Jan, XI, 25). W takim ujeciu Smier¢ jest tylko przejSciem do nowego zycia,
a utrata doczesnosci, cielesna choroba nie moze by¢ choroba na $mier€.

Chrzescijanstwo odslania rownocze$nie nie znane wczedniej zto. Jest nim
rozpacz rozumiana jako choroba na $mier¢; Smier¢ jednak jawi si¢ tu jako
ostateczno$é. W rozpacz t¢ popada kazdy, kto nie jest prawdziwym chrzes-
cijaninem. Dla chrzescijanina bowiem by¢ uzdrowionym z tej choroby
oznacza zbawienie.

Bez wzgledu na to, jaka jest religijna postawa czlowicka, determinujaca
jego okreslone stanowisko wobec $mierci, $mieré stanowi staly element
doswiadczenia cziowieka, jest zawsze obecna w jego Zyciu.

Luis Bufiuel w swej autobiograficznej ksiazce Ostatnie tchnienie stwierdzit:
,.niewiele mozna powiedzie¢ o $mierci, gdy si¢ jest, jak ja, ateista. Trzeba
bedzie umrze¢ razem z zagadka”3. Smieré to wielka i nieprzenikniona
tajemnica, przed ktorg postawiony jest czlowiek. To ,lek zmieszany z na-
dzieja”, ,,plaga osobliwa”, jak moéwi Baudelaire, ukazujac zarazem bojazn
cztowieka w obliczu $mierci, jak i jego nieprzeparta ciekawo§¢ w pelnym
nadziei oczekiwaniu na rychle podniesienie ,kurtyny”. A co poza nig?
Odslonigcie tej ostatecznej tajemnicy.

Wtem prawda si¢ objawia w blasku lodowatym:
Umarlem bez zdumienia. I zorze zlowieszcze
Spowily mnie calego. Ach, wigc nic poza tym?
Zaslona si¢ uniosta, ja — czekalem jeszcze*.

Pomimo usitowan i prob zracjonalizowania tego problemu istnieje w nas
jakas§ wewnetrzna niezgoda na calkowita i ostateczna zaglade poprzez
$mier¢. Juz raczej bylibySmy skionni zgodzi¢ si¢ na zagadke, ktéra pozostawia
jeszcze uchylone drzwi jakiej§ niettumaczalnej nadziei. Ta bezustannie
intrygujaca 1 niepokojaca zagadka pobudzala i pobudza wciaz wyobraznie,
prowokuje do stawiania ostatecznych pytan nawet wtedy, gdy mamy
przeswiadczenie, ze odpowiedzi na nie zawsze pozostana przystonigte mgla
tajemnicy.

Dociekanie przyczyn naszej $miertelnosci zawsze zajmowalo wyobraznie
czlowieka. Zainteresowania te spowodowaly wytworzenie mitow, ttumaczacych
pojawienie si¢ $mierci po raz pierwszy. Eliade, analizujac ten problem?,
wymienia trzy grupy tych mitow. Pierwsze to opowiesci ukazujace Smierc
jako nastepstwo przekroczenia przez cztowieka boskiego nakazu; druga

3 C. Baudelaire, Sen dociekliwego, przeki. M. Zajaczkowska-Abramowicz [w:] Kwiaty
zia, Krakow 1994, s. 333.

4 L. Bufiuel, Ostatnie (chnienie, przekt. M. Braunstein, Warszawa 1989, s. 246.

5 M. Eliade, Okultyzm, czary i mody kulturalne, przekl. 1. Kazia, Krakow 1992, s. 41 nn.



Mediatio mortis 225

grupa laczy §mierc¢ z dzialaniem jakiej$ istoty demonicznej, trzecia natomiast
przedstawia ja jako absurdalny przypadek lub konsekwencje¢ niewlasciwego,
lekkomy$lnego wyboru pierwszych przodkdow.

Mitem, thumaczacym pojawienie si¢ Smierci w sposob przypadkowy, jest
opowie$¢ o kameleonie i jaszczurce®, rozpowszechniona szczegolnie w Afryce.
Bog postat te zwierzeta do ludzi, zeby oznajmily im ich los. Kameleon miat
powiedzie¢ ludziom, ze czeka ich niesmiertelnosC, jaszczurka zas, ze beda
$miertelni. W drodze na ziemie jaszczurka wyprzedzita jednak niemrawego
kameleona i jako pierwsza przyniosta ludziom przestanie od boga. Wtedy
tez zjawila sie na Swiecie $Smieré. Slowo stworzylo wigc nowa rzeczywistosc.
Ta kreatywna funkcja stowa stanowi jeden aspekt wspommnianej opowiesci,
drugi zas to absurdalno$¢ zaistnialego przypadku. Nastgpuje tu zestawienie:
absurd-$mieré. Zrozumienie wlasnej $miertelnosci jest tak niewyobrazalnie,
rozpaczliwie wrecz niepojete, ze dotyka absurdu, z ktérym zdaje si¢ byc
pokrewne i dlatego w nim znajdowa¢ moze uwzniaslajace uzasadnienie,
cho¢ nie staje si¢ ono przez to bardziej zrozumiale. Absurd moze wigc
zobrazowaé zaistnienie $mierci, skoro sam jest rOwnie niezrozumialy, jak
ona i podobnie jak ona rozpatrywany jest na tym samym stopniu abstrakcji.

Smieré, pojawiajaca si¢ w wyniku nieprzemyslanego wyboru pierwszych
przodkow, opisuje indonezyjski mit o kamieniu i bananie”’. Opowiada on
o czasach, gdy ziemia, byla blisko nieba, a Stworca spuszczal na sznurze
prezenty dla ludzi. Gdy raz otrzymali od niego kamien, nie przyjeli go,
proszac rownoczenie o co$§ innego. Stworca zestal wigc im banan, ktoéry
przyjeli skwapliwie. Wtedy ustyszeli glos dobiegajacy z nieba: ,,Skoro
wybraliscie banan, wasze zycie bedzie takie, jak jego. Kiedy bananowiec
puszcza nowe pedy, gldwna lodyga obumiera. Tak 1 wy pomrzecie, a wasze
miejsce zajma wasze dzieci. Gdybyscie byli wybrali kamien, zylibyscie tak,
jak trwa kamien — bez zmiany i bez $mierci”8. Eliade, analizujac 6w mit,
zwraca uwage na symbolike kamienia, ktory z natury swojej jest synonimem
trwaloSci, 1 inercji, a wigc cech z gruntu obcych wszystkiemu, co zywe.
Zycie ludzkie cechuje kreatywo$é i wolnos¢, ktére sprowadzaja sie w kon-
sekwencji do dziedziny ducha, $mieré za$, jako nieodlaczna czg§¢ skladowa
kondycji ludzkiej, daje mazliwo§¢é pelnego zrozumienia pojecia zaréwno
ducha, jak i istot duchowych. Jedynie Swiadomo$¢ wlasnej smiertelnosci
pozwala czlowiekowi sta¢ si¢ tym, kim jest.

Jestesmy rzuceni w tajemniczy nurt zycia i §mierci, ktére przenikaja si¢
wzajemnie. Z jednej strony $mieré fizyczna, rozumiana jako przejécie do
stanu duchowosci, w tradycji greckiej oznacza trwanie duchowe, w chrzes-

6 Tamze.
7 Tamze.
8 Tamze.



226 Jadwiga Czerwinska

cijanskiej natomiast cielesno-duchowe zmartwychwstanie. Z drugiej strony
mozemy moéwi¢ o symbolicznym wymiarze §mierci, ktora poprzedza narodziny
nowego w sensie duchowym zycia, nie przerywajac go jednak w sensie
biologicznym. Obie te sfery, przenikajac si¢ wzajemnie, czerpia z siebie
zarowno symbole, jak i metafory, ktore opisuja przechodzenie jednego
stanu w drugi.

Smieré w wymiarze symbolicznym nastepuje np. podczas $wigcen zakon-
nych i kaptanskich, ktore stanowia przeniesienie w duchowy wymiar zycia.
Podobne znaczenie maja rytualy inicjacyjne, symbolizujace $mier¢ dotych-
czasowej formy istnienia. W analogicznym sensie moze byC postrzegane
zawarcie malzenstwa, konczace jeden a zaczynajace drugi etap zycia, czy
tez ,,Smieré” $wietego, ktory porzuca doczesny wymiar zycia, by zanurzycC
si¢ w wieczno$ci. Taka ,,$mier¢” doczesnosci opisuje G. Flaubert w Legendzie
o sw. Julianie Szpitalniku®. Po burzliwym zyciu znaczonym mieczem, krwia
i grzechem, ktorego ostatnim akordem i cezura zarazem stal si¢ mord na
wlasnych rodzicach, Julian porzuca wszystko szukajac zado$¢uczynienia
w pokorze i lagodnie przyjmowanym ponizeniu, okazywanym mu przez
ludzi. Jednak bezlitosna pamie¢ grzechow, popetnionych w , poprzednim”
zyciu, dreczyla go bezustannie, pomimo umartwien przyjetej pokuty. ,,Nie
buntowat si¢ przeciw Bogu, co go tym czynem doswiadczyl, a jednak srodze
rozpaczal, ze go byl w stanie popelni¢. Jego wlasna osoba taka w nim
groze budzila, ze chcac si¢ z niej wyzwoli¢, rzucal si¢ w wir niebezpieczenstw.
Ratowat paralitykéw z pozaru, dzieci z gigbi przepasci. Otchlan go odpychala,
plomienie go unikaly’®. Opanowany duchem pokory nie znajdowat jednak
ukojenia w cierpieniu, dzwigajac nadal brzemi¢ wspomnien. Tak bylo az
do dnia, gdy w jego pokutnej samotni pojawit si¢ tredowaty. Julian przyjat
go w pokorze i otoczyl miloscia tak wielka, na jaka tylko mogt sie¢ zdobyé
czlowiek. ,,Wowczas tredowaty objal go ramionami, oczy jego nabraly
blasku gwiazd; wlosy si¢ wydluzyly na ksztalt promieni stonca; tchnienie
jego nozdrzy miato wonno$¢ roéz; oblok kadzidel uniost sie z ogniska; fale
jely Spiewac jakas piesn anielska [...] i Julian plynal ku przestworom
blekitnym, twarza w twarz z Panem Naszym Jezusem, co go unosit do
nieba” 1!,

Opozycja migdzy zyciem doczesnym a duchowym ukazana zostala przez
Flauberta w Kuszeniu §w. Antoniego. Legende o kuszeniu pustelnika, ktora
postuzyla do rozwinigcia i poglgbienia motywow z opowiesci o $§w. Julianie
Szpitalniku, wykorzystal Flaubert do zobrazowania zadz i namigtnosci,
wladajacych doczesnym Zyciem ludzkim. Zestawit je z duchowym wymiarem

° G. Flaubert, Legenda o $w. Julianie Szpitalniku, tt. A. Lange, Warszawa (brw.).
10 Tamze, s. 47.
11 Tamze, 5. 53-54.
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zycia $wietego. W obu wspomnianych opowiesciach Flaubert wyraznie
akcentuje cezurg, przebiegajaca pomigdzy doczesnoscia a stanem duchowosci
ukierunkowanym na zycie wieczne.

Motyw ten przewija si¢ rOwniez w pismach Pascala, w ktérych mowi
on o wyrzeczeniu si¢ ,,$wiata, ciala i szatana”, czyli o porzuceniu doczesnoéci,
by dzieki wierze osiagna¢ nowy wymiar zycia duchowego: ,trzeba bylo
porzuci¢ $wiat, w ktorym rodzimy si¢ po raz pierwszy, wyrzec si¢ go,
odprzysiadz od niego, aby si¢ oddaé¢ catkowicie kosciotowi, w ktorym
rodzimy si¢ niejako po raz wtéry; dzigki temu pojmowano straszliwa
roznicg pomiedzy jednym a drugim”!? Pojawia si¢ tu zatem motyw po-
wtornych, symbolicznych narodzin, ukierunkowanych na osiagnigcie praw-
dziwego dobra, ktore wg Pascala ma dwie wlasnosci: jest rownie niezniszczalne,
jak dusza i nade wszystko godne kochania!®. ,,Rozum, wspomagany $wiatlem
taski, mowi jej, ze nie ma nic bardziej godnego mitosci niz Bog”!4, i dlatego
wie, ze¢ w nim znalazla najwyzsze dobro, ktoérego nic jej nie pozbawi,
poniewaz swoja warto$cig przewyzsza ono wszystkie inne dobra. NieSmiertelna
dusza, ktora — zdaniem Pascala — nie moze znalezé szczgSliwosci posrod
rzeczy zniszczalnych, odnajduje ja w bogu po symbolicznie dokonujacej si¢
,.Smierci” doczesnosci.

Stanem, uwazanym za antycypacje $mierci, jest takze ekstaza, ktora
Eliade odnosi do do$wiadczen szamanskich!s. W czasie jej trwania nastgpuje
chwilowe rozdzielenie ciala od duszy, ktoéra wedruje do nieba lub $wiata
zmarlych, stajac si¢ w tej podrézy przewodniczka innych dusz!®. Nie sa to
jedyne antycypacje Smierci — religioznawcy potrafia wskazac¢ jeszcze wiele
zachowan z zycia codziennego, ktore symbolicznie odnosza si¢ do umierania,
cho¢ niejednokrotnie nie jestesmy tego swiadomi.

Podobnie jak wszystkie opisane formy przejscia w nowy wymiar Zycia
wyrazone sa poprzez symbolike $mierci, tak proces przeduchowienia doko-
nujacy si¢ w chwili $mierci fizycznej, opisywany jest przez metafory zaczer-
pnigte z zycia. Smieré staje si¢ wigc poczatkiem nowego zycia, powtdrnymi
narodzinami w sensie duchowym. W tradycji chrzescijanskiej jest to cielesno-
-duchowe zmartwychwstanie, dokonujace si¢ w aureoli wiary.

Od czasow, gdy poprzez swe zmartwychwstanie Chrystus zapanowat nad
$miercig, $mier¢ fizyczna stala si¢ poczatkiem zycia wiecznego, ktorego
chrzedcijanie powinni oczekiwac z radoscia jako nowych narodzin. Podobnie
jak pojawienie si¢ $mierci wyrazane jest metaforycznie jako przejscie do

12 B. Pascal, Pordwnanie pierwszych chrzescijan z dzisiejszymi, [w:] Rozprawy i listy,
Warszawa 1962, s. 106.

13 B. Pascal, O nawrdceniu grzesznika, [w:] Rozprawy i listy, s. 71.

4 Tamze, s. 72.

S M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, Warszawa 1994.

16 Tamze, s. 195 nn., 205 nn., 209 nn.
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zycia w wymiarze duchowym, tak z perspektywy chrzescijanskiej samo zycie
w pelni jego fizycznosci ujmowano symbolicznie jako $mies¢. ,,Media vita
in morte sumus”’. W pelni zycia jesteSmy wigc niczym zmarli, skoro nie
dostgpiliSmy jeszcze Zycia wiecznego. Stanie si¢ ono udzialem czlowieka,
o ile $mier¢ nie bedzie ,,gorzka”, jak ja okreslit Notter: ,,Amarae morti ne
tradas nos”'®, czyli nie bedzie to $mier¢ w grzechu. Philippe Ariés, analizujac
obrzedy towarzyszace $miercil®, zwraca uwage¢ na motywy, ktére pojawiaja
sie w ostatniej modlitwie umierajacych: pierwszy to zal za grzechy, drugi
to commendatio animae. Obydwa te motywy, wystepujace w Piesni o Rolandzie,
a potwierdzone rOwniez przez inne zabytki literackie i ikonograficzne,
stanowi¢ maja nieodzowny element zapewniajacy przejscie do zycia wiecznego.
Roland, przeczuwajac zblizajaca si¢ Smier¢, wyraza skruche za grzechy,
zwracajac si¢ do Boga ze stowami: ,,Boze, przez twoja laske, mea culpa;
za moje grzechy wielkie 1 male, jakie popetnilem od godziny urodzenia az
do dnia, w ktérym oto polegiem!”?° Grzechy moga by¢ wymazane przez
szczera pokutg?!, ktora stanowi ostatni, obok, polecenia duszy Bogu??, akt
woli umierajacego. Przyktadem commendatio animae jest modlitwa Rolanda
na chwile przed $miercia: ,,»Prawdziwy Ojcze, ktory$ nigdy nie sklamal, Ty,
ktorys ocalit Daniela spomiedzy lwoéw, ocal moja dusze od wszystkich
niebezpieczenstw, za grzechy, ktorem popetnit w zyciu« [...] Opuscit glowe
na rami¢; doszed! ze ztozonymi rekami swego konca. Bog zsyla mu swego
aniola Cherubina i $wietego Michala Opiekuna; z nimi przyszed! i $wiety
Gabriel. Niosa duszg hrabiego do raju”?3. Tak jedenastowieczny poemat?*
przedstawia 6w moment przeduchowienia, dokonujace si¢ w chwili $mierci
narodziny nowego Zycia.

Egzemplifikacja wzajemnego przenikania symboli zycia i $mierci, obecnych
zaréwno w tradycji greckiej, jak i chrzescijanskiej, jest korelacja, zachodzaca
pomiedzy snem a $miercia. W kulturze greckiej “Yrvog, bedacy personnifikacja
Snu, jest synem Nocy i Erebu oraz blizniaczym bratem Smierci — @dvaroc.
Ich pokrewienstwo poswiadcza Homer w lliadzie: {9’ “Yave ESuBinto,
ragiyvatew Gavdaroro” (XIV, 231); ,,“Yave ko Oavdtew didvudocv” (XVI,
672, 682), a genealogi¢ t¢ podejmuje rowniez Hezjod (Th. 211 n).

P Ariés, Czlowiek i $mieré, przekt. E. Bakowska, Warszawa 1992, s. 26.

18 Tamze.

19 Tamze, s. 27-31.

20 Pjesh o Rolandzie, CLXXV, przekt. T. Boy-Zelenski, [w:]] Eustachiewicz, dntologia
literatury powszechnej, t. 1, Warszawa 1968, s. 96.

22 P. Ariés, op. cit., s. 106-113.

22 Por. Dzieje Apostolskie, VI, 59: ,kamienowali Szczepana, ktéry modlit si¢ tymi stowy:
»Panie Jezu, przyjmij ducha mego«”.

23 Piesn o Rolandzie, CLXXVI, [w:] L. Eustachiewicz, Aniologia..., s. 97.

2 Thumaczona przez Boya-Zeleniskiego Pies#i o Rolandzie jest oparta na uwspolczesnionym
Jjezykowo tekscie filologa francuskiego, Jozefa Bediera.
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O wzajemnych powigzaniach, zachodzacych pomiedzy snem a Smiercia
$wiadczy fakt, ze sen bywa traktowany jako antycypacja §mierci, natomiast
$mieré¢ ukazywana jest metaforycznie jako sen. Juz w Biblii w Proroctwie
Jeremiasza (51, 39) czytamy: ,,zasngli i spali snem wiecznym”. Wiele
interesujacych spostrzezen na temat ,,snu” zmarlych w tradycji chrzedcijanskiej
poczynit Philippe Ariés. Stwierdzit on migdzy innymi: ,,Zmarli zyja Zyciem
stabszym, ktorego najbardziej upragnionym stanem jest sen, sen przysztych
zbawionych”?%. Oczekuja oni na przebudzenie, ktore nadejdzie w dzien
zmartwychwstania cial. Okreslenie $mierci jako snu potwierdzaja migdzy
innymi Dzieje Apostolskie, opisujace meczetistwo $w. Szczepana, ktory
ukamienowany ,,zasnal w Panu” (dormivit in Domino — VII, 59)2S. Philippe
Ariés, opierajac si¢ na inskrypcjach, przytacza podobne okreslenia $mierci:
.S P 1, spoczywa — hic pausat, hic requiescit, hic d orm it, requiescit in isto
tumulo”??. Jako przyklad podaje tez legend¢ o siedmiu $pigcych z Efezu,
ktorych jako ofiary przesladowan zlozono w murowanej grocie. Mieli w niej
spoczywaé przez wiele lat, a w koncu ,,Bog sprawil, ze siedmiu meczennik 6w
zmartwychwstalo, to znaczy, ze On ich obudzil: »Swieci powstali i pozdrowili
sig, przekonani, ze przespali tylko jedna noc«”28

Podobne okreslenie §mierci nie obce jest rOwniez literaturze, a najstaw-
niejszym fragmentem klasyki $wiatowej, w ktorym si¢ ono pojawia, jest
monolog Hamleta w pierwszej scenie trzeciego aktu: ,,Umrze¢ — zasnac.
— Zasnaé! /| Moze $ni¢? — w tym sek caly, jakie bowiem /| W tym $nie
$miertelnym marzenia przyjs¢ moga’2°.

Chcac zblizy¢ si¢ do greckiego przeczucia doswiadczenia Smierci napo-
tykamy na przeszkody, ktére w znacznym stopniu utrudniaja nam ten
zamiar. Chrzescijanska wizja Smierci jest nam bliska, poniewaz wyrasta
z tradycji tak dobrze nam znanej, z tradycji, w ktorej jestesmy zakorzenieni.
Natomiast greckie widzenie tego problemu oddala si¢ od nas juz przez sam
fakt, ze nie doswiadczamy tradycji religijnej Hellenow tak, jak do$wiadczamy
tradycji chrzeécijanskiej. Inna przyczyna, utrudniajaca wniknigcie w greckie
widzenie Ssmierci, jest niejednorodno$¢ wierzen, implikujacych wielorakosc
wizji $mierci. O ile bowiem istote chrzescijanstwa odnajdujemy w Ewangelii,
stanowiacej ksigge kanoniczna tej wiary, o tyle przyjecie (okreslenie) takiego
,.kanonu” okazalo si¢ obce poczuciu wolnosci, ktore byto wiasciwe duchowi
greckiemu. ,,Grecy nie mieli ksigg $wigtych lub ksiag uwazanych za owoc
boskiego objawienia. Nie posiadali wigc stalej i niedopuszczajacej zmian
dogmatyki teologicznej. Gléwnymi zrodlami w tej materii byly poematy

3 P. Ariés, op. cit., 5. 593.

26 Nowy Testament, Wieden 1890, przeki. ks. J. Wujek.

1 P. Ariés, op. cit., s. 36.

%8 Tamze, s. 37.

2 Szekspir, Hamlet, przeki. J. Paszkowski, Warszawa 1973.
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Homera i Teogonia Hezjoda”3°. Shisznie wigc — podkresla Zielinski®!
— hellenizm zostal nazwany przez ojcow Kosciola ,,0jcem wszystkich herezji”,
skoro 7 afpegic oznacza wybdr, a prawo do niego stanowi fundamentalng
cechg greckiej wolnosci umystowe;j. Zielinski3? przedstawil t¢ niejednorodnosc
wierzen greckich podajac podzial religii na: 1) religi¢ poetycka, nazywana,
tez mitologia, ktora dawata mozliwo$¢ indywidualnej interpretacii alegorycznej,
nie bedac rownoczesnie religia obligatoryjna; 2) religi¢ filozoficzna, ktérej
istotna cecha byla wielorako$¢, niejednolitos¢ wyobrazen bostwa oraz — jak
w przypadku religii poetyckiej — fakt, ze nie byla ona religia ,,obowiazkowa”;
dawata wolno§¢ wyboru i to — rzec mozna — dwojakiego rodzaju: albo
wybrania jednego z kierunkoéw, wskazanego przez okreslona filozofig, albo
nieprzyjmowania zadnego z nich; 3) religi¢ obywatelska, ktéra w prze-
ciwienstwie do dwu pozostatych nakladala na obywatela obowiazek czynnego
uczestnictwa w kultach ogdlnopanstwowych, pozostawiajac mu rownoczes$nie
wolno$§¢ sumienia.

Podziatu religii dokonuje tez G. Reale, wskazujac na dwa nurty religii
greckiej — publiczny 4 misteryjny: ,,nalezy precyzyjnie odrdzni¢ religie
publiczna, od religii misteriéw. Jedna od drugiej rézni si¢ bardzo wyraznie.
Pod wieloma wzgledami duch ozywiajacy religi¢ misteriow jest zaprzeczeniem
tego ducha, ktory przenika religic publiczna. Tak wigc historyk filozofii,
ktory zatrzymuje si¢ jedynie na pierwszym aspekcie religii Grekow, zamyka
sobie dostgp do zrozumienia calego nadzwyczaj waznego nurtu, ktory
ciagnie si¢ od presokratykow do Platona i neoplatonikdéw, a tym samym
nieuchronnie zafalszowuje widok catosci’33,

Na metodologiczne trudnos$ci w prawidlowej interpretacji wierzen zwrocit
uwage M. Eliade, zdaniem ktorego przyczyna tego jest roznorodny i przypad-
kowy charakter dokumentow, jakimi dysponujemy. Stwierdzit on miedzy
innymi, ze ,,Dla odtworzenia np. najstarszego okresu historii religii greckiej
musimy si¢ zadowoli¢ nielicznymi tekstami zachowanymi do naszych czasow,
kilkoma inskrypcjami, paroma uszkodzonymi zabytkami i paroma przed-
miotami kultu’34

Stajemy zatem w tym miejscu przed problemem archeologii wiedzy i to
w dziedzinie tak subtelnej, jaka jest religia, zawierajaca w sobie réwniez
wyobrazenie §mierci. Prace badawcze, prowadzone przez antropologa kolum-
bijskiego G. Reichela-Dolmatoffa, uzmyslawiaja nam problemy, na jakie
natrafiamy, starajac si¢ przez badania archeologiczne odstonié religijna
symbolike $mierci i obrzgdow pogrzebowych. Uczestniczyl on w ceremonii

3% G. Reale, Historia filozofii starozytnej, przekt. E. T. Zielinski, Lublin 1993, t. 1, s. 48.
3 T. Zielinski, Religia starozytnej Grecji, Warszawa, Krakow 1921, s. 8.

32 Tamze, s. 10-11.

3 G. Reale, op. cit., s. 46.

% M. Eliade, Traktat o historii religii, przekt. S. Tokarski, £odz 1993, s. 10.
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pochéwku mlodej kobiety z plemienia Kogi w Sierra Nevada de Santa
Maria, podczas ktorego szaman zatrzymujac si¢ w miejscu, gdzie cialo
mialo by¢ ztozone do grobu, powiedzial, Zze jest to ,,wioska Smierci”,
,,macica’35, Nastepnie, dopiero po dziewigciokrotnym dzwignigciu ciala,
zostalo ono zlozone do grobu w pozycji embrionalnej razem z przedmiotami
kultowymi: zielonymi kamykami, skorupiakami i muszla Slimaka. Wszystkie
te przedmioty, gesty i stowa, wypowiadane podczas ceremonii, maja swoje
rytualne znaczenie. , Wioska Smierci” to cmentarz, gréb to ,,dom” lub
,,macica”, do ktorej powraca cialo. Dziewigciokrotne unoszenie 1 pozycja
embrionalna symbolizuja droge wstecz do tona matki przez dziewig¢ miesigcy
cigzy. Muszla $limaka, wlozona do grobu tej niezamezinej dziewczyny,
stanowi symbol jej meza. Wierzono bowiem, ze, gdyby ja pominigto,
dziewczyna ,,upomnialaby” si¢ 0 meza, a woéwczs musialby umrze¢ jeden
z mlodych mezczyzn z plemienia. Zdaniem Reichela-Dolmatoffa na podstawie
przeprowadzonych w przyszioSci prac wykopaliskowych nie mozna by
odtworzy¢ obrzedow oraz ideologii religijnej plemienia. Archeolog, ktoéry by
natrafit na ten grob, znalazlby w nim jedynie embrionalnie ulozony szkielet,
kilka kamykow, skorupiakow i muszli. Odczytanie wszystkich tych symboli
rytualnych staje si¢ mozliwe dopiero dzigki bezposredniemu uczestnictwu
w ceremonii i znajomosci catoksztaltu religii Kogi.

,.W apoteozie nieoczywistosci” L. Szestow wypowiada uwagg na temat
dialogu Platona Fedon. Sokrates, stajac facie ad faciem mortis, wciaz
dowodzi nieSmiertelnosci duszy, tak jakby byl bogiem, jak gdyby nie byl
naznaczony pietnem ostateczno$ci, umierania. W pracy tej pominigto zasade
relatywnosci doswiadczenia S$mierci, jej czasowosci. Patrzac dzisiaj na
greckie doswiadczenie Smierci, mozemy tylko powiedzieé: ignoramus, ig-
norabimus. Jedynie analiza tekstéw, opisujacych doswiadczenie $mierci,
moze przyblizy¢ nas do greckiego jej rozumienia. Bedzie to oczywiscie
swoista redukcja doswiadczenia do tekstu, aby w ten sposéb sprobowac
przeczu¢ autentyczne rozumienie spraw ostatecznych.

M. Heidegger przytacza za Arystotelesem w LiScie o humanizmie sad
o Heraklicie: ,,"Hpdrleitoc Aéyetou mpoc todg Eévouvg einelv todc fovlouévovg
gvtoyely dutd, of émeidn mpocibviec eidov abTov Jepbuevov mpdc TG YV
Eotegov, Exéleve yap avtovg eloiévou Suppodvtog efvou vop Kol EviapSua
Jeovg™3%, Wydaje sie, ze metaforyczne ujecie problematyki spraw ostatecznych
i analiza sensu, zawartego w tekscie, pozwala czg¢sciowo odstoni¢ to, co
zdaje si¢ niewyrazalne. Wspolczesne dos$wiadczenie spraw ostatecznych
doprowadzilo do swoistej redukcji, do apoteozy niewyrazalnoS$ci, niemoznosci

3% M. Eliade, Okultyzm, czary..., s. 44.
36 M. Heidegger, Budowaé, mieszkaé, mysleé. Eseje wybrane. List o humanizmie, przekl.
J. Tischner, Warszawa 1987, s. 117.



232 Jadwiga Czerwiniska

nazwania, opisu wiecznos$ci. Doswiadczenie ekstatyczne zostaje sprowadzone
do metafory, aforyzmu: ,,O czym nie mozna mowic, o tym trzeba milczec”?".

Na podstawie dostgpnych nam dziet literackich i filozoficznych mozemy
stwierdzi¢ wielo$¢ sposobow pojmowania $mierci w tradycji greckiej: smierc
jawi sig jako gorsze istnienie, jako reinkarnacja, dalej — Smier¢ w perspektywie
eschatalogii Platonskiej oraz, jak u Demokryta, Prodikosa czy Epikura,
jako wymiar ostateczny, ukierunkowany na uwolnienie od lgku przed $miercia.

Dla pierwszego sposobu pojmowania $mierci, tj. jako zubozalego, gorszego
istnienia, reprezentatywny jest przekaz Homera3®. Ukazuje on wizje Swiata
pozagrobowego i po$miertnych losow cziowieka na tle obrzgdéw nekroman-
tycznych, dokonywanych przez Odysa. Zielinski analizujac te piesn stusznie
Zwraca uwage na pojawiajace si¢ sprzeczno$ci w wyobraZzeniu $§wiata poza-
grobowego. Wynikaja one ze wspolistnienia dwoch form pogrzebu: inhumacji
1 kremaciji. ,,Pierwszy, oczywiscie, wywolal wyobrazenie o samotnej krainie
duszy pod ziemia, drugi — wyobrazenie o wsp6lnym dla wszystkich panstwie
poza granicami Swiata, dokad wiatry unosza dusze wraz z dymem gorejacego
stosu. Synteza obu wyobrazen bylo wspdlne dla wszystkich panstwo Hadesu
pod ziemig’’3®.

W Scistej korelacji z formami pochéwku oraz obrzedami nekromantycznymi
pozostaje homeryckie wyobrazenie duszy. Ma ona ksztalty widmowe.
Potwierdza to scena spotkania Odysa z matka, ktéra probuje on wziad
w ramiona, lecz ta trzykro¢ wymyka si¢ z jego obje¢, jak senne widmo:
»IPIC UEV épwpundnv, éAéerv té ue Svuoc avdyer, | tpic 08 poi éx yelpdv
okifj eikelov 7§ kol Oveipe | Entat’”*°. Antikleia za§ wyjasnia Odysowi, ze
»takim jest czlek kazdy, gdy zycia dokona, / Kiedy ciala i kosci z soba
nic nie sprzgga; / Wszystko strawi plomieni niszczaca potega, / Odkad
z bialemi ko$émi Zycie si¢ rozbrata, ; A dusza, jak sen lekka, w otchlanie
ulata”#!. Wspomniana tu ,plomieni niszczaca potega” (nvpoc xpatepov
uévog) stanowi wyrazne nawigzanie do zwyczaju kremacji zwlok.

Inng wlasnoscia duszy jest jej bez§wiadomo$§é*?; w przekazie Homera
tylko dusza Tejrezjasza odznacza si¢ $wiadomoscia (vdog). Ta cecha duszy
taczy si¢ z kolei SciSle z obrzgdami nekromantycznymi, ktérych opis
znajdujemy w poczatkowej czesci piesni*s. Jednym z elementow tych obrzedow
bylo wlewanie do ziemi krwi zwierzat ofiarnych. Dusza po napiciu si¢ jej

3T L. Wittgenstein, Traktatus logico-philosophicus, przekt. B. Wolniewicz, Warszawa
1997, s. 83.

*® Homer, Odyseja, przekl. L. Siemienski, Krakow 1925, XI.

¥ T. Zielifiski, Homer, Wergiliusz, Dante, [w] Po co Homer, Krakow 1970, s. 273.

“ Homers Odyssee, XI, w. 206207, Berlin 1860.

“ Homer, Odyseja, X1, w. 211-215.

42 Tamze, w. 473-476.

4 Tamze, w. 23-50.
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odzyskiwala $wiadomos¢, tak jak odzyskala ja Antikleia, Achilles czy inne
widma, z ktoérymi zetknal si¢ Odys w Hadesie**.

Pojmowanie $mierci jako gorszego, zubozalego istnienia wigze si¢ wigcC
juz z samym wyobrazeniem duszy: pozbawiona §wiadomosci blaka si¢ jako
widmo w mrokach Hadesu. Jednak gorszego wymiaru istnienia czlowieka
po Smierci nie potwierdzaja jedynie opisane tu cechy duszy, ocena ta
wyplywa réwniez z poréwnania zycia ludzkiego na ziemi z bezcielesna,
widmowa egzystencja w $wiecie pozagrobowym. Koleje zycia ludziego na
ziemi bywaja przeciez zmienne, wrgcz chimeryczne — Homer pordwnuje je
z losem nietrwalych liSci miotanych przez wiatr*®. Tak samo nazywa je
Mimnermos*®, ich efemeryczno$¢ wielokrotnie przewija si¢ w tworczosci
poetow greckich, np. Archilocha*’, Symonidesa czy Pindara. Pomimo tego
ludziom trudno jest porzuci¢ to Swiatto stonca (pdog relioro), utozsamiane
z nietrwalym, ale jednak zyciem. W poréwnaniu z nim ow $wiat podziemny
jest krajem nieradosnym (drepméx y@pov), ktory cigzko jest ogladaé zyjacym
(xalemov 8¢ tade Lwoiow Spdadou)*s; ci zas, ktorzy zmarli, ulegaja zapom-
nieniu*®, nie ciesza si¢ juz ani dawna czcig, ani slawa’®. Nostalgi¢ za
dawnym zyciem 1 gorycz pozagrobowego istnienia oddaje Homer stowami
Achillesa:

Odysie! ty chcesz w $mierci znalezé mi pocieche?
Wolalbym do dzierzawcy i8¢ pod brudna strzeche
Na parobka i w roli grzebaé z cigzkim znojem,
Niz tu panowac nad tych cienibw marnym rojem®!

Wspolczesne okreSlenie przez Heideggera cztowieka (Dasein) jako bycie-ku-
smierci (Sein-zum-Tode) w sposob jednoznaczny odstania rdéznice pomiedzy
zyciem 1 $miercia. Te dwa fenomeny sa dla wspolczesnego cztowieka czyms$
z istoty r6znym. Heraklit jako pierwszy powiazal ppdvnaic z oopia. Madrosc,
w jego rozumieniu, miala poprzez szukanie i pytanie samego siebie, przez
— jak powiedzielibySmy dzisiaj — autorefleksje, przebudzi¢ S$miertelnych.
Powiazal on poznanie kosmosu z hierarchia wartosci czysto ludzkich.
Zachodzila zatem tozsamo$C¢ migdzy tym, co wspoOlczesnie okre§la sig
mianem bytu i warto$ci. Dla Heraklita Zycie nie jest przeciwstawne $mierci.
Smier¢ jest tylko ciemiem, rzucanym przez zycie. Hades jest tozsamy

4 Tamze, w. 88-89, 95-96, 145-149, 152-154.

“ Homers llias, VI, 146, London 1960.

“ Mimnermos, {r 2, [w:] A. Komornick a, Poezja starozytnej Grecji, L.odz 1987, s. 86.

“ Archiloch, fr. 130, [w:] Liryka staroiyinej Grecji, przekl. J. Danielewicz, Wroclaw
1987, s. 16.

“¥ Homers Odyssee, X1, w. 94, 156.

¥ Safona, fr. 55, [w:] Liryka staroiytnej Grecji, przekt. J. Brzostowska, s. 42-43.

% Archiloch, fr. 133, [w:] Liryka starozytnej Grecji, przekt. J. Danielewicz, s. 17.

" Homer, Odyseja, w. 376-379.
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z Dionizosem: ,ei unj yop Adiovio moumv Emoiobvio kol Uuveov alopo
aidofoigv, dvoudéotata eipyaot’ &v: dvtog 08 Aidng xai Aiovooog, Stew
podvovzor Kol Anvailovory’ 2,

O ile religia Homerycka nalezy wedlug podzialu Zielinskiego do religii
poetyckiej, ktora — zdaniems G. Reale — ukazuje nurt religii publicznej,
okreslony przez niego jako ,naturalistyczny”, o tyle orfizm i pitagoreizm
znajduja zakorzenienie w religii misteryjnej: ,,Kiedy Pitagoras bgdzie mowil
o wedrowce dusz, kiedy Heraklit powie o pozaziemskim przeznaczeniu dusz,
a Empedokles bedzie wyjasnial droge oczyszczenia, wowczas ten naturalizm
dozna glebokiego peknigcia i peknigcia tego nie zrozumie si¢ inaczej, jak
tylko przez zwrot ku religii misteriow, a w szczeg6lnosci ku orfizmowi’’s3.

Orfizm, kierujac si¢ ku wewnegtrznemu, duchowemu wymiarowi zycia,
mogl zaspokoi¢ potrzeby ludzi, odczuwajacych niedosyt religii publicznej,
urzedowej. Juz sam ten fakt przesadzit o opozycji orfizmu w stosunku do
tej religii. Wystepujace w mitach o Orfeuszu elementy archaiczne, kontrastujace
z duchowoscia Hellenéw VI i V w., pozwalaly usytuowac go ,jedno
pokolenie przed Homerem™. Zdaniem Eliadego ,,za taka mitologia krylo
sie pragnienie przeniesienia Orfeusza w szacowny czas »poczatkow«, a w kon-
sekwencji — ogloszenia go »przodkiem Homera«, starszym i szacowniejszym
niz reprezentant, cho¢by nawet symboliczny, religii oficjalnej”%*. Wspomniana
opozycje poglebialy takie wegetarianskie praktyki orfikéw3S, w ktorych
istotnym bylo odejscie od krwawych ofiar kultu oficjalnego, co w istocie
oznaczalo zakwestionowanie greckiego systemu religijnego, opartego na
pierwszej ofierze zlozonej przez Prometeuszase.

Wraz z pojawieniem si¢ orfizmu dochodzi do glosu dualistyczna koncepcja
cztowieka, zakladajaca istnienie duszy oraz ciala, pierwiastka boskiego
i hudzkiego. Orficy przyjmujac nie$miertelno$¢ duszy, uznawali jej boska
nature. Partycypacje czlowieka w boskosci uzasadnia, uznany za orficki,
mit o powstaniu cziowieka z popiotow Tytanow, w ktorych wspolistniaty
obydwa te pierwiastki. Wedtug orfikow, a nauk¢ ich odnajdujemy migdzy
innymi u Platona®’, konsekwencja pierwszej zbrodni duszy jest jej uwigzienie
w clele (odux), bedacym dla niej niczym grob (g#juc). Wierzyli oni w metem-
psychoze, traktujac nastgpujace po sobie wcielenia duszy zmarlego jako
wynik eschatologicznego wymiaru kary. Dopiero wyrwanie si¢ z tego ,.kola

52 H. Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker, Berlin 1954, 22, B. 15 (dalej FV'S).

3 G. Reale, op. cit,, s. 48.

% M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, {. 2, Warszawa 1994, s. 122.

%5 Wprawdzie A. Krokiewicz (Studia orfickie, Warszawa 1947, s. 66) zwraca uwage
na sprzecznosé, zachodzaca migdzy etycznym wymiarem wegetarianizmu orfikow a jedzeniem
surowego migsa, ktore bylo praktykowane przed osiagnigciem najwyzszego stopnia wtajemniczenia.

3¢ M. Eliade, Historia wierzen..., t. 2, s. 125; por. tamze, t. 1, Warszawa 1988, s. 179-183.

ST Platon, Kratylos, 400c; por. tez Fedon, 62b.
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zywota”, z kolejnych wcielen bylo wyzwoleniem. Dla orfikéw bowiem
,istnienie wcielone bardziej przypomina $mier¢, a Smier¢ stanowi poczatek
prawdziwego zycia’s.

Platonski Fedon zaklada, ze pragnienie prawdy, tj. takze madrosci, moze
by¢ zaspokojone tylko wtedy, jesli nasze zycie uznamy za poczatek. Podobnie
jak w Uczcie, w dialogu tym Platon przedstawia ustami Sokratesa misteryjny
wymiar poznania $mierci. Dialog ma doprowadzi¢ stuchaczy do érmoyia,
ostatecznej pewnosci, wizji uszczeSliwiajace;.

Apoteoza umierajacego Sokratesa ma da¢ pewnos$¢, ze czysty byt,
absolutna prawda moze odstonié si¢ dopiero po §mierci. Swiat zewnetrzny
zostaje zredukowany do fenomenu, ktoremu odbiera si¢ wymiar prawdy.
Kontemplacja, pojeta jako ogladanie rozumem czystego bytu, pozbawionego
jakiejkolwiek zmystowosci, unaocznia powotanie filozofa. Dialog ten wprowa-
dza hiatus miedzy cielesnoscia a duchowoscia. Asceza filozoficzna ma
doprowadzi¢ do posmiertnej énoyix. O ile w Uczcie Platon przyznawat wartosé
cielesnosci, o tyle w Fedonie zakwestionowal w sposob absolutny zmystowosé.
Symbol ciala jako wiezienia duszy odstania cielesnos¢ jako czysta negatywnosc.
W. Jaeger, poshugujac si¢ metaforyka Nietzschego, okresla Sokratesa z tego
dialogu jako ,,Apollinowego labedzia”, wznoszacego si¢ w dziedzing czystego
bytu, podczas gdy w Uczcie Sokrates wciela si¢ w cztowieka dionizyjskiego®®.

Poznanie to oddzielenie duszy od ciala, to pragnienie $mierci, aby moc
w sposob czysty kontemplowaé prawdg. Nie jest to jednak tozsame z odebra-
niem sobie zycia. Pojawia si¢ tutaj moralny wymiar poznania, waga, jaka
przywigzywal Platon do braku zmazy w zyciu. Doswiadczenie $mierci czlowie-
ka wspoélczesnego, wyrazone przez A. Camusa slowami: ,Jest tylko jeden
problem filozoficzny powazny: samobdjstwo”®, bedace swoistym monologiem
kultury dzisiejszej, jej: ,,by¢ albo nie by¢”, nie stanowilo dla umierajacego
Sokratesa zadnego problemu. Smieré posiada wybawczy wymiar, jest pomos-
tem pomiedzy przeczuciem prawdy a jej ostateczna, czysta kontemplacja.

W opozycji do wyobrazenia $mierci jako trwania duchowego istnialy
w tradycji greckiej interpretacje filozoficzne, ktére ujmowaly $mier¢ jako
wymiar ostateczny. Byly one ukierunkowane na uwolnienie czlowieka od
nekajacego go leku przed Smiercia. Demokryt, ktérego poglady wyplywaty
z gloszonego przez niego atomizmu, twierdzit, ze dusza, tracac po $mierci
swe okrycie (ok#vog), jakim jest cialo, rozprasza sie na pojedyncze atomy,
ginie. Negujac nieSmiertelno$¢ duszy, pragnal tym samym wyzwoli¢ cztowieka
z przerazajacych go myS$li o cierpieniach posmiertnychél.

8 M. Eliade, Historia wierzen..., t. 2, s. 125.

¥ W. Jaeger, Paideia, t. 2, Warszawa 1964 (przekl. M. Plezia), s. 222.

% A. Camus, Dwa eseje. Mit Syzyfa. Artysia i jego epoka, Warszawa 1991 (przeki. J.
Guze), s. 11.

ot FVS, 68, A 33, B 199-206, B 297.
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Zgodnie z nauka Prodikosa, ktora znajdujemy w Ps. Platonskim dialogu
Axiochus, smier¢ nie moze by¢ odczuwana jako zlo ani przez zywych, ani
przez zmarlych2. Zywych nie dotyczy, poniewaz zyja, a umartych nie moze
dotyczy¢, skoro po $mierci przestaje si¢ istniec.

Konsekwencja przyjetej przez Epikura cielesnosci duszy bylo stwierdzenie,
ze jest ona zniszczalna, a jej istnienie konczy sie wraz ze $miercia. Skoro
zatem nieSmiertelno$¢ duszy jest zludzeniem, nieuzasadniony staje si¢ lek
przed $miercia. ,,Smieré nas nic nie obchodzi, bo zlo i dobro jest tylko
tam, gdzie mozna co§ odczuwac zmystami, Smier¢ zas jest koncem zmystowego
odczuwania’ %3,

Kultura europejska jako oswajanie @bdoic u najwigkszych myslicieli
i poetéw da si¢ wyrazi¢ formula meditatio mortis. Smieré w swej zagadkowosci
jest ostatnim cierpieniem. Wspolczesnie, gdy na mysl i kulture pada cien
Zaratustry: ,,Gott ist tot”, trudno o spokoj i pojednanie w chwili, gdy staje
si¢ twarza w twarz z ostateczno$cia. Jest rzecza prawie niemozliwg, aby
powiedzie¢ w obliczu milczenia otchlani nieskonczonych przestrzeni Pascala,
tak jak mowi chor w tragedii Sofoklesa: ,,0Al’ dmomadete und’ éni mieiw
| Sprjvov éyeipete- | moviwes ydp Exer tade xbpog” .

Doswiadczenie $mierci w przesziosci, relatywnie odnoszace si¢ do sac-
rum, wspolczesnie stalo si¢ czym$ zbednym. Kultura masowa zatracila
intymny wymiar S$mierci, $mier¢ potaniata. , Teraz umiera si¢ w piecset
piecdziesigciu dziewigciu tozkach. Naturalnie fabryczniess. Jedli spojrze¢ na
$mier¢, o ile jest to w ogdle mozliwe, sub specie aeternitatis, to cala kultura,
zobrazowana w dialogach Platona jako troska o dusze, jest proba wznie-
sienia intymnego kosciota, jest Horacjanska metafora: ,,Exegi monumentum
aere perennius’%S.

Czy pewno$¢ w ,chorobie na Smieré” jest mozliwa, czy $miertelni sa
w stanie w ekstatycznym poznaniu wznie§¢ fundament, opoke, dajaca
pewno$¢, a nie rozpacz? By¢ moze wspolczesnie pozostaje nam tylko
modlitwa do smierci wyrazona stowami R. M. Rilkego: ,,Przyjdz, ty
ostatnie cierpienie doswiadczone, nieuleczalne w tkaninie ciala>¢".

%2 Ps. Platon, Axiochus, 369b—.

® W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, t. 1, Warszawa 1958, s. 188.

$* Sophoclis Oedipus Coloneus, w. 1777-1770, [w:] Aeschyli et Sophoclis
Tragoediae et fragmenta, Parisiis 1842.

5 R. M. Rilke, Malte, przekl. W. Hulewicz, Warszawa 1993, s. 8.

% Q. Horati Flacci Opera omnia, Wroctaw 1986, t. 1, c. III, 30, s. 307.

67 R. M. Rilke, Ostatni wiersz, [w:] Poezje, przekt. M. Jastrun, Krakow 1993, s. 387.
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Jadwiga CZERWINSKA
MEDITATIO MORTIS
(Zusammenfassung)

Der Tod bildet ein stindiges Element der Erfahrung des Menschen, das in seinem Leben
ununterbrochen anwesend ist. Er ist ein groBes und dunkles Geheimnis, mit dem der Mensch
— historisch gesehen ~ immer konfrontiert wurde. Mediatio mortis als Uberlegung iber die
Letzten Dinge hat in der Vergangenbeit seine Verankerung in sacrum gefunden. Der physische
Tod, als der Ubergang zum geistigen Zustand begriffen, hat in der griechischen Tradition die
geistige Dauer bedeutet und in der christlichen dagegen die korperlich-geistige Auferstehung.

Man kann auch iber die symbolische Dimension des Todes sprechen, der der Geburt des
neuen — im geistigen Sinne — Lebens vorangeht, ohne es jedoch im biologischen Sinne zu
unterbrechen. Die beiden Sphidren — die des Lebens und die des Todes, durchdringen
ineinander, schépfen voneinander sowie Symbole als auch Metaphern.



