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Z EWOLUCYJNEJ PROBLEMATYKI ŚMIERCI 
CZŁOWIEKA *

1. D w ie p e rsp ek ty w y  zagadn ien ia . 2. Ś m ierć  w  ew o lucy jnym  u jęc iu . 
3. N iek tó re  k o n sek w en cje  ew olucy jnego  u ję c ia  śm ierc i: P ro b lem  a lie 

n ac ji. E w o luc ja  n a tu ra ln a  i n a d n a tu ra ln a .

Zagadnienie śmierci wysunęło się obecnie w literatu rze św ia
towej na jedno z czołowych miejsc, czego dowodem jest bogate 
piśm iennictwo w różnych dziedzinach nauk, łącznie z filozofią 
i teologią. Tragedia czy wzniosłość, nadzieja czy rozpacz, opu
szczenie czy przeniesienie dóbr kulturalnych , życie czy brak 
istnienia po śmierci, oto pytania stale dręczące ludzkość. 
W problem atyce śmierci można wyróżnić trzy  zagadnienia: 
um ieranie jako proces, sam m oment śm ierci oraz życie po 
śmierci. W m niejszym  artykule chodzi o próbę odpowiedzi na 
pytanie, czym jest śmierć w swej istocie (moment śmierci) i ja 
kie są jej konsekwencje dla człowieka, rozważane w  ewolu
cyjnym  aspekcie tego zagadnienia.

1. DW IE PERSPEKTYW Y ZAGADNIENIA

Zapoczątkowane przez Teilharda de Chardin ewolucyjne 
ujęcie człowieka, jego na tu ry  i pochodzenia, domaga się prze
m yślenia także jego śmierci. W szystkie dotychczasowe analizy 
śmierci ludzkiej, dokonywane przez tradycyjną filozofię chrze
ścijańską, wzbogacone analizam i fenomenologicznymi i egzy
stencjalnym i, cechuje podstawowe założenie, że śmierć jest ja 
kimś rozłączeniem duszy od ciała. Takie postaw ienie zagadnie
nia w ytycza z góry kierunek rozwiązania problem u stanu czło
wieka, a szczególnie duszy ludzkiej po śmierci. Tego rodzaju

* N in ie jszy  a r ty k u ł je s t poszerzonym  i p rze ro b io n y m  re fe ra te m , w y 
g łoszonym  na W ydzia le  T eologicznym  w  A u g sb u rg u  dn ia  25.VI.1975
i ogłoszonym  p t.: D er Tod  innerha lb  e iner e v o lu tiv e n  W elta n sch a u u n g , 
w : A nzeiger fü r  d ie  k a th o lisch e  G eistlich k e it, J a h r . 85, O k to b e r 1976, 
340—852.
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tradycyjne ujęcie im plikuje cały szereg trudnych  do rozwiąza
nia problem ów *.

Trzeba przyznać, że współcześni autorzy n u rtu  filozofii 
chrześcijańskiej rozszerzyli i znacznie wzbogacili problem atykę 
śmierci. T radycyjny pogląd, że śmierć jest rozłączeniem duszy 
od ciała, uw ażają za ujęcie bardzo niepełne i fragm entaryczne, 
k tóre dom aga się bardziej szczegółowych analiz i wyjaśnień. 
Dawniej pytano, co się dzieje z duszą po śmierci, obecnie zw ra
ca się uwagę także na to, co dzieje się z człowiekiem w mo
mencie śmierci. W tej problem atyce, idąc za M. Heideggerem, 
uważa się śmierć za podstawowe wyposażenie każdego żyjące
go bytu  2 Rozwijając ten  pogląd L. Boros zakłada, że śmierć 
należy do tych pierw otnych danych, k tóre leżą u podłoża na
szych bezpośrednich dośw iadczeń3. Dla w yjaśnienia m om entu 
śmierci staw ia hipotezę ostatecznej decyzji (Endentschei
dungshypothese), w edług której w momencie śmierci otwiera 
się możliwość w ypełnienia się pierwszego pełnoosobowego aktu  
człowieka, a samą śmierć określa jako „bytowo uprzyw ilejo
wane miejsce staw ania się świadomości o wiecznym losie” 4.

Boros chce przez to powiedzieć, że w momencie śmierci 
człowiek konsty tuuje  się ostatecznie jako byt osobowy, zdolny 
do podjęcia ostatecznej decyzji. Zagadnienie duszy, jako w y
pełnienie się by tu  osobowego w momencie śmierci, zajm uje 
centralne m iejsce we współczesnej problem atyce śmierci. W 
tym  kierunku idą także rozważania polskich autorów. M. A. 
K rąpiec przedstaw ia koncepcję śmierci jako dokończenie, a nie 
przerw anie życia osobowego. M oment śmierci jest momentem, 
w którym  wszystkie ak ty  osobowe, a więc ak ty  poznania i m i
łości, dochodzą do pełni przez ostateczne ukończenie i upełnie- 
nie się. Dlatego m om ent końca czasu jest m om entem , w k tó
rym  jakby w zworniku zbiegają się ludzkie osobowe akty, w 
trakcie życia ludzkiego ciągle zapoczątkowywane, lecz nigdy 
ostatecznie n ie dopełnione 5.

Problem em  stanu  duszy ludzkiej jako osoby po śmierci zaj
m uje się także inny autor M. Gogacz. W edług niego człowiek 
jest osobą nie dzięki swemu złożeniu z duszy i ciała, lecz dzięki 
tem u, że właśnie w  duszy mieści się racja, k tóra konstytuuje

1 J. Ratzdtuger: Jen se its  des T odes, w : L eb en  nach  dem  S te rb en , M ün
chen 1974, 17—20.

2 S e in  u n d  Z e it  n , Tübingen 1967, 235—267.
3 M y ste r iu m  m ortis , D er M ensch  in  der le tz te n  E n tsche idung , O l- 

tem/Freiiburg i.B. 1971, 22—23.
4 Tamże, 9.
5 Ja  — C złow iek , Z a ry s  an tropolog ii filo zo fic zn e j, L u b lin  1974, 409.



osobę, ponieważ dusza jako forma substancjalna ciała, wnosi 
swoją ontyczną zawartość w całą substancję ludzką. Dusza 
pozbawiona ciała pozostaje dalej samodzielnie istniejącą ' sub
stancją, w której zawiera się w pełni czynnik stanowiący oso
bę. Jako rację uzasadniającą to tw ierdzenie przytacza naukę 
Boecjusza, że obecna w danej istniejącej substancji rozumność 
czyni tę substancję osobą 6.

T rudny do w yjaśnienia problem  w ram ach tradycyjnej filo
zofii stanowi właśnie zagadnienie stosunku duszy ludzkiej do 
ciała po śmierci. W edług św. Tomasza z Akw inu tu  na ziemi 
dusza ludzka stoi jakby  na pograniczu między substancjam i 
cielesnymi i niecielesnymi, istnieje jakby w horyzoncie czasu 
i wieczności. Po rozłączeniu od ciała zbliży się do substancji 
duchowych. Natom iast istnienie, k tóre było istnieniem  złoże
nia, pozostaje w odłączonym ciele i po odnowieniu ciała 
w  zm artw ychw staniu zostanie sprowadzone mocą Bożą do tego 
samego istnienia, k tóre pozostało w duszy 7. Sw. Tomasz, pisze 
G. Greshake, skorygował grecki dualizm na rzecz biblijnego 
monizmu, jednak go nie przezwyciężył. Pozostał bowiem dua
lizm ginącego przez się ciała i n ieśm iertelnej przez się duszy. 
Ten pozostały dualizm  prowadzi do nowych trudności m y
ślowych. G reshake wylicza dwie: Po pierwsze, dusza jest je 
dyną formą ciała, lecz po rozłączeniu w momencie śmierci 
o trzym ują pozostające zwłoki nową względnie nowe formy. 
Po drugie, dusza pozostaje po rozdzieleniu jako coś z człowie
ka (pars naturae) a nie jako pełna ludzka osoba, czyli pozo
staje w swej samoistności w stanie przeciw nym  naturze. Aby 
mogła trw ać w tym  stanie, Bóg m usi zastąpić cudownie jej 
funkcje c ie lesne8.

A utorzy n u rtu  tradycyjnego rozw iązują w różny sposób to 
zagadnienie. K. R ahner wyprowadza z tej nauki św. Tomasza 
daleko idące w tym  względzie im plikacje myślowe. W duszy 
ludzkiej zakłada transcendentalne, czyli dane w  samej istocie 
duszy ludzkiej odniesienie do m aterii. Na podstawie tego zało
żenia przyjm uje, że uwolnienie się duszy od ciała w momencie 
śmierci nie oznacza po prostu jej wyjścia poza m aterię, lecz 
przeciwnie, wskazuje na jej jeszcze bardziej istotną bliskość 
m aterii. Dlatego dusza ludzka, zamiast stać się akosmiczną

c W o kó ł p ro b lem u  osoby, W arszaw a 1974, 187.
7 CG., 1. II , c. 81; 1.IV, c. 81.
8 Das V erh ä ltn is  „ U nsterb lichke it der S ee le ’’ u n d  „ A u fers teh u n g  des 

L e ib es” in  p rob lem g esch ich tlich er S ich t, w : N a h erw a rtu n g  A u fe rs te h u n g  
U n ste rb lich ke it, F re ib u rg  (Basel) W ien 1975, 94— 95.



w momencie śmierci, w stępuje w  m etaem piryczne odniesienie 
się do m aterialności, przez co sta je  się w trudnym 1 do zdefi
niowania lecz w rzeczywistym  sensie wszechkosmiczną. W ten 
sposób duisza ludzka, zamiast odrywać się od m aterii, zostaje 
przeniesiona tam , skąd każda natu ra  w yrasta ze swego byto
wego istotowego podłoża. P rzełam ując em piryczną postać prze- 
strzenno-czasową, jakby zstępuje do miejsca, z którego powstał 
cały świat, do centralnej ziemi m acierzystej, najgłębszej ied- 
ności św iata, w  której jakby w zworniku wszystko jest zwią
zane i stanow i jedność 9.

W Grundkurs des Glaubens podkreśla R ahner, że człowiek 
jako duch i jako istota cielesna stanow i absolutną jedność, k tó
ra  nie może rozpaść się po prostu  na duszę i ciało. Pełne udo
skonalenie duszy i pełne udoskonalenie ciała nie da się oddzie
lić od siebie na dwie różne rzeczywistości, dlatego sądzi, że 
jest zbytecznym  pytać, co dzieje się z duszą, gdy ciało spo
czywa w grobie. K onkretny człowiek osiągnie wypełnienie 
swej doskonałości wtedy, gdy jako konkretny  duch, jako wcie
lony człowiek, zostanie udoskonalony w Bogu. W tedy można 
powiedzieć, że została wypełniona jego osobowa historia, jego 
cielesna i kolektyw na rzeczywistość jako konkretnego człowie
ka. To wszystko można ująć razem  jako szczęśliwość duszy 
i zm artw ychw stanie ciała. Obydwie te wypowiedzi o duszy 
i ciele olbejmują jednego całego człowieka 10.

Pomimo pięknej i kunsztow nej dialektyki nie w ydaje się, 
żeby rozwiązanie zagadnienia stanu duszy i ciała po śmierci, 
podane w ram ach tradycyjnej koncepcji śmierci ludzkiej, mo
gło dać zadaw alające i jasne rozwiązanie tego problem u. Nowe 
horyzonty i nowe spojrzenie na to zagadnienie otw orzyła ewo
lucyjna teoria Teilharda de Chardin. W edług Teilharda czło
wiek dostrzega w głębi samego siebie zarodki swej śmierci, po
nieważ w naszą krew  i ciało jest wpleciony w sposób nieod
w racalny koniec naszego gatunku n . W brew jednak tw ierdze
niu tradycyjnego nu rtu  filozofii chrześcijańskiej koniec ten 
nie będzie polegał na rozkładzie i śmierci, lecz przez nadm iar 
korefleksji i zjednoczenia będzie stanowił przebicie się na no
wo prom ienia ludżkiego i nowe narodzenie się człowieka poza 
przestrzenią i czasem 12. Ewolucja jest nieodw racalna czyli

9 Borios: dz. cyt. 86—87.
10 K . R ah n e r: G ru n d ku rs des G laubens, F re ib u rg  (Basel) W ien  i (976, 

418—419.
11 L ’A v e n ir  de l’H om m e, O euvres de P ierre T e ilh a rd  de C hardin, 

E d itions d u  Seuil, T. V, P a ris  1959, 391.
12 T am że, 394.



transcendentna i o ile im plikuje wyjście poza w arunki właści
we rozpadowi w  przestrzeni i czasie jest niczym innym , jak 
biologicznym wyrazem  tej transcendencji. Ewolucja jest ręką 
Bożą, k tóra prowadzi nas ku czemuś, co wym yka się ogólnej 
śm ierci 13. Będzie to wybuch korefleksji, a równocześnie będzie 
to jej ostateczny kres, którem u Teilhard nadał nazwę punktu 
Omegi u .

W edług Teilharda spirytualizaeja św iata nie udałaby się, 
gdyby każda partykuła  świadomości, jaką stanow i każdy z nas, 
nie przeszła w nieodwracalność. To przejście nie tylko nie 
stanow i dla nas zagrożenia ,leez także jako skutek  przynosi 
nam większą konsolidację. Śmierć, w której zdajem y się zni
kać, odsłania się jako prosta faza w zrastania i faza naszego 
wynoszenia się do sfery  supraludzkiej świadomości osobowej 15. 
Na pytanie, jak przedstaw ia się śmierć, Teilhard odpowiada, 
że jest to m etamorfoza. Żadna realność fizyczna nie może 
w zrastać nieskończenie bez osiągnięcia fazy zm iany stanu. Tak 
samo energia personalizacji dochodzi do pewnej granicy kon
centracji, w której elem enty osobowościowe przekraczają jej 
próg i wchodzą w sferę wyższego porządku. Śmierć jest takim  
punktem  krytycznym  na drodze do zjednoczenia w  Omedze ie.

Przedstawione przez Teilharda ewolucyjne ujęcie zagadnie
nia śmierci rzuca niew ątpliw ie nowe światło na jej problem a
tykę. W ydaje się jednak, że należy trochę inaczej ukierunko
wać rozważania niż to czyni Teilhard. Przede wszystkim  budzi 
zastrzeżenia tw ierdzenie Teilharda, że ewolucja człowieka 
zmierza w  k ierunku ultraczłowieka, czy, jak za Teilhardem  
w yraża się W. H. Thorpe, ku jakiejś nadludzkości (Übermen
schheit) 17. Ewolucja biologiczna biegnie rzeczywiście w k ierun 
ku pojaw iania się coraz wyższych gaturików i znajduje swój 
kres w człowieku, jako najwyższej formie na ziemi. Jednakże, 
w  odróżnieniu od reszty  biosfery, człowiek dzięki swej wol
ności jest nie tylko świadkiem, lecz także w spółpartnerem  
ewolucji, dzięki czemu może w yw ierać na nią czynny wpływ. 
Słusznie pisze G. Heberer, że bierna faza ewolucji przeszła 
wraz z pojaw ieniem  się człowieka w czynną fazę ewolucji an- 
tropicznej, ponieważ człowiek może kierować ją na określone 
c e le lS. Jest to możliwe dzięki tem u, że w raz z człowiekiem

13 Science  e t C hris t, O euv res IX , Pariis 106-5, 281.
14 Les D irections de l’A v e n ir ,  O euvres X I, P a ris  1973, 235.
15 L ’E nerg ie  h u m a in e , O euv res  VI, P a ris  1962, 130.
16 Tannée, 108—109; L ’A v e n ir  de l’H om m e, dz. cyt. 109.
17 D er M ensch  in  É vo lu tio n , M ünchen  1969, 180.
18 D er U rsprung  des M e n s c h e n 3, S tu t tg a r t  1972, 9— 10.



ukazał się nowy, wyższy poziom bytowy, jaki jest możliwy do 
osiągnięcia przez byt przygodny, w arstw a duchowa w człowie
ku, przez k tórą człowiek otw arł się na transcendencję. Zada
niem, jakie ewolucja ma spełnić względem człowieka, jest 
właśnie całkow ite przerobienie i podniesienie go na ten  wyż
szy poziom doskonałości bytow ej, a nie prowadzenie go w  k ie
runku jakiegoś ultra-człow ieka czy ultra-ludzkości. Ostatecz
nym  celem, ku którem u zdąża ewolucja człowieka, jest uzy
skanie pełnej doskonałości bytow ej, możliwej do osiągnięcia 
przez człowieka. Ujęcie to sugeruje, że ewolucyjnym  „czymś 
w ięcej” uzyskanym  przez człowieka w momencie śm ierci bę
dzie przejście w  nowy, wyższy i doskonalszy sposób istnienia.

Na czym będzie polegać to novum, evolu tivum  w  momencie 
śmierci pozwala zrozumieć w pew nym  zakresie teoria czasu, 
pojętego jako istotowy pokład bytów  m aterialnych 19. Zgodnie 
z takim  ujęciem  czasu w istocie człowieka można wyróżnić 
pokład przestrzenno-czasow y i pokład dowieczny (aevum). Dal
sza ewolucja człowićka w momencie śmierci będzie polegać na 
przerobieniu pokładu przestrzenno-czasowego w pokład do
wieczny, przez co zmieni się doskonałość, lecz nie gatunek czło
wieka. Nowością ewolucyjną zdobytą w momencie śm ierci bę
dzie więc podniesienie doskonałości bytowej przez przejście 
całego człowieka w istnienie duchowe, a nie zmiana gatunku 
człowieka w jakiś nowy ultra-człow ieka. Proces tego prze
kształcenia rozpoczął się w momencie poczęcia, a zakończy się 
w chwili śmierci. W tedy też zakończy się ewolucja człowieka, 
gdyż jego rozwój ew olucyjny nie może biec w nieskończoność 
choćby dlatego, że ta kategoria bytu  jest nieosiągalna dla by
tów przygodnych, a w ięc i  dla człowieka. Byt przygodny dąży 
z koniecznością do pewnej granicy, k tórą jest przejście w ist
nienie w aevum  najpierw  człowieka, później całego kosmosu.

Człowiek jest jedyną istotą, k tóra zawiera w sobie już tu 
na ziemi obie kom ponenty, czasowo- przestrzenną i dowieczną. 
Dzięki nim człowiek, w edług wyrażenia św. Tomasza, istnieje 
w horyzoncie czasu i wieczności. Oczywiście, w przypadku 
człowieka i każdego bytu przygodnego nie można mówić o ho
ryzoncie wieczności właściwej Bogu, gdyż tego rodzaju hory
zont jest nieosiągalny dla bytu przygodnego. Jest to horyzont 
dowieczności (aevum) i dlatego w ewolucyjnym  rozum ieniu 
zbliżania się do punktu  Omega nie może być mowy o żad

19 T . W ojciechow ski: Teorie czasu scho la styczne  a e in s te in o w ska ,, 
w : C d lleo tanea  T heologica, À. X V I (1&55), fase. 4, 702—713.



nej postaci panteizm u, k tórą zarzucano Teilhardowi de C har
din. Zarzut ten  m ożnaby stawiać tylko w założeniu, że czło
wiek osiąga wieczność właściwą Bogu.

2. (ŚMIERĆ W EWOLUCYJNYM UJĘCIU
Przy  rozważaniu śmierci z ewolucyjnego punktu  widzenia 

wychodzimy z innego założenia, niż to czyni tradycyjna filo- 
fia. Potrzeba nowego ujęcia jest konsekw encją faktu , że tra 
dycyjna nauka o śmierci jako rozłączeniu duszy od ciała, nie 
przyniosła w pełni zadawalającego rozwiązania tego problem u. 
Przy  rozważaniu zagadnienia śmierci w ram ach ewolucyjno- 
-egzystencjalnej teorii by tu  wychodzimy z podstawowego za
łożenia teorii ewolucji, że ta wiedzie zawsze wzwyż w ten  spo
sób, że w węzłowych punktach rozwoju przynosi nowość ewo
lucyjną, k tóra stanow i zawsze „coś w ięcej” w  stosunku do 
form y wyjściowej. Śmierć rozważana z tego punk tu  widzenia 
stanowi nowy węzłowy i ostateczny krok ewolucji człowieka. 
Dlatego śmierć nie może być rozłączeniem duszy od ciała, lecz 
stanow i próg przerobienia, przeobrażenia, podniesienia i udo
skonalenia całego człowieka. W tak pojętej śm ierci nie ma 
miejsca dla zniszczenia, rozłączenia i oddzielenia, ponieważ 
śmierć niesie udoskonalenie przez przesunięcie całego człowie
ka przez węzłowy próg ewolucji na wyższy poziom istnienia, 
w form ie pełnej doskonałości bytow ej, jaka jest możliwa do 
osiągnięcia przez człowieka. W tej perspektyw ie śmierć jest 
nie pomniejszeniem, lecz powiększeniem doskonałości bytowej 
i na tym  polega nowość ewolucyjna zdobyta przez człowieka 
w momencie śmierci.

Śmierć nie jest przeto um ieraniem  w tradycyjnym  rozum ie
niu tego słowa jako rozkład, rozłączenie i zniszczenie, lecz jest 
podniesieniem życia na nowy i wyższy poziom egzystencji. 
W ew olucyjnym  ujęciu śmierć ukazuje się nie jako coś nega
tywnego, jako regres, załam anie linii rozwojowej, lecz jako 
m oment najbardziej pozytyw ny dla człowieka. W ujęciu ewo
lucyjnym  śmierć nie jest absurdem , jak to głoszą egzystencja- 
liści, lecz jest pełnym  najgłębszego sensu m om entem  w ewo
lucji człowieka, ponieważ niesie postęp w doskonałości byto
wej. Śmierć nie stanowi tragedii dla. bytu  ludzkiego, lecz jest 
m om entem  pełnym  wzniosłości, darem  o nieodw racalnej w ar
tości. L iterackich opisów grozy śmierci nie można przenosić 
na teren  ewolucji bytowej. Niezależnie od okoliczności, k tóre 
towarzyszą śmierci, jest ona zawsze bram ą wiodącą wzwyż do 
pełnej doskonałości bytowej.



Przez bram ę tę przechodzi w momencie śm ierci cały czło
wiek, a nie tylko w ybrana jego część czyli dusza. P rzy  przej
ściu przez próg śmierci zostaje zachowana całkowita identycz
ność osoby, która, w brew  tradycyjnem u ujęciu, nie tylko nie 
doznaje uszczerbku, lecz odwrotnie, zyskuje nowy, wyższy spo
sób bytow ania i ostateczną pełną doskonałość bytow ą na płasz
czyźnie aevum. Na tym  polega dojście do punktu  Omega, 
w którym  znajduje kres ewolucja człowieka i kosmosu. Dla
tego można powiedzieć, że śmierć stanow i m om ent podniesie
nia i przeniesienia człowieka z kategorii bytowego staw ania się 
czyli ewolucji w kategorię kontem placji bytow ej, czyli stanu 
posiadania pełni bytu.

Dawniej rozdzielano ściśle strefę  ,,z te j” i „z tam tej strony”. 
Z punk tu  widzenia ewolucyjnego obie te strony wiąże jedna 
w stępująca linia rozwoju, jedna wznosząca się linia życia. Mo
m ent śmierci stanow i próg przejścia człowieka z n ieśm iertel
ności duszy w nieśm iertelność całego człowieka, co jest rów 
noznaczne ze zm artw ychw staniem  ciała. Nieśmiertelność całego 
człowieka i zm artw ychw stanie stapiają się w śm ierci w jeden 
ew olucyjny proces. Nie ma i nie może być żadnego „snu 
śm ierci” pomiędzy m om entem  śmierci i zm artw ychw staniem . 
Stosowanie czasowych pojęć do istnienia na płaszczyźnie do- 
wieczności jest nieuzasadnione i jest wynikiem  raczej uk ry 
tego dualizmu tkwiącego w tradycyjnej filozofii, niż wym owy 
rzeczywistego stanu rzeczy. Ew olucyjne ujęcie śmierci potw ier
dza słuszność biblijnego ujęcia człowieka jako jedności, które 
przeciw staw ia się greckiem u dualizmowi. Człowiek żyje i um ie
ra jako jeden i jako cały 20.

M oment śmierci jest m om entem  zm artw ychw stania. Od
dzielanie m om entu śmierci od m om entu zm artw ychw stania w 
tradycyjnej filozofii i teologii stanowi logiczną konsekwencję 
teorii hylem orfizm u zastosowanej do człowieka. Konsekwencją 
tej teorii jest pojm owanie śmierci jako rozłączenia duszy (for
m y substancjalnej) od ciała (m aterii pierwszej) i w prowadzanie 
jakiejś swoistej odległości w trw aniu  duszy ludzkiej pomiędzy 
m om entem  śmierci i m om entem  zm artw ychw stania. Zdaniem 
w ielu współczesnych teologów i filozofów konsekwencja ta 
niesie za sobą cały szereg nierozwiązywalnych tru d n o śc i21. 
Ew olucyjna koncepcja śmierci nie dopuszcza stosowania pojęć 
czasowych lub czasopodobnych poza m omentem  śmierci. Poza 
m om entem  śmierci, pisze Th. Bovet, jest trw anie, w  którym

2tt G resirake: ant. cyt. 83.
21 Ratziinger : a rt. cyt. 18—19.



wszystkie odniesienia i przeżycia odbyw ają się równocześnie 
czyli bezezasowo (zeit — los) 22 Horyzont dowieczności w yklu
cza horyzont czasu. Dlatego nowa koncepcja śmierci nie do
puszcza żadnego rozdziału i odsuwania m om entu śmierci od 
m om entu zm artw ychw stania. W szelkie tzw. stany duszy ludz
kiej bez ciała po śmierci są tylko obrazowym przedstaw ieniem  
rzeczywistości, k tó ra  wym yka się wszelkim określeniom prze- 
strzennoczasowym.

Zgodnie z zasadą ewolucji przy pow staw aniu nowej form y 
nic nie ginie z istotnych zdobyczy poprzedniej, natom iast do
chodzi ewolucyjne „coś w ięcej” , w  postaci nowej doskonałości 
bytowej. Jeżeli przeto u jm ujem y śmierć jako nowy węzłowy 
punkt ewolucji, to w  momencie śmierci człowiek nie może 
tracić niczego istotnego, może tylko uzyskać „coś w ięcej” przez 
„przekroczenie” siebie. Zgodnie z całą tradycją  filozoficzną 
istotę człowieka stanow i jedność cielesnego i duchowego. Je 
żeli w momencie śmierci nie może zginąć żaden z tych isto t
nych elem entów, to również cielesność, czy część tej cieles
ności, musi przejść wzwyż przez próg śmierci wraz z elem en
tem  duchowym. W ew olucyjnym  ujęciu jest to możliwe tylko 
przy założeniu, że w momencie śmierci isto tny elem ent cie
lesności zostanie podniesiony na wyższy stopień doskonałości 
bytow ej, czyli na poziom dowieczności, co dokonuje się przez 
zm artw ychw stanie. Tak więc zm artw ychw stanie stanow i te r
m in ewolucyjnego „coś w ięcej” , ewolucyjnego „przekraczania 
siebie” przez człowieka w momencie śmierci.

Dla tych racji nie można przyjąć ewolucyjnego rozwiąza
nia problem u śmierci i stanu człowieka po śmierci podanego 
przez Cl. T resm ontant’a. W edług niego dusza ludzka, k tóra jest 
formą ciała, jest nieśm iertelna właśnie jako form a, której nic 
nie może unicestwić po śmierci człowieka 23. Form a ta  przecho
dzi do wieczności jako cały człowiek, ponieważ nie ma ciał 
0'drębnych od dusz. Cały problem  polega w edług niego na tym, 
że osoba nie zostaje um niejszona czy pozbawiona czegoś przez 
fakt braku inform ow ania m aterii, by tworzyć razem  z nią 
zorganizowane ciało. Stąd wyciąga logiczny wniosek, że nic 
nie ubywa z osobowości ludzkiej przez fakt, że dusza prze
staje  pełnić biologiczne i fizjologiczne funkcje, co następuje 
właśnie w  chwili zm artw ychw stania w momencie śm ie rc iM.

22 M ensch  sein , T ü b in g en  1977, 125.
23 Problem , duszy , W arszaw a 1973, 232 nn .
24 T am że, 246.



W teorii T resm ontanta, k tóra jest próbą przerobienia z punktu  
widzenia ewolucyjnego tradycyjnej teorii hylem orfizm u, nie 
jest jasne to najważniejsze, że w momencie śm ierci nie może 
ginąć nic z istoty człowieka, a przecież cielesność należy do 
jego istoty. I w teorii Tresm ontanta przejaw ia się znów uk ry ty  
platoński dualizm.

Największą trudność w zrozum ieniu i przyjęciu ewolucyjnej 
koncepcji śm ierci człowieka jako m om entu zm artw ychw stania 
stanowią pozostające ludzkie zwłoki. Do rozwiązania tej tru d 
ności może nas przybliżyć analogia śmierci do procesu prze- 
poczwarezenia się m otyla. M otyl, uw alniając się od larw alnej 
powłoki i odrzucając ją na zniszczenie, nie tylko nie traci ni
czego z pełności swego bytu, lecz odwrotnie, raczej zyskuje na 
bycie, gdyż u latu je  jako ukonstytuow any w swej pełnej i osta
tecznej doskonałości bytowej motyla. Analogia ta pociąga 
swoją wym ową um ysły zarówno przyrodników, jak i filozo
fów 25.

Spróbujm y zastosować tę analogię do m om entu śmierci 
człowieka. Człowiek, podobnie jak  m otyl, przygotow uje się 
w swym ewolucyjnym  rozwoju do ostatecznego m om entu swe
go przeobrażenia, k tórym  jest osiągnięcie w  momencie śm ier
ci pełnej doskonałości bytowej, możliwej do .osiągnięcia przez 
człowieka. W momencie śmierci człowiek uw alnia się od nie
potrzebnej części swej cielesnej powłoki i u latu je  jako pełny 
człowiek, pełna osoba, z duchowością i tą częścią cielesności, 
k tóra przeobrażona w momencie śmierci przez zm artw ych
wstanie, stopi się w jedno z duszą. Reszta odrzuconego ciała 
powróci do kosmosu, podobnie jak  odrzucane uprzednio w cią
gu życia zużyte jego części. Tego rodzaju ujęcie będzie nas 
mniej szokowało, jeżeli będziemy pam iętać, ż<e nie wszystkie 
części ciała są ściśle związane z istotą i osobowością człowieka. 
Poza mózgiem bowiem można usunąć i zastąpić protezą tak 
ważne dla życia organy, jak  serce, nerki ii. Natom iast nie ma 
istoty i osoby człowieka bez mózgu i sfery duchowej. Snując 
analogię m otyla można przypuszczać, że w ystarczy podniesie
nie na poziom duchowy pew nej tylko części mózgu, by przez 
b ram y śmierci przeszedł człowiek w całej swej istocie.

Ew olucyjna koncepcja śm ierci człowieka pozwala wyciągać

25 Zoib. A. P o itm ann : B iologie u n d  G eist, w: P hilosoph ische  A n th r o 
polog ie  h eu te , München. 1972; T. W ojciechowski: Das P rob lem  der evo -  
lu t iv e n  G enese der m en sch lich en  S ee le , w: Acta Teiilhardiana, Jah r. 
X (1973), H. 1, 37—45.



inne jeszcze wnioski. Jeżeli odrzucim y wszelką jaw ną czy ukry
tą formę dualizmu, to m usim y powiedzieć, że nie ma nie
śm iertelnej duszy jako samoistnej substancji, lecz jest czło
wiek, k tó ry  nosi w sobie pokład m aterialności i duchowości. 
Ze względu na pokład duchowości nosi w sobie częściowo nie
śm iertelność już z „tej strony”. Dlatego zresztą jest na ziemi 
istotą „pomiędzy” dwoma światam i, istotą przesuw ającą się 
ku pełnej nieśm iertelności, którą uzyska w  momencie śmierci 
przez zm artw ychw stanie. Ujęcie to zdaje się być zgodne z bi
blijną wizją człowieka. Podobnie M. Landm ann uważa, że dua
lizm duszy i ciała był obcy pierw otnem u chrześcijaństwu, któ
re m niej mówiło o nieśm iertelności duszy, a więcej o zm ar
tw ychw staniu ciała 2:6. W ten  sposób dochodzimy znów do tego, 
że śmierć nie może być rozum iana tradycyjnie jako rozłą
czenie, pom niejszenie i degeneracja, lecz odwrotnie, stanowi 
przejście wzwyż, podniesienie, udoskonalenie, zm artw ychw sta
nie. Śmierć nie pozbawia życia, nie jest końcem życia, lecz 
n i e s i e  życie i to życie w  najpełniejszym  możliwym do 
osiągnięcia przez człowieka wymiarze.

Ewolucyjne ujęcie śmierci ludzkiej, wraz z ewolucyjnym  
ujęciem  natu ry  ludzkiej, postuluje także konieczność przem y
ślenia na nowo tradycyjnej teorii stosunku duszy do ciała, jako 
złożenia hylemorficznego. W założeniu ewolucyjnej genezy du
szy ludzkiej człowiek stanowi rzeczywiście jedną substancję, 
k tórej część została przerobiona i podniesiona w momencie 
poczęcia na poziom do wieczności. Życie pojęte ewolucyjnie 
jest dynamicznym  procesem dojrzewania, dorastania do peł
nej duchowości. Dlatego można snuć przypuszczenia, że pro
ces tego dorastania zaczyna się rzeczywiście z chwilą poczę
cia i trw a całe życie, lecz dopełnia się w  całej doskonałości 
dopiero przez zm artw ychw stanie w momencie śmierci. Prof. 
L ütkie w yraził słuszną uwagę, że słowa Pism a św. o stw orze
niu człowieka na „obraz i podobieństwo Boże” w skazuje nie 
tyle na byt, ile na zadanie człowieka na z iem i27. Zgodnie 
z tym  spostrzeżeniem ewolucję człowieka na ziemi można po
jąć jako zadanie przygotowania go przez doskonalenie do zjed
noczenia z Omegą. W tym  ujęciu śmierć i zm artw ychw stanie 
nie przeryw ają, lecz stanowią wypełnienie tego zadania na 
ziemi.

26 P hilosoph ische A n th ropo log ie , B erlin /N ew  Y ork  1976, 67.
27 Zolb. A u ssp ra ch e  II , w : E vo lu tio n , F ortsch rittsg la u b e  u n d  H eilser

w a rtu n g , S tu t tg a r t  1970, 274.



3. NIEKTÓRE KONSEKW ENCJE EWOLUCYJNEGO UJĘCIA
ŚMIERCI

P r o b l e m  a l i e n a c j i

Problem  alienacji wiąże się o tyle z zagadnieniem  śmierci,
0 ile dotyczy wyboru, względnie preferow ania „ te j” lub „tam 
te j” strony. Sytuacja sam oalienacji człowieka od siebie, d ru 
gich i św iata, pisze W. K asper, jest codziennym doświadcze
niem człowieka. Możliwość alienacji jest skutkiem  tego, że 
człowiek jest istotą zdolną do podejm owania decyzji i do od
powiedzialności, jest istotą przejścia ze skończoności do nie
skończoności 28. W spółczesny człowiek, pisze J. Ladrière, w i
dzi czasem w pojęciu ostatecznej szczęśliwości jakiś konflikt 
z teraźniejszością, k tóry  rzuca cień na życie ziemskie. Teore
tycznie rzecz rozważając zachodzi albo niebezpieczeństwo prze
ceniania znaczenia teraźniejszości i bezpośrednio w idzialnej 
działalności, ze szkodą eschatologicznego znaczenia ludzkiej 
egzystencji, albo przypisyw anie wym iarom  eschatologicznym 
zbyt wielkiego znaczenia na niekorzyść teraźniejszej działal
ności w całym  jej zakresie 29.

Ewolucyjna koncepcja śmierci i zm artw ychw stania rzuca 
nowe światło na zagadnienie alienacji. Ze względu na jedną 
linię rozwojową „od początku aż do szczytu” 30, aktualne, pełne
1 praw dziw ie autentyczne przeżycie teraźniejszości jest w arun
kiem  praw dziw ie autentycznej i pełnej doskonałości egzysten
cji w życiu przyszłym. Z ewolucyjnego punktu  widzenia nie 
m a i nie może być konflik tu  między życiem ziemskim i poza
ziemskim, gdyż ewolucyjna koncepcja spaja teraźniejszość 
z przyszłością w  jedną linię rozwojową człowieka. Pojęcie alie
nacji należy przeto stosować harm onijnie do całej linii roz
wojowej człowieka, a więc zarówno do „ te j” , jak i do „tam 
te j” strony. A lienacją m usim y nazwać odrzucanie k tórejkol
w iek z tych stron, gdyż w konsekwencji jest to zaprzeczanie 
ewolucyjnej ciągłości linii rozwojowej człowieka.

Z ewolucyjnego punktu  widzenia teraźniejszość (życie 
z „ te j” strony) i przyszłość (życie z „ tam tej” strony) nie mogą 
sprzeciwiać się sobie, ponieważ stanowią dwa równie koniecz-

28 Das theo log ische  W esen  des M enschen , w : U nser W issen  v o m  M en 
schen, M ö g lich ke iten  u n d  G renzen  an th ropo log ischer E rken n tn isse ,  Düs~ 
sei darf 1977, 109.

29 K rise der Z iz ilisa tio n , K rise  der In s titu tio n ,  w: N aue G ese llsch a fts
m o d e lle , 6-Studientag 23—25. IV in  S tu ttg a rt 1974, 47.

39 T eilhard  de Chardin, L ’A v e n ir  de l’H om m e, dz. cyt., 35; L a V ision  
du  Passé, O euvres III, P aris 1957, 254.



ne etapy ewolucji człowieka. Dlatego można powiedzieć, że 
pełne przeżycie teraźniejszości jest zawsze brzem ienne pełnią 
przyszłości. Zadanie życia ludzkiego polega na autentycznym  
i pełnym  przeżyciu teraźniejszości, aby przez to osiągnąć au ten 
tyczne i pełne przeżycie przyszłości. Na tym  polega pełny sens 
życia ludzkiego. Dlatego alienacją, możemy powiedzieć jeszcze 
dobitniej dehum anizacją, będzie odrzucanie zarówno „ tam te j” 
strony  na rzecz teraźniejszości, jak i odrzucanie teraźniejszości 
na rzecz „ tam te j” strony.

Odrzucenie którejkolw iek z tych stron nazywam  przeto dla
tego alienacją i dehum anizacją, ponieważ jest to równoznaczne 
z zaprzeczeniem sensu i celu życia ludzkiego. Ce‘1 bowiem ewo
lucji człowieka polega na całkowitym  wypełnieniu zadania roz
woju na każdym  etapie życia. Kto przyznaje autentyczność 
tylko teraźniejszości, albo tylko przyszłości, ten  głosi okale- 
czałe człowieczeństwo. Zadanie życia ludzkiego nie polega na 
wyborze jednej z alternatyw : ziemia albo niebo, ponieważ 
rozwój ew olucyjny łączy je w koniunkcję: ziemia i niebo. Oba 
człony tej koniunkeji są praw dziw e tylko razem. Dopiero tak 
ujęta jedność „ te j” i „ tam te j” strony oddaje pełne człowieczeń
stwo, które polega na całkowitym  zaangażowaniu się w każdy 
ew olucyjny etap życia ludzkiego. Celem tego zaangażowania 
się jest realizacja ostatecznego celu, k tórym  jest osiągnięcie 
pełni doskonałości bytowej. Jeżeli ateistyczne kierunki filo
zofii zarzucają chrześcijaństw u egzystencjalne wyobcowanie, to 
grzeszą w łaśnie w tym , co zarzucają chrześcijanom. Pełne 
chrześcijaństwo i pełne człowieczeństwo polegają na totalnym  
zaangażowaniu się w każdy etap ewolucyjnego rozwoju. Ale 
też dlatego i chrześcijaństwo nie może powiedzieć za starym i 
m istrzam i ascetyfci: „cóż po ziemi, skoro liczy się tylko niebo”, 
ponieważ bez autentycznego przeżycia ziemi nie będzie au ten
tycznego przeżycia nieba.

E w o l u c j a  n a t u r a l n a  i n a d n a t u r a l n a

Tak, jak  istnieje jedna ewolucja „od początku aż do szczy
tu ” w dziedzinie natu ra lnej, tak istn ieje  jedna linia ewolucji 
rozwoju nadnaturalnego. Prowadzi ona poprzez historię zba
wienia od początku pojaw ienia się człowieka na ziemi aż do 
szczytu jego rozwoju, którym  jest dojście do widzenia Boga. 
W obu liniach rozwoju śmierć stanowi węzłowy punkt przej
ścia w ostateczną doskonałość, możliwą do osiągnięcia przez 
człowieka. W odróżnieniu jednak od naturalnego rozwoju, któ
ry  wiedzie zawsze i nieuchronnie w sferę doskonałości byto



wej, rozwój nadprzyrodzony podlega innej prawidłowości. 
Rozwój natu ra lny  ku Bogu nie zależy bezpośrednio od naszej 
woli i każdy człowiek osiągnie przez śmierć pełną doskonałość 
bytową na płaszczyźnie dowieczności. Natom iast rozwój nad
przyrodzony zależy bezpośrednio od naszej wolnej woli, gdyż 
wieczne szczęście czy nieszczęście jest zależne od naszej współ
pracy z Bogiem na ziemi. Dlatego, teoretycznie rzecz biorąc, 
może zaistnieć wygaszenie linii rozw oju nadnaturalnego w  mo
mencie śmierci. W konsekwencji śmierć i zm artw ychw stanie 
nie mogły by podnieść do stanu ostatecznej doskonałości, czyli 
do wizji uszczęśliwiającej, tego, czego nie było w człowieku 
i tym  można by z punktu  widzenia ewolucyjnego tłumaczyć 
wieczne potępienie, o k tórym  mówi nam wiara. Rozumowanie 
to, by mogło być przekonyw ujące, m usi oprzeć się o założenie 
statyczności życia po śmierci, co n ie jest ew identne a priori.

W tym , a nie w śmierci, przejaw iają się skutki grzechu 
pierworodnego. W tradycyjnej filozofii i teologii u trzym uje się, 
że śmierć jest w jakiś sposób następstw em  grzechu Adama, 
karą za grzech pierw orodny i dlatego śmierć uważa się za nie
szczęście dla człowieka. Egzystencjalizm  głosi ze swej strony 
trwogę przed śmiercią, k tóra jest nierozerw alnie związana 
z istnieniem  i stanowi najstraszniejszą formę doświadczenia 
sensu życia w jego negatyw nym  znaczeniu, jako koniec dzia
łalności człowieka. Ew olucyjne ujęcie śmierci ukazuje jasno, że 
śmierć nie sprzeciwia się życiu, lecz jest naturalnym  elem en
tem  życia, zaplanowanym  i wkodowanym  w tworzywo ko
smiczne, które jest pierw szą inkarnacją myśli B oże j31. Śmierć, 
jako pozytyw ny moment w rozwoju człowieka, nie może być 
karą czy następstw em  grzechu pierworodnego łub osobistego, 
gdyż grzech jest czymś negatyw nym . Ponadto w ydaje się, że 
ujęcie śmierci jako skutku grzechu pierworodnego nie tylko 
sprzeciwia się ew olucyjnem u rozum ieniu życia, lecz także 
łączy w sztuczny sposób przyrodzoność z nadprzyrodzonośeią. 
Życie i śm ierć sytuują się na płaszczyźnie naturalnej, nato
m iast grzech, wina i odkupienie na płaszczyźnie nadprzyrodzo
nej. Śmierć o tyle dotyczy obu linii rozwojowych, o ile sta
nowi m oment podniesienia obu na doskonalszy poziom istn ie
nia naturalnego czy nadnaturalnego.

Nikt nie może przeszkodzić swem u naturalnem u rozwojowi ku 
pełni doskonałości bytowej, ku której wiedzie nas naturalna 
ewolucja, natom iast może przeszkodzić swemu nadprzyrodzo

31 Zob. W ojciechow ski: Das P rob lem  der e v o lu tiv e n  G enese der m e n 
sch lichen  S e e le , a rt . cyt. 40.



nemu rozwojowi, wiodącemu nas do uszczęśliwiającego widze
nia Boga. W ewolucyjnym  ujęciu widać z przerażającą oczy
wistością, że nie każdy człowiek musi z koniecznością osiągnąć 
końcową nadprzyrodzoną doskonałość. Nasuwa się w  tym  
względzie analogia do ewolucji natu ra lnej, k tóra wiodła na 
ziemi niektóre gatunki do wym arcia. W prawdzie indyw idual
ny człowiek nie może zginąć w tak rozum ianym  sensie w  swym 
rozwoju naturalnym , lecz może doprowadzić do wygaszenia 
swej linii nadprzyrodzonego rozwoju i zablokować sobie doj
ście do uszczęśliwiającego widzenia Boga. Ujęcie to nie w y
klucza hipotezy ostatecznego bólu oczyszczającego, jaką posta
wił Boros, jeżeli założymy postępującą ewolucję także po 
śmierci człowieka. W takim  ujęciu uwidoczniłaby się pełniej 
nieskończona dobroć i miłosierdzie Boga.

Mówi się dzisiaj wiele o desakralizacji św iata, k tóra według 
niektórych autorów  jest zjawiskiem  nieuniknionym  i nieod
w racalnym  зг. Z ewolucyjnego punktu  widzenia i to zagadnie
nie przedstaw ia się nieco inaczej. Jeżeli założymy, że pierwsze 
tworzywo kosmiczne jest inkarnow aną myślą Bożą, to musi za
wierać w sobie pew ien refleks sacrum , gdyż każde bezpośred
nie dzieło Boże musi nosić w sobie w jakiś sposób odbicie 
Jego świętości. To sacrum  zostało jednakże uświadomione do
piero w człowieku i wraz z nim  zaczęło swój rozwój w historii 
zbawienia, której szczytowym punktem  była druga inkarnacja, 
inkarnacja Syna Bożego, k tóra wprowadziła sacrum  także w 
istotę człowieka, przez co uczyniła go „uczestnikiem  Bożej na
tu ry ”. Celem tej ewolucji jest przerabianie, doskonalenie i pro
wadzenie człowieka do Boga jako pełni sacrum. I w tym  wzglę
dzie śmierć stanow i m om ent przesunięcia się całego człowieka 
w sacrum  wyższego stopnia.

Linie rozwojowe profanum  i sacrum  splatają  się razem  po
cząwszy od stworzenia pierwszego tw orzyw a kosmicznego. 
W człowieku sacrum  zostało uświadomione i rozpoczęło swój 
rozwój w jego m oralnej sferze, podległej wolnemu działaniu 
człowieka. W szelka desakralizacja jest zaprzeczeniem tego roz
woju i równocześnie jest zaprzeczeniem pierwszej i drugiej 
Inkarnacji. Pełny sens nie tylko chrześcijaństwa, lecz także 
człowieczeństwa urzeczywistnia się w  harm onijnym  rozwoju 
profanum  i sacrum. Człowiek, k tó ry  chce urzeczywistnić w 
pełni isto tny sens swego człowieczeństwa ,w inien dążyć do peł
nej doskonałości zarówno na płaszczyźnie bytu naturalnego, jak

32 Ph. Roq.ue.plo: D ośw iadczen ie  św ia ta  d o św iadczen iem  Boga, W ar
szaw a 1974, 273.



i nadnaturalnego, ponieważ profanum  i sacrum  rozw ijane ra 
zem stanow ią dopiero o pełnym  rozwoju człowieka. Sprzenie
w ierzenie się tem u rozwojowi można z całą słusznością nazwać 
również alienacją i dehum anizacją i to zarówno w przypadku 
jednostronnego zaprzeczenia profanum czy sacrum. Przez au
tentyczne przeżycie i rozwój sfer profanum  i sacrum  żyjem y 
autentycznie na ziemi i w ypełniam y zadanie urzeczywistniania 
w  sobie „obrazu i podobieństwa Bożego”.

Chrześcijaństwo rozum iane autentycznie nie zaniedbuje ży
cia ziemskiego, nie gardzi nim, nie wyobcowuje się od niego, 
gdyż widzi w  nim i profanum  i sacrum. Słusznie pisze Teil
ha rd  de Chardin, że m am y osiągnąć niebo przez, doskonalenie 
z ie m i33. Teologicznie się wyrażając, można powiedzieć, że K ró
lestwo Boże i królestwo ziemskie nie przeciw staw iają się sobie, 
lecz stapiają w jedno we wspólnym  ruchu ku Bogu, stanowią 
dwa aspekty zadania człowieka na ziemi zbliżania się ku Bogu. 
W ypełnienie tego zadania stanow i wypełnienie sensu i osiąg
nięcie celu życia człowieka. Śmierć nie przeryw a niczego, w 
ruchu ku Omedze, lecz stanowi m oment wypełnienia w spo
sób całkowity i pełny głodu doskonałości na tu ry  ludzkiej, za
równo w sferze naturalnej jak i nadnaturalnej.

A U S DER EVOLUTIVEN PROBLEM ATIK DES TODES

(Z usam m enfassung)

B ei d e r B e tra c h tu n g  des T odes vom  G esich tsp u n k t d e r E v o lu tio n  gehen  
w ir  von  e in e r a n d e re n  V orausse tzung  aus, als d ies die tra d it io n e lle  
P h ilo so p h ie  ta t. Das B ed ü rfn is  n ach  e in e r n eu en  A uffassung  des T o
d esp ro b lem s is t e ine Folge d e r T a tsache , dass d ie  tra d it io n e lle  L e h re  
vom  Tod als T ren n u n g  d e r S ee le  vom  K ö rp e r ke in e  b e fr ied ig en d e  
L ösung  d ie se r  F ra g e  e rb ra c h te . B eim  Erwägein des P ro b lem s im  R a h 
m e »  d e r  neuen , e v o lu tiv -e x is te n tie lle n  T heo rie  des Seins geh en  wiir 
vom d er fü r  die a llg em ein e  w issen sch a ftlich e  E volu tionstheorie· g ru n d 
le g en d e n  A n n ah m e  aus, d ie  E vo lu tion  fü h re  au f  e ine  solche W eise em 
po r, dass sie in  K n o te n p u n k te n  d e r E n tw ick lung  e in e  evoilutdve N eu 
h e it e rb r in g t, d ie  im m er e in  „E tw as m e h r” im  V erh ä ltn is  zu r A u s
gangsfo rm  d a rs te llt. Von d iesem  G es ich tsp u n k t h e r  is t  d e r Tod ein 
n e u e r  K n o te n p u n k t u n d  e in  e n d g ü ltig e r S c h r itt  em por in  d e r  E v o lu 
tio n  des M enschen. Es s te ll t  d esh a lb  ''e r Tod k e in e  T ren n u n g  d e r S eele  
vom  K ö rp e r  d a r, da er n äm lich  e ine  S chw elle  d e r U m arb e itu n g , U m 
g esta ltu n g , E rh eb u n g  un d  V ervo llkom m nung  des g esam ten  M ensche»  
b ild e t.

33 L’A venir de l’Homme, dz. cyt. 348.



D er M om ent des T odes b ild e t zug leich  d en  M om ent d e r  A u fe rs te 
hung. G em äss d e r  g e sam ten  ph ilo soph ischen  T ra d it io n  w ird  das W esen 
des M enschen  vom K ö rp e rlich en  u n d  G eistigen  geb ilde t. W enn  im  M o
m e n t des T odes k e in es d ieser G ru n d e lem en te  v ersch w in d en  k an n , so 
m uss eb en fa lls  das L e ib liche  zusam m en  m it dem  ge is tig en  E lem en t 
d u rc h  den  T odesm om ent gehoben  w erd en . D ies is t aiber n u r  bei d e r 
A n n ah m e m öglich, dass im  M om ent des T odes das E lem en t d e r K ö r
p e rlic h k e it au f  e in e  h ö h ere  S tu fe  d e r Seinsvoillkoimmen'heLt gehoben  
w ird , a lso  zum  A ev u m -M v eau , w as g le ich b ed eu ten d  m it se in e r A u f
e rs te h u n g  is t. D ie vo lle  U n s te rb lic h k e it u n d  die A u fe rs teh u n g  v e r
schm elzen  im  Tod zu e in em  einzigen  E vo lu tionsp rozess. Es g ib t zw i
schen  dem  Tod u n d  d e r  A u fe rs teh u n g  k e in e r le i „T o d essch la f”, u n d  es 
k a n n  auch  k e in en  geben. D ie A nw en d u n g  vo n  Z e itb e g rif fe n  h in s ich tlich  
d e r  E x isten z  a u f  d e r  E w ig k e itss tu fe  is t u n b e g rü n d e t u n d  eh e r R esu l
ta t  e ines in  d e r tra d it io n e lle n  P h ilo soph ie  g e ta rn te n  D ualism us als 
des ta tsäch lich en  Sachfoestandes. A lso d e r T od k önne  n ic h t t r a d it io 
nell v e rs ta n d e n  w e rd e n  als T ren n u n g , V erm in d eru n g , D eg rad a tio n , e r 
is t im  G egen te il e in  A ufstieg , e ine E rh eb u n g , V ervollikam m uog, A u f
e rs teh u n g . D er T od  b e d e u te t n ic h t den V e rlu s t des L ebens, is t  n ich t 
sein  E nde, e r  b r in g t h in g eg en  L eben , u n d  z w a r im  a l le rw ll s te n  A us- 
mass>.

D ie ev o lu tiv e  K onzep tion  von  Tod u n d  A u fe rs teh u n g  s te ll t  das 
P ro b lem  d e r E n tfrem d u n g  in  neues L ich t. Vom  S ta n d p u n k t d e r E vo
lu tio n  g ib t es ke in en  K o n flik t zw ischen  dem  ird isc h e n  u n d  dem  k ü n f
tig e n  L eben , da die ev o lu tiv e  K onzep tion  G eg en w art u n d  Z u k u n ft zu 
e in e r g em ein sam en  E n tw ick lu n g s lin ie  v e rsch w eisst. D ie  A b leh n u n g  
e in e r d ieser S e iten  is eben  E n tfrem d u n g , d a  d ies in  d e r  F o lge eine 
V ern e in u n g  d e r K o n tin u itä t d e r  m en sch lich en  E n tw ick lu n g slin ie  
bedeu ted .

So w ie es e ine  einzige E vo lu tion  im  n a tü r lic h e n  B ere ich  gilbt, so b e 
s te h t au ch  e in e  L in ie  d e r  ü b e rn a tü r lic h e n  E vo lu tion . In  be iden  L in ien  
b ild e t der Tod den  K n o te n p u n k t des Ü bergangs z u r  en d g ü ltig en  fü r 
den  M enschen  e rre ic h b a re n  V ollkom m enheit. Es w ird  h e u te  auch  v iel 
ü b e r  d ie  D esacralisatio in  d e r W elt gesp rochen , d ie  n ach  m an ch e r A n 
sich t e ine  u n v e rm e id lich e  E rsch e in u n g  is t. V om  S ta n d p u n k t der E vo
lu tio n  aus d e r W e ltu rs to ff  is t e in e  In k a rn a tio n  des g ö ttlich en  G ed an 
kens u n d  m uss d ah e r e inen  R eflex  des S ac ru m  b e in h a lten , da jedes u n 
m itte lb a re  W erk  G o ttes au f  irg en d w elch e  A rt ein  A bb ild  se in e r H ei
lig k e it iinnehaiben m uss. D och e rs t im  M enschen  h a t das S ac ru m  B e
w u sstse in  e rlan g t. Z usam m en  m it ihm  b eg an n  es in  d e r Heilsigeschichite 
seine E n tw ick lu n g , d e ren  H ö h ep u n k t d ie  zw eite  In k a rn a tio n  b ild e t, d ie  
d as S ac ru m  in  dias W esen des M enschen  au f  h ö h e re r  S tu fe  e in fü h rte .
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