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SUMMARY
The value of life at the core of Islamic (bio)ethics

The aim of this article is to present the position of Islamic ethics and
bioethics on the issue of the value of life. To better illustrate this topic
the article is divided into two parts. In the first, the authors provide an
overview of ethics, and relate it Islamic bioethics, including its sources
and inspirations, while in the second, the authors examine the value
of life as depicted from the perspective of Quranic ethics and Islamic

! Zastosowany w tytule i podtytulach poszczegdlnych rozdzialow tekstu, jak
réwniez przewijajacy si¢ w ramach calego artykulu zapis pojecia bioetyka
w nawiasie polokragtym, jako (bio)etyka sluzy dodatkowemu wskazaniu
czytelnikowi, ze islamska etyka ogdlna w wielu miejscach przenika sie, czy
wrecz pokrywa, tak problemowo, jak i tematycznie z jej galezig szczegoto-
w3, tj. islamska bioetyka (koraniczng). Rzeczona notacja stuzy, zatem uka-
zaniu wzajemnego powinowactwa etyki i bioetyki, dla ktérej ta pierwsza
stanowi istotny punkt odniesienia. Wobec powyzszego zauwazy¢ mozna
mozliwo$¢ zniesienia nawiaséw w pojeciu (bio)etyka, w miejsce ktérego
wprowadzi¢ mozna nie umniejszajacy merytorycznej charakterystyce tek-
stu, zapis etyka i bioetyka, sam za$ tytul mozna natomiast alternatywnie
odczytad, jako Wartosé Zycia u podstaw islamskiej etyki i bioetyki.
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bioethics of both the Shi'a and the Sunnis. Although the text has a pro-
pedeutic character it is important because it adds another theologico-
-philosophical layer to the complex bioethical discussion that lies at the
heart of the current dispute about the value of human life.

Podstawy (bio)etyki islamskiej

Pytajac o rudymenty etyki i ufundowanej na niej bioetyki islam-
skiej, jak tez podjety w ich ramach namyst nad warto$ciowaniem Zycia
ludzkiego powinnismy na wstepie zastanowi¢ si¢ nad fundamentami
islamu, nad zrédlowymi inspiracjami wiary muzulmanskiej, z ktérych
czerpie ona pouczenia, normy postepowania, jak tez wartosci, do kto-
rych si¢ odwotuje. Dopiero, w tak zarysowanej perspektywie prébowac
mozna lokalizowa¢ temat, ktoéry nas w ponizszej pracy interesuje, tj.
wskazad, jaki jest stosunek islamskiej bioetyki do zycia, jak tez jego
ewentualnej wartosci. Kazda bowiem bioetyka, czy to swiecka, czy la-
icka pytajac o zakres moralnie dopuszczalnych (bio)ingerencji w orga-
nizm, tak ludzki, jak i pozaludzki pyta¢ bedzie na poczatku, o wartos¢
zycia istoty poddanej rzeczonym manipulacjom. To za$, czy beda one
zwigzane z inicjacjg zycia (by przywolac problemat in vitro, czy klono-
wania reprodukcyjnego), jego korekcja (by odwola¢ si¢ do technologii
transplantacyjnych), badz tez jego zakonczeniem (by postuzy¢ sie¢ ilu-
stracjg eutanazji) pozostaje kwestig zasadniczo wtdérng, ktorg trudno
jest rozwazaé w ujeciu pozaaksjologicznym, tj. bez prekluzyjnego zdefi-
niowania, czym jest wartos¢ zycia?

Islam, jako jedna z najmlodszych religii monoteistycznych $wiata
(powstata w I polowie VII wieku) w momencie powstania ufundowa-
na zostala na dwojakiej podstawie filozoficzno-teologicznej. Pierwszg
jest dla islamu, jako religii ksiegi - Koran, w ktérym zawarte zostalo
poslanie, ktore Allach, poprzez archaniola Gabriela objawil prorokowi
Mahometowi. Dlatego tez, bardzo cze¢sto etyke oraz filozofi¢ islamska
nazywa si¢ koranicznymi, jak w przypadku koranicznej (bio)etyki is-
lamskiej, ktora bezposrednio odwotuje sie do Swietej Ksiegi Islamu.
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Drugim zrodlem, jak konstatuje chociazby Azim Nanji bedzie [e]gzem-
plifikacja tego postania w postepowaniu Proroka, jego nauczaniu i przy-
ktadzie, ktore wspolnie okreslane sq jako sunna [ukazujaca)? historyczne
ucielesnienie mocqg boskg inspirowanego i kierowanego ludzkiego Zycia
proroka Muhammada [...] (Nanji 1988: 141).

W nakreslonej wyzej perspektywie Koran oraz zycie Mahometa staty
sie wzorem (matrycg) postepowania dla muzulmanéw, a tym samym
stanowi¢ zaczely fundament, na ktérym zbudowano, z jednej strony
aksjologiczno-etyczny system slusznego postepowania, z drugiej za$
islamski system prawno-legislacyjny (tj. szariat)’, w wymiarze tak for-
malnym, jak tez pozaformalnym. Ten ostatni wywodzi sie¢ zreszta i ba-
zuje na uznawanych w islamie normach i warto$ciach porzadku moral-
nego, chociaz ktadzie si¢ w nim nacisk na precyzyjne okreslenie zasad
prawnego postgpowania wyznawcow islamu na plaszczyznie nakazo-
wo-zakazowej (Por. Hallag 2009). O ile zatem, islamska etyka i prawo
przenikajg si¢ oraz uzupelniajg a w ich wzajemnej korelacji dostrzec
mozna harmonig, jako zZe etyka stanowi podbudowe dla stanowionego
prawa, o tyle zadania stawiane przed etyka i prawem sg czesto odmien-
ne. Rozwazania etykéw islamskich zwrdcone beda bowiem zasadniczo
w stron¢ okre$lenia standardéw postepowania moralnego, ktoérych
przestrzeganie ma si¢ przyczyni¢ do minimalizacji cierpienia w §wiecie,
pomnazania szczg¢scia wiernych w Bogu, tak na tym $wiecie, jak i poza
nim, dgzenia do doskonalosci lezgcej w naturze cztowieka i bliskiej Al-
lachowi, czy szerzej rozwoju duchowego wyznawcdéw islamu. Etyka is-
lamska ma jednakze charakter przede wszystkim recepturalny, wskazu-
jacy, czy tez proponujacy, zamiast nakazowo-zakazowego, obowigzko-
wego, czy kategorycznego, jak w przypadku koranicznego prawa islam-
skiego. Ono tymczasem, wtornie interesuje si¢ rozwojem duchowym
czlowieka, jego szczesciem, czy tez przestrzeganiem zasad porzadku
moralnego, ktorych ztamanie nie musi implikowac sankcji prawnych

2

Wszystkie przypisy w nawiasach kwadratowych sg autorskie.
W pracy ponizszej terminy szariat i szaria stosowane s3 zamiennie. Zastosowany
zabieg jest dopuszczalny, gdyz rzeczone pojecia majg charakter tozsamy.

3
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a wlacznie potepienie etyczne. Z tego tez jasno wynika, ze ztamanie
okreslonych norm i zasad postgpowania, moze spotkac sie z trojakiego
rodzaju oceng takiego postepowania, tj. sankcjg moralng, prawna, jak
tez prawno-moralng, chociaz zakres obowigzywania sankcji moze by¢
i zazwyczaj jest rozny, tak jak i rézne mogg by¢ dziatania podlegajace
rzeczonej ocenie. Warto przy tym nadmienic, ze wspomniane powyzej
trzy rodzaje sankcji obecne s3 réwniez w bioetyce islamskiej, w ramach
ktérej wyszczegdlnia sie czyny zabronione w sensie etyczno-moralnym,
sprzeczne z prawem, jak i takie, ktore pociagaja za sobg okreslone kon-
sekwencje moralno-prawne, czego dobra egzemplifikacja moze by¢
nielatwy kazus aborcji, czy tez in vitro.

Do powyzszego doda¢ réwniez warto, ze szaria, tj. skodyfikowane
prawo islamskie zostala podzielona, z uwagi na rodzaj czynéw, ktdre
staly si¢ ludzkim udzialem. Przykltadowo George Makdisi podejmujac
sie kategoryzacji oceny ludzkich dziatan zauwaza, ze w oparciu o Ko-
ran i Sunne, jako filary islamu, stanowigce trzon etyczno-moralny
opracowano kodeks norm, wartosci, nakazéw i zakazéw objawionych
wiernym przez Boga tj. szarie, w ramach ktorej [P]rzyjeto pieé kategorii
oceniania wszelkich dziatan, z czego [kluczowe pozostaja] 1.Czyny obo-
wigzkowe [jak chocby] udzielanie zakat [oraz] 5.Dziatania kategorycz-
nie zakazane, takie jak morderstwo, czy tez [brak szacunku dla drugiego
czlowieka, czy wreszcie] bluznierstwo [...] (Nanji 1988: 148). Wszystkie
ze wspomnianych powyzej dzialan, czy to nakazowych, czy tez zakazo-
wych maja na wzgledzie w punkcie wyjscia dobrostan zycia zaréwno
czlowieka indywidualnego, jak tez zbiorowosci* (wspdlnoty muzul-
manskiej — ummy), w ktdrej ten zyje, cz¢s¢ jej nieodrodng stanowigc.

Czlowiek za$, co nalezy wyraznie podkresli¢, dziala¢ powinien
w zgodzie z pierwotnym porzadkiem moralnym przedtozonym (obja-
wionym) wiernym przez Boga w Koranie i Sunnie, kierujac si¢ przy
tym mocg swego rozumu (al- ‘agl), ktéry umozliwia ludziom rozpo-
znawac sluszne dziatania i odstepowac od wszelkich dziatan niegodzi-
wych. Stad tez przyjmuje sie i podkresla, Ze islam opiera si¢ na trzech

*  Na temat dobrostanu zycia w relacji jednostka-wspolnota (Patrz: Jaroszewski 1970)
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filarach, tj. Koranie, sunnie oraz rozumie cztowieka, z ktérych kazdy
jest rownie wazny, gdyz kazdy pochodzi bezposrednio od Boga — Alla-
cha. Z tego tez wynika, zZe réwniez islamska bioetyka koraniczna oparta
bedzie na Koranie, sunnie i rozumie (czlowieka), nad ktérymi piecze
sprawuje Allach.

W surze XXV (Al-Furkan) Koranu czytamy:

Blogostawiony niech bedzie
Ten, ktory zeslal rozréznienie Swemu studze,
aby byl ostrzegajacym dla swiatéw !
[i dalej]
... twdj Pan wystarczy jako przewodnik po drodze proste;j
i jako wspomozyciel!
(Koran XXV: 1, 31)

Koran wyraznie wskazuje tym samym na rol¢ Boga - przewodnika
czlowieka, tego ktéry upomina, wskazuje, przypomina wlasciwe $ciez-
ki postepowania, albowiem istota ludzka jest staba, dziata pochopnie,
niecierpliwie, malodusznie, zapominajac o dopetnianiu obowigzkow
wzgledem Allacha oraz bliznich. Stad i potrzeba bozego wskazania,
przewodnictwa i opieki, ktéra Bég zsyta cztowiekowi w chwili stwo-
rzenia (Koran XXIII: 14) a $cidlej animacji® istoty ludzkiej, kiedy to
Allach tchnal w czltowieka dusze (nafs) bezposrednio odpowiedzialng
przed Stwdrcg za wszelkie ludzkie dzialania. Powyzsze wigza¢ nalezy
z utozsamieniem posiadania duszy z przydang cztowiekowi wolnoscig

> W islamie przyjmuje sie zaréwno koncepcje¢ animacji wczesnej, bezposredniej, czy
tez rownoczesnej, jak tez wtornej, lub opdznionej, co uzaleznione jest m. in. od
rozpatrywanej tradycji islamskiej, tj. szyickiej, badz tez sunnickiej. W mysl domi-
nujgcego stanowiska petnia ludzkiego Zycia, jako zycia duchowego rozpoczyna si¢
po okoto 120 dniach od momentu zaptodnienia, kiedy to istota ludzka zostaje ani-
mowana. Mniejszo$¢ zaklada, ze istota ludzka zostaje uduchowiona w 40 dniu od
chwili zaptodnienia. Za przyjeciem stanowiska, w mysl ktorego czlowiek zostaje
animowany bezposrednio po poczeciu, tj. w chwili zlania si¢ plemnika z komdrka
jajowa optuje niewielki odsetek muzulmanéw. Roéznice interpretacyjne nie wply-
waja jednak na sposob postrzegania boskiej opieki, ktorg Allach nad nami roztacza,
od poczatku naszego biologicznego istnienia. (por. Majlesi 1983: 76)
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warunkujgcg podejmowanie tak ztych, jak i dobrych uczynkow. W ta-
kim tez kontekscie dusz¢ powinni$my traktowac, jako najwyzszy dar
od Boga dla czlowieka, ,,ogniwo korespondencji” z Absolutem, przejaw
naszej wyjatkowosci, ktorej Bog chciat dla nas samych, a takze wyzwa-
nie do odpowiedzialnego dzialania, przed ktérym zostalismy posta-
wieni. Przykladowo Honorata Cyrzan konstatuje, ze jezeli dusza [...]
oznacza to, co okreslamy jako duchowos¢ cztowieka, czyli osrodek swia-
domosci, woli i uczué [...] (Cyrzan 1997: 153), jak réwniez rozumno-
$ci, to wskazang wolno$¢ wigza¢ nalezy z wyborem, ktérego dokonuje
cztowiek, wyborem prawdy od falszu, dobra od zla, tego co rzeczywiste
od tego, co rzeczywistym nie jest i wielu innych. Niemniej jednak, czlo-
wiek w swoich wyborach bladzi, czego najbardziej znamienitym przy-
kladem byt los pierwszego czlowieka - Adama, dusza zas spowinowa-
cona blisko z rozumem, winna nam stuzy¢ niczym ,,kompas stusznego
postepowania’.

Co jednak, gdy zbladzimy z wiasciwej $ciezki postepowania, badz
nie bedziemy wiedzieli, jaka $ciezke wybra¢? W pierwszym przypadku
filozofia oraz ufundowana na niej (bio)etyka islamska ocene czynow
ludzkich uzaleznia od intencji towarzyszacych dzialajacemu. Miedzy
innymi Al-Ghazali pisze, [Ulczynki sq zwigzane z intencjami i dla
kazdego na tyle, na ile miat intencje [...] (Al-Ghazali 1994: 42; Cyrzan
1997:158). Oznacza to, ze filozofia i (bio)etyka islamska majg charakter
intencjonalny, gdzie ocene uczynku (postepowania) oraz ewentualne
nalozenie sankcji uzaleznia si¢ od zamyslu, z jakim przystepujemy do
dzialania. W drugim przypadku, tj. w sytuacji braku umiejetnosci wy-
boru wiasciwej $ciezki postepowania, islam po pierwsze odwolywac
sie bedzie do ,,glosu rozumu” wspolnego ludziom, gdyz otrzymanego
od Stworcy, czy ,podszeptu duszy’, jak rowniez, praktycznej wyklad-
ni (etyczno)-religijnej, ktora szyitom przedstawiaja wprawni w prawie
i moralnosci ajatollahowie, sunnici natomiast szuka¢ beda analogii
(giyas) pomiedzy aktualnie podejmowanymi dzialaniami a zbiezny-
mi z nimi dzialaniami, opisanymi uprzednio w Koranie i Sunnie, jako
~weryfikatorach” stusznego postepowania. Warto przy tym doda¢, ze
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o ile w islamie szyickim i opartej na nim koranicznej (bio)etyce islam-
skiej decydujacy bedzie ostatecznie przewodni glos ajatollahdw, o tyle
w przypadku islamu sunnickiego i ufundowanej na nim (bio)etyce za-
uwazy¢ mozna wzmozone zainteresowanie dyskursywnym konsensu-
sem (ijmaa) zamiast monopolu $wiatopogladowo-wyznaniowego, jak
tez prawnego ajatollahdw.

Z tego, co zostalo powyzej wynika zatem, iz (bio)etyka islamska
ufundowana zostala na Koranie i sunnie (Por. Gatrad et al. 2001, Sho-
mali 2008, Padela 2007), ktére to stanowig podbudowe dla stanowio-
nego prawa, w tym bioprawa i bioetyki, w tym etyki medycznej oraz
aksjomedycyny. Czlowiek za$, w tym rozstrzygajacy praktyczne zagad-
nienia dylematyczne z zakresu biomedycyny bioetyk mocg swojego
rozumu utozsamionego, czy tez spowinowaconego z duszg powinien
podejmowac stuszne (wlasciwe) dzialania, w sensie, tak moralnym, jak
i prawnym. Na strazy godziwego postepowania, w tym dzialania zaj-
mujacego uwage (bio)etykow stojg ponadto wazni dla islamu szyickie-
go ajatollahowie, jak rowniez §wiadectwo Koranu i Sunny pojmowane
w duchu analogii oraz zaktadanego konsensusu, do ktérych wzywa is-
lam sunnicki. Islamska (bio)etyka sunnicko-szyicka nawotuje ponadto,
do realizacji tzw. trzech praktyk, tj. naleznosci i zobowigzania (w tym
ochrony zdrowia i zycia czlowieka, w tym jego leczenia), przestrzegania
prawa (wobec Boga, wspolnoty i jednostki ludzkiej) oraz cnotliwosci
(Ihsan), w tym bogobojnosci (Daar, Khitamy 2001: 60-3). Doda¢ przy
tym nalezy, ze wskazane powyzej praktyki majg charakter aksjo-teolo-
giczny, tj. ich realizacja mozliwa jest, z uwagi na posiadang przez nas
wolno$¢, ktora wraz z inteligencja oraz mowa stanowig trzy elementy
boskie w czlowieku nadajgce nam szczegdlny status i warto$¢ naszemu
zyciu, ktdre to, jak podkreslaja myslicieli islamscy powinni$my szano-
wag, chronié prawnie, jak tez obja¢ ,,parasolem” moralnoéci i wiary. Co
wiecej, o rzeczonych powyzej trzech praktykach moéwi sie w islamie,
jako boskich, gdyz przez Boga — Allacha w czlowieku zaszczepionych.

Do wyjasnienia pozostalo natomiast pytanie, dlaczego zycie ludzkie
ma wartosc?
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Lokacja wartosci Zycia w koranicznej etyce i bioetyce islamskiej

Nawigzujac do tego, co zostalo juz powiedziane we wczesniejszej
czesci tekstu zauwazy¢ nalezy, ze w tradycji islamskiej zycie (ludzkie®)
postrzegane bylo i jest, jako najwickszy dar, jaki cztowiek otrzymal od
Boga, za$ sam akt ofiarowania zycia traktuje islam, jako naoczny akt bo-
zego blogostawienstwa i us§wiecenia cztowieka” — poprzez zycie — ktore
od momentu bozej inicjacji nie jest juz zyciem li tylko biologicznym,
lecz staje si¢ ono zyciem duchowym a co za tym idzie $wietym, niezby-
walnym i nienaruszalnym® Warto$¢ ludzkiego zycia ma tym samym
charakter staly, badz niezmienny, albowiem nie wzrasta ona stopniowo
ani nie maleje w czasie, w ujeciu ,,sinusoidalnym”, lecz utrzymuje sie
na stalym aksjo-poziomie - od chwili (naturalnego®) poczecia, az po
kres czlowieczej egzystencji'®. Co wiecej, jak zgodnie dodaja teolodzy
i aksjo-ontolodzy islamscy, niezmienna wartosci zycia rozpatrywana
moze a nawet powinna by¢ zaréwno w pespektywie holistycznej, kiedy
to mowimy o Zyciu, jako czasowym kontinuum, badz tez trwale poste-
pujacym procesie, czy przebiegu, jak réwniez w ujeciu ,,punktowym’,
gdy to kazdej chwili zycia, danemu jego wyimkowi, badz fragmento-

Przedmiotem zainteresowania niniejszej pracy jest z zalozenia zycie ludzkie. Nie
oznacza to jednak, braku opracowan poswieconych warto$ciowaniu zycia poza-
ludzkiego. Takie studia réwniez mozemy odnalez¢, chociaz nie zostang ona podda-
ne analizie w ramach ponizszego tekstu.

7 Uswiecenie istoty ludzkiej darem zycia, islam dzieli m.in. z chrzescijanstwem.

8 Dlatego tez tradycja islamska posluguje sie kategoria swigtosci Zycia w sensie
jego nienaruszalnosci, nie za$ kategoria jakosci Zycia, ktéra nie jest stala. Patrz:
Abdur-Rashid et al. 2013, Brockopp 2003, Atighetchi 1994, El-Abbadi 1990.

Islam zaleca¢ bedzie naturalng prokreacje, sztuczna zas reprodukgja, jako nienatu-
ralna powinna by¢ zdaniem znacznej czesci myslicieli islamskich wyeliminowana,
badz tez ograniczona w stosowaniu (patrz: Larijani et al. 2004, Atighetchi 2000).
Mysliciele islamscy okreslajac wobec powyzszego warto$¢ zycia wczesnego czlo-
wieka odwolywac si¢ beda do biologiczno-genetycznego kryterium funkcjonal-
nosci czlowieka od poczatku, zwanego réwniez kryterium od zaplodnienia, gene-
tycznym, cigglosci szlaku rozwojowego istoty ludzkiej, czy tez kryterium genealo-
gicznym. Do polskiej literatury branzowej z obszaru bioetyki, powyzsze kryterium
wprowadza m.in. Tadeusz Biesaga (Patrz: Biesaga 2007).

10
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wi zycia, z uwagi na jego skonczonos$¢, przemijalnos¢ i ulotnos¢, jak
réwniez nieodwracalno$¢ a co za tym idzie niepowtarzalno$¢ nalezy
przypisac jednaka wartos¢. W zwigzku z powyzszym, wszelkie ludzkie
zycie, niezaleznie od jego jako$ci winnismy chroni¢ i jednako warto-
sciowad, z uwagi na obdarzonego tym zyciem czlowieka, jak tez Dar-
czynice Zycia — Boga.

Przydanie warto$ci zyciu cztowieka nastepuje, tym samym na po-
ziomie (antropologiczno)-teologicznym, tj. w kontekscie Bozego ofia-
rowania (dawstwa Zycia) oraz kreacji cztowieka na obraz oraz podo-
bienstwo Boze, kiedy to Stworca — Allach [...] zawart [w nas] odbicie
swojej istoty, atrybutow i czynéw [...] (Piwinski 1983: 34; Cyrzan 1997:
154); Stanowigcy ukoronowanie dzieta stworzenia czlowiek staje sie
odtad nastepca (chalifa) Stworcy na ziemi (Nasr 1988: 20; Cyrzan 1997:
154). Sukcesorem wyjatkowym, gdyz w hierarchii bytéw juz pierwszy
cztowiek — Adam staje powyzej aniotow, ktére majg oddawacé mu czes¢
i szacunek poprzez (symboliczny) poklon, o czym zaswiadcza Koran
w stowach:

Oto powiedzial mdj Pan do aniolow:
»Ja stwarzam czlowieka z gliny.
Kiedy go uksztattuje harmonijnie
i tchne w niego Mojego Ducha,
to padnijcie oddajac mu poklony!”
Wtedy poklonili si¢ aniotowie wszyscy razem,
z wyjatkiem Iblisa;
on wbil si¢ w pyche
i znalazl sie wérod niewiernych
[...]
(Koran XXXVIII: 71-75)

Napomkng¢ jednoczesnie nalezy, iz kazdy cztowiek poczynajac od
Adama bladzi, aby wiec nasze zycie mialo warto$¢ winnismy dazy¢ do
podporzadkowania si¢ Bozemu objawieniu (w tym boskim ustaleniom
i nakazom) w obliczu wlasnych sklonnosci, jak tez kuszenia ze strony
dzinow (tj. zlych duchow, ktérym przewodzi Iblis — Szatan) majacych
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na celu wystawienie czlowieka na probe, co z kolei Bdg aprobuje (Ko-
ran XXXVIII: 82-88). Czlowiek bowiem powinien uwierzy¢ w Boze
milosierdzie, sprawiedliwos¢ oraz zamyst Stwércy. Mozemy si¢ o tym
przekonac otwierajgc kolejne sury Koranu, ktore rozpoczynajg sie od
stow ,W imi¢ Boga Milosiernego, Litosciwego!”, badz tez ,,Niech bedzie
blogostawiony najlepszy z Tworcow” (Koran XXIII: 14).

Przywolane wersety nabierajg szczegélnego znaczenia, w kontek-
scie podjetej w tekscie dyskusji nad wartosciowaniem zycia ludzkie-
go. Wskazujg bowiem, na jednoczacy zwigzek zycia z przynalezng mu
wartoscig, w kontekscie bozej obecnosci i aktywnosci. Innymi stowy,
w tradycji koranicznej zycie ludzkie (al-Hayy) ma wartos¢, gdyz zo-
stalo stworzone przez Boga, ktory je uformowal oraz uswiecit, stanowi
ono wynik jego aktywnosci, jest najbardziej elementarng i szczegolng
oznaka boskiej obecnosci, najdoskonalszym z bozych fenomenow, gdyz
wylacznie takie moze by¢ zycie powotane do istnienia przez najlepsze-
go (z mozliwych do pomyslenia) Stwérce Swiata. Obdarzony, takim tez
zyciem czlowiek powinien swoje zycie doceniac i szanowac, jako ze ni-
czego lepszego ponad swoje zycie, ktére Milosierny Bog mu w darze
ofiarowal nie otrzyma. Co wigcej, jezeli zycie czlowieka zostato ufor-
mowane podlug boskiego planu, istotng czgs¢ jego stanowiac, to takie
zycie na mocy boskiego planu samo w sobie ma wartos¢, ktorg utraci¢
moze w momencie, czy to negacji boskiego konceptu, czy tez odstg-
pienia od wskazan Bozych. Stad tez nawolywanie myslicieli islamskich
do zawierzenia Bogu. Azim Nanji podkresla przykltadowo, ze [...] sfowo
islam oznacza pierwotne objawienie, wymagajgce podporzgdkowania sie
[i zawierzenia Allachowi] w celu osiggniecia rownowagi, a muzutmanin
to ktos, kto szuka w dziataniu osiggniecia owej réwnowagi w zZyciu pry-
watnym i spotecznym (Nanji 1998: 143). Stad tez filozofia islamska i od-
wolujaca si¢ do niej (bio)etyka podkresla¢ beda naglaca potrzebe pod-
porzadkowania si¢ bozym przykazaniom, jak tez zawierzenia Allacho-
wi, zamiast popadania, z jednej strony w partykularny egocentryzm,
z drugiej natomiast ulegania ulotnym i czesto destrukcyjnym dla nas
skfonnosciom, dla ktérych fundament stanowi¢ moze nieokielznana
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aktywno$¢ poznawcza. W odpowiedzi na wskazane wyzej trudnosci
islamska mysl filozoficzno-antropologiczna, czy tez etyczno-spoleczna
waloryzowa¢ bedzie, z jednej strony warto$¢ zycia czlowieka wspdl-
notowego przed jednostkowym (prywatnym), z drugiej natomiast ga-
ni¢ bedzie dzialania sprzeczne z bozym zamystem, m. in. w obszarze
wzmozonej aktywnosci poznawczej czlowieka na polu naukowo-tech-
nologicznym.

W pierwszym przypadku mysliciele islamscy, w tym filozofowie
i (bio)etycy podkresla¢ beda zasadnicze znaczenie wspdlnoty ludzkiej
dla wartosciowania zycia ludzkiego, w drugim natomiast wskazywac
beda niepokoje towarzyszace rozwojowi naukowo-technologicznemu.
Zauwazy¢ jednak trzeba, ze zarysowane wyzej plaszczyzny przecinaja
sie, czy tez pokrywajg finalnie w dyskusji nad wartosciowaniem Zycia
ludzkiego, choc¢ te, jak postaram si¢ wykazac ponizej mozna poprowa-
dzi¢ rozdzielnie, tj. pod katem ,,socjologiczno-antropologicznym’, jak
réwniez ,,(bio)etyczno-aksjologicznym”

Jako punkt wyjscia ,,socjologiczno-antropologicznej” refleksji nad
wartosciowaniem zycia ludzkiego wskazuje si¢ w islamie szyicko-sun-
nickim znaczenie wspdlnotowej wartosci zycia ludzkiego w ramach
ummy, tj. spotecznosdci wiernych, dla ktdrej jednostka jest elementem
nieodrodnym calosci, stanowi ogniwo organizmu spolecznego, a co
sie z tym wigze interesy jednostkowe powinny by¢ podporzadkowane
interesowi spotecznemu. Jednos¢ wiernych oraz taczace ich braterskie
wiezi, zaréwno Koran, jak i sunna uznaja za stojace niezwykle wysoko
w spolecznej hierarchii aksjologicznej, co widoczne jest juz w sposobie,
w jaki Allach zwraca si¢ do zgromadzenia muzulmanoéw, nigdy za$ do
poszczegdlnego (pojedynczego) wiernego.

Dla przykiadu:

,O ludzie!

Oto stworzyliSmy was z mezczyzny i kobiety

i uczynilismy was ludami i plemionami,
abyscie sie wzajemnie znali.

Zaprawdg, najbardziej szlachetny sposrod was,
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w obliczu Boga,
to najbardziej bogobojny sposrdd was!”
(Koran XLIX: 13)

Powyzszy werset wskazuje na jeszcze jedng istotng warto$¢ wspolno-
towa, a mianowicie na taqwa, jako koraniczny ideal etyczno-moralny,
aksjo-teologiczny oraz prawny, ktéorym dla islamu jest bogobojnos¢,
stanowiaca [...] fundament moralnosci, lezgcy u podstaw dziatania ludz-
kiego, z drugiej zas [taqwa to zaszczepiona nam przez Boga jedna z za-
sadniczych praktyk do urzeczywistnienia, tj.] sumienie, ktore sprawia,
ze istoty ludzkie stajg sie sSwiadome swych obowigzkéow wzgledem Boga
i spoteczeristwa (Nanji 1998: 143).

Co wigcej, jednostka realizujaca w Zyciu osobistym wspomniane
obowigzki (wzgledem Boga i spoleczenstwa) jest w pelni odpowiedzial-
na za ich przebieg nie tylko przed Bogiem, ale takze przed umma, ktéra
zawarla przymierze z Allachem. Rola wspolnoty uwidoczniona zostaje
réwniez, w konstrukeji pigtego ,,przykazania” islamskiego, tj. hadzdz
(pielgrzymki do Mekki, ktéra sluzy wzmocnieniu wiezi taczacych
wspolnote, ukazaniu jej sily, jak rowniez przypomnieniu wiernym, ja-
kie wartosci s3 i powinny by¢ realizowane przez wspolnote, kto je opi-
niuje i weryfikuje, pozostajgc ich konstytutywnym nosnikiem). Wspo-
mniany w ponizszym tekscie Al-Ghazali, przywoluje hadis, w ktérym
Prorok Mahomet ganigc podwazanie warto$ci Zycia wspdlnoty oraz
naleznego jej prestizu, nawotuje do jej obrony, w stowach [K]tokolwiek
chciatby poréznic¢ zgodne zdanie [...] ummy, uzyjcie miecza, kimkolwiek
on byt (Muslim) (Al-Ghazali 1994: 152; Cyrzan 1997: 160).

W nakreslonej powyzej perspektywie mozna zatem moéwic¢ o wymia-
rze zycia ludzkiego, tak jednostkowego, jak i spolecznego, a tym sa-
mym o wartosci zycia ludzkiego realizowanej na wspomnianych dwdch
plaszczyznach, przy czym zaznaczy¢ trzeba, ze wymiar wspdlnotowy
zycia ludzkiego ma charakter priorytetowy, gdyz stoi wyzej w hierar-
chii aksjologicznej, nizli jednostkowy. Co wiecej, to ostatecznie w gestii
wspolnoty pozostaje ustalanie i petryfikacja szczegdlnie pozadanych
spofecznie norm i wartosci, bez ktorych prawidlowe funkcjonowanie
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wspolnoty, czy spoleczenstwa mogloby zosta¢ zaburzone. Rzeczone
wartosci wspdlnotowe beda, z kolei brane pod uwage przez islamskich
(bio)etykéw prébujacych rozwikla¢ okreslong sytuacje dylematyczng
w sposob zgodny z interesem spofecznym, jak ma to przykladowo miej-
sce w przypadku oceny problematu wspomaganej reprodukcji, aborgji,
czy eutanazji, pod katem takich wspdlnotowo (spotecznie) waznych
wartosci, jak m.in. rodzina, macierzynstwo, odpowiedzialnos¢, zaufa-
nie, itd.

Chcac przyblizy¢ zgodne z Koranem znaczenie ummy dla podjetego
w tekscie zagadnienia warto$ciowania zycia ludzkiego, uczeni islam-
scy podkreslaja, ze zakltada ona rdwnowartos¢ wszystkich ludzi w ob-
liczu Allacha, bez podzialéw na rase, czy ple¢, a jedynym dozwolonym
wyroznikiem jest wyodrebnienie tych, ktérzy wierza w Boga, od osdéb
niewierzacych, chociaz ich warto$¢ zycia rowna jest wierzacym, gdyz
nadana zostaje przez Stworce wszelkiego zycia — Allacha. Nadmieni¢
przy tym nalezy, iz przyjety w tradycji islamsko-muzulmanskiej mo-
del wspdlnotowy zakladajac jednos¢ ludzi - wiernych w Bogu (umma),
kladzie nacisk wyrazony wprost [...] przez Koran na etyke wyrowny-
wania niesprawiedliwosci w zyciu ekonomicznym i spotecznym. [Pismo
naktania wobec tego] jednostki do przeznaczenia swych bogactw czy ma-
jatku na: 1) rodzine i krewnych; 2) sieroty; 3) biednych; 4) bezdomnych
podroznych; 5) potrzebujgcych; 6) oswobodzenie zniewolonych. Akty
takie okreslajg odpowiedzialnos¢ muzutmanina za rozwijanie sumienia
spolecznego i dzielenie sig srodkami osobistymi i komunalnymi z mniej
uprzywilejowanymi (Nanji 1998: 143, Koran XVII: 26; IV: 2). Powyzej
przedstawione wskazania koraniczne sg niezwykle istotne, w perspek-
tywie warto$ciowania zycia ludzkiego. Po pierwsze bowiem wskazuja,
ze u podstaw prawidlowego funkcjonowania wspdlnoty leze¢ winna
etyka wyréwnywania niesprawiedliwos$ci (spoleczno-ekonomicznych)
wsparta na czwartym ,,przykazaniu” (nakazie, lub fundamencie) isla-
mu, ktérym jest zakat, tj. cigzacy na jednostce obowigzek oddawania,
dzielenia si¢ z potrzebujacymi, czy pomocy, traktowany jako wielka
cnota prowadzgca do oczyszczenia. Co wiecej, zakat w rozumieniu sze-
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rokim (na co uwage zwraca koraniczna bioetyka islamska) to wspo-
mozenie potrzebujacych, cierpigcych, chorych, dysfunkcyjnych, to
m.in. pomoc medyczna oraz opieka lekarska. Po wtére, Koran nadaje
priorytet poszanowaniu zycia drugiego czlowieka w jego odmienno-
sci religijnej, jak i kulturowej, nakazujac kategorycznie, by w relacjach
z drugim czlowiekiem nie kierowa¢ si¢ uprzedzeniami, wrogoscia, czy
nienawiscig, gdyz wszyscy tworzymy umme, o czym zostalo napisane,
m.in. w surze V (,,stéf zastawiony”), tj.

»Dla kazdego z was uczynili$my norme i droge otwarta.
A gdyby Bog zechcial,
to uczynilby was jednym narodem,
lecz [dazy do tego] zeby was doswiadczy¢
w tym, co wam dal.
Starajcie si¢ wiec pilnie
Czyni¢ dobre dzieta.
Do Boga powrdcicie wszyscy razem.
On obwiesci wam to, w czym sie rdzniliscie.”
(Koran V: 48)

Pamieta¢ przy tym nalezy, iz omdwiona wczesniej szaria (tj. skody-
fikowane prawo islamu) w ramach wspomnianych powyzej kategorii
oceniania wszelkich dzialan, nakazuje udzielanie zakat potrzebujacym,
z uwagi na szacunek nalezny wspdélnocie (umma) i Bogu. Tymczasem
odrzucenie zakat, stanowi wyraz niegodziwosci, w wymiarze tak mo-
ralnym, jak tez prawno-spotecznym, czy wreszcie teologicznym, ude-
rza bowiem w interes wspdlnoty, jak tez w Boga, ktéry powotal ja do
istnienia mocg swojej milodci i nakazal udzielanie zakat.

Spoiwem laczagcym umme, poczynajac od jej komorki podstawowej,
tj. rodziny, bedzie w islamskiej mysli koranicznej milo$¢, Zyczliwos¢
i szacunek. Koran moéwi wprost, juz w surze I, o mitosci, ktéra nalezna
jest Allachowi, jednak nie tylko jego nakazuje mitlowac, lecz takze ro-
dzicow, bliznich i ,,to co nas dalej otacza” Zwrdcic nalezy jednak uwage,
na fakt, ze Boga powinni$my obdarzac czcig, rodzicéw zas Koran na-
kazuje szanowac.
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I postanowil twdj Pan,

abyscie nie czcili nikogo innego,

jak tylko Jego;

i dla rodzicow - dobro¢!

A jesli jedno z nich lub oboje

osiggna przy tobie staros¢,

to nie mow im: ,,precz !”

i nie popychaj ich,

lecz mow do nich stowami pelnymi szacunku!
(Koran XVII: 23)

Shakir Kitab dodaje do powyzszego, ze uqug (tj. niepostuszenstwo
wzgledem rodzicéw) to grzech ciezki majacy znamiona przestgpstwa,
ktérym w islamie jest kabira (sytuujacg si¢ na drugiej pozycji, w hie-
rarchii aksjologiczno-teologicznej zaraz po wielobdstwie). Na rzeczony
stan rzeczy wplyw ma, jak zauwaza prof. Seyyed Muhammad Husayn
Tabatabai rozumienie spoleczenstwa, jako wspdlnoty rodzicéw i dzieci,
w ktdrej to rodzice stanowig baze, korzenie, czy trzon spoleczenstwa,
ktére mozna zdestabilizowac, badz zniszczy¢ poprzez niewlasciwe,
w tym niesprawiedliwe oraz krzywdzace postepowanie wzgledem ro-
dzicow. Szkodzac wobec powyzszego rodzicom, ostabiamy wsparte na
ich obecnosci spoteczenstwo, co w islamie jest niedopuszczalne (por.
Al-Ghazali 1994: 152). Doda¢ mozna, ze w perspektywie teologiczne;
krzywdziciel nigdy nie dostapi zbawienia i nie zazna szcze$cia danego
tylko sprawiedliwym, na co jednoznacznie wskazuje mysl koraniczna
(Kitab 2000: 61).

Dla filozofii i etyki islamskiej rodzina stanowi podstawowg komdrke
spoleczng, uznawang za $wietg, umacniang poprzez milos¢, tolerancje
i poszanowanie, w ktdrej to krystalizujg si¢ normy i wartos$ci spolecznie
wazne, jak odpowiedzialnos$¢, zaufanie, troska i wiele innych. Z kolei
koraniczna (bio)etyka islamska przywotuje (aksjologiczno)-teologicz-
ny model rodziny, jako model wzorcowy, podczas analizy takich kwe-
stii, jak rola macierzynstwa a w jej ramach dopuszczalnos$¢ aborgji, czy
choc¢by wspomagana reprodukcja versus prokreacja naturalna.
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Islam nakazuje ponadto milo$¢ i szacunek wobec wszystkich bliz-
nich wiernych w Bogu, gdyz wszyscy ludzie sg dla siebie bra¢mi i sio-
strami (por. Kitab 2000: 62-63), co podkreslono w Koranie w nastepu-
jacych stowach:

Jesli dwie partie sposrod wiernych

zwalczajg sie,

to ustandwcie miedzy nimi pokoj.

A jesli jedna z nich

bedzie nadal wystepowac przeciw drugiej,

to zwalczajcie te, ktdra si¢ buntuje,

az zwrdci sie ku rozkazowi Boga.

A jesli sie podda,

to ustanowcie miedzy nimi pokdj

wedlug sprawiedliwosci

i postepujcie bezstronnie!

Zaprawde, Bog mituje ludzi,

ktérzy postepujg wedtug stusznosci.

Wierni sg przeciez bra¢mi!

Ustanawiajcie wiec pokdj

miedzy waszymi dwoma bra¢mi.
(Koran XLIX: 9-11)

Tak wreszcie przechodzimy do ostatniego, z kluczowych z perspek-
tywy filozofii i bioetyki koranicznej pytania, o mozliwos¢, dopuszczal-
nos¢, jak tez ocene zabicia drugiego czlowieka.

W wymiarze moralno-prawnym Koran potepia zabijanie drugiego
czltowieka, podkreslajac, iz nakaz poszanowania wartos$ci zycia drugie-
go czlowieka musi mie¢ charakter absolutny. W zarysowanej perspekty-
wie powinien stac si¢ zatem paradygmatem moralnego postepowania,
czy tez imperatywem kategorycznym, ktdry swoim zasiegiem obejmo-
walby wszystkich ludzi, albowiem, jak podkresla Koran, zabicie cho¢
jednego cztowieka réwna si¢ popelnieniu kabira (grzechu najciezsze-
go), tj. zabiciu wszystkich ludzi. Wspomniany juz w tekscie Shakir Ki-
tab dodaje réwniez, ze [I]slam traktuje Zycie ludzkie jako wartos¢ swietg
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i zabijanie cho¢ jednego czlowieka rowna sig zabijaniu wszystkich ludzi.
[Jako ze] rodzaj ludzi jest jeden, przestepstwo wobec jednego cztowieka
liczy sig jako przestepstwo przeciw catemu rodzajowi (Kitab 2000: 67).

W Koranie zostalo, z kolei napisane:

Ten, kto zabit cztowieka,

ktéry nie popelnit zabdjstwa

i nie szerzyl zgorszenia na ziemi,

czyni tak, jakby zabil wszystkich ludzi.

A ten, kto przywraca do Zycia cztowieka,

czyni tak,

jakby przywracal do zycia wszystkich ludzi”
(Koran V: 32)

Szczegolnie silnie w tradycji islamskiej pietnuje sie zabicie osoby wie-
rzacej (niezaleznie od jej wyznania), co odnajdujemy w przekazie pro-
roka Mahometa, ktory zauwazal, ze zabdjstwo (morderstwo) to grzech
bardzo ci¢zki, od ktérego wiekszym moze by¢ tylko wielobdstwo. O ile
jednak islam dopuszcza forme odptaty (diyah) za nieumyslne zabicie
czltowieka, o tyle nie dopuszcza takiej mozliwosci w przypadku zaboj-
stwa celowego (umyslnego) osoby wierzace;.

W Koranie napisane przeto zostalo:

»A kto zabije wierzacego naumyslnie,

to zaptatg dla niego bedzie Gehenna,

gdzie bedzie przebywal wiecznie.

Bdg rozgniewal sie na niego

i przeklat go,

i przygotowat dla niego kare ogromng.”
(Koran IV: 93)

W nakreslonej powyzej perspektywie zycie ludzkie jawi si¢ zatem,

jako wartos¢ absolutna, nalezy je bezwzglednie chronic i szanowac, co
Koran wyraza miedzy innymi w surze XVII:
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I nie zabijajcie waszych dzieci
z obawy przed niedostatkiem,
My im damy zaopatrzenie,
podobnie jak wam.

Zaiste zabijanie ich

jest wielkim grzechem!

[...]

I nie pozbawiajcie nikogo zycia

ktére Bog uczynit swietym

chyba Ze zgodnie z prawem !
(Koran XVII: 31, 33)

W obliczu tego, co zostalo powiedziane dotychczas, zauwazy¢ nale-
zy, ze filozofowie oraz (bio)etycy islamscy wartosciujac ludzkie zycie
(al-Hayy), czynig to w oparciu o $wiadectwo Koranu i sunny. Te z ko-
lei, jednoznacznie wskazuja, Ze Zycie ludzkie stworzone zostalo przez
Allacha, na jego obraz i podobienstwo, tudziez wzor jego idei. Bog,
w akcie kreacji obdarza nas rozumnoscig (al- ‘agl), jak rowniez wol-
ng wolg, w akcie za§ animacji nie§miertelng dusza (nafs), przez ktore
to czlowiek staje si¢ nastepcg Boga (chalifa) na ziemi (Koran II: 30),
tym ktdrego Stwdrca chcial dla niego samego, ktérego honoruje (Koran
XVII: 70), tym wreszcie, ktorego Boég ponownie powola przed swoje
oblicze i oceni, jako ze tylko Allach jest dawcg i biorcg wszelkiego ist-
nienia, tym ktory [...] wyprowadza zywe [lub zyjace] z martwego i [...]
martwe z Zywego [lub zyjacego] (Koran II: 258, III: 27, III: 156, VI: 95,
X: 31, XXII: 6, LIII: 44, LVII: 2), ganiagc niemoralnos¢ i niesprawiedli-
wos¢ (Koran XXXIII: 72, LXXII: 4-5, XCI: 8) nawolujac czltowieka do
roztropnosci (rozwagi) i odpowiedzialno$ci (Koran XLV: 13) za Zycie
wlasne, wspdlnoty (ummy), w ktorej Zyjemy oraz swiata otrzymanego
w zaufaniu przez Boga (do rozsadnej dyspozycji). Obdarzony zaufa-
niem Allacha cztowiek, zyskuje szczegdlny status osobowy, przynalezy
mu wrodzona godno$¢', zyciu za$ jego przydana zostaje w darze od

1 W islamie przyjmuje si¢, ze godnos¢ cztowieka ma charakter duchowo-cielesny,

poniewaz ,,rozciaga si¢” rowniez na nasze cialo. W zwigzku z powyzszym, nie wol-
no ciatu szkodzi¢, czy tez lekcewazy¢ jego potrzeb. Co wigcej, czlowiek nie traci
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Stwoércy (wsobna) warto$¢ absolutna, ktorg utraci¢c moze jedynie po-
przez czyny niegodne.

Nakreslone wyzej stanowisko koranicznej etyki i odwotujacej sie do
niej bioetyki islamskej (w tym réwniez aksjomedycyny, etyki medycz-
nej, czy tez nawiagzujacego do nich bioprawa) w kwestii warto$ciowania
zycia ludzkiego, stalo si¢ jednoczesnie punktem odniesienia dla podje-
tej przez myslicieli islamskich szerszej dyskusji szczegélowych kwestii
bioetycznych, z obszaru poczatkéw zycia ludzkiego, jego trwania, jak
tez kresu ludzkiego zycia.
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