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MUZUELMANSKI OBRAZ BOGA 1 CZEOWIEKA
W KONTEKSCIE DOKTRYNY KATOLICKIEJ

Tres¢: 1. B6g wedlug Koranu; 2. Czlowiek wedtug Koranu; 3. Relacje mi¢gdzy Bogiem a cziowiekiem.

Islam okreslany jest religia spotecznosci, ktérej zadaniem jest realizowanie woli
Boga. Jednak u podstaw owej spolecznosci, zgodnie z doktryna muzulmanska, znaj-
duje sie idea Boga objawiajacego si¢ cztowiekowi oraz idea cziowieka, ktory wyzna-
niem wiary udziela odpowiedzi na Boskie objawienie. Tym samym islam stanowi
pewne okreslone relacje zachodzace migdzy Bogiem a cztowiekiem, ktére w poréw-
naniu z doktryna katolicka zawieraja liczne podobienstwa, ale takze istotne roznice.

1. B6g wedlug Koranu

Bog islamu jest przede wszystkim Bogiem osobowym. Wprawdzie Koran nie sto-
suje bezposrednio okreslenia osoby w odniesieniu do Boga, jednak wskazuje na pre-
rogatywy Boga, ktére stanowia osobe, czyli na zycie, wiedzg i wolg'

Allah jest Bogiem zywym. "I zaufaj Zyjacemu, ktory nie umiera" (XXV, 28). "Nie
ma boga, jak tylko On - Zyjacy, Istniejacy! Nie chwyta Go ni drzemka, ni sen" (II, 255).
Bog posiada takze wiedzg. "Ty, zaprawdg, jestes Wszechwiedzacy, Madry!" (11,32).
Bog slyszy wszystko, wie wszystko, widzi wszystko. "On posiada klucze do tego, co
skryte” (V1,59). Bog posiada réwniez wolg, ktora jest wola stworcza. "On jest Bogiem!
Stworzycielem, Tworca, Ksztaltujacym!"” (LIX,24). "Bg stwarza, to co chce! Kiedy On
decyduje o istnieniu jakiej$ rzeczy, to tylko méwi «Badz» - i to si¢ staje" (3,47)°

Ze stworczej woli Bozej wynika kreacjonizm Boga. Wedlug Koranu bowiem Al-
lah jest Stworca nieba i ziemi, Stwoérca kazdej istoty, w tym réwniez Stworca czto-
wieka (6,101-102; 13,16; 39,62; 40,62). Jednak wskazujac na kreacjonizm Bozej
natury objawienie koraniczne podkresla jednoczesnie, ze Bég jest catkowicie rézny
od tych, ktorych stworzyt, bardzo odlegly od Jego opisow dokonywanych przez lu-

! Por. M. M. ANAWATI, "Filosofia, religione, I'islam”, w: Filosofia, religione, religioni, pr. zb. red. F.
Tinello, Torino 1966, 258 n; zob. rowniez M. LELONG, Deux fidélités une espérance. Chrétiens et musul-
mans aujourd'hui, Paris 1979, 93.

2 Por. J. NosowsKl, Teologia Koranu. Wykiad systematyczny, Warszawa 1970, 21n,52n,71.
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dzi, gdyz nic nie jest do Niego podobne (42,11). Jest to Bég wieczny, niestworzony,
wystarczajacy sam sobie, doskonale panujacy nad zjawiskami i wydarzeniami. Jest
On wladca czasu i historii, ktdore wyprzedza cala swa nieskonczona wielkoscia
(2,255; 3,120; 25,58; 57,3; 112,1-4)°

Zgodnie z objawieniem muzutmanskim, Bég jest jedyny w swoim rodzaju zarow-
no w zakresie swej natury wewngetrznej, jak réwniez w swej odrgbnosci w stosunku
do $wiata stworzonego. Jest to Bog jedyny i transcendentny. Owa jedynos¢ i trans-
cendencja to wzajemnie przenikajace si¢ atrybuty Bozej natury. Islam bowiem, przez
zdecydowane odrzucenie wszelkich form politeizmu i szczegdlne podkreslanie jedy-
nosci Boga, przyczynit si¢ do wyakcentowania transcendencji Allaha*

Powyzsze atrybuty Bozej natury stanowig rowniez o zasadniczej roznicy migdzy
muzuimanskim a chrzescijaniskim obrazem Boga. Absolutna jedyno$¢ i transcenden-
cja Allaha sprawiaja, ze doktryna islamu negatywnie odnosi sie do chrzescijanskiej
tezy o Trojcy Swigtej, a w konsekwencji réwniez do tezy o Synostwie Bozym Jezu-
sa. Chrzescijanska tajemnica o Tréjcy Swigtej wyrazajaca wiare, iz Jeden w swej
naturze Bég istnieje w trzech Osobach: Ojca, Syna i Ducha Swigtego jest dla islamu
zgorszeniem. Dogmat Wcielenia zas, wedtug ktérego Syn Bozy przyjat ludzka nature
i stat sig cztowiekiem, teologia muzutmarnska uwaza za absurd’

Liczne wersety Koranu powtarzaja podstawowsa prawde islamu o absolutnej je-
dynosci Boga, a zarazem stanowia polemike z chrzeécijanska teza o Tréjcy Swietej.
"Wierzcie wigc w Boga i Jego postancéw i nie mowcie: Trzy! Zaprzestancie! To be-
dzie lepiej dla was! Bég - Allah - to tylko jeden Bog!" (4,171). "Nie uwierzyli ci,
ktorzy powiedzieli: Zaprawde, Bog - to trzeci z trzech! A nie ma przeciez zadnego
boga, jak tylko jeden Bog!" (5,73). Nastgpnie zas w formie nakazu Koran dodaje: "1
nie umieszczajcie razem z Bogiem zadnego innego boga!" (51,51). "Méw: Ja wzy-
wam tylko swego Pana i nie dodaj¢ Mu nikogo za wspéttowarzysza" (72,20).

Analogicznie, inne wersety Koranu podejmuja polemike z chrzescijanskim do-
gmatem o Synostwie Bozym Jezusa: "A chrzescijanie powiedzieli: Mesjasz jest sy-
nem Boga. Takie sa stowa wypowiedziane ich ustami. Oni nasladuja stowa tych, kto-
rzy przedtem nie wierzyli. Niech zwalczy ich Bog!" (9,30). "Oni powiedzieli: Mito-
sierny wzigl Sobie syna. Popehiliscie rzecz potworna!... A nie godzi si¢ Milosierne-
mu, aby wziat sobie syna!" (19,88-92). "On - niech bedzie wywyzszony majestat na-
szego Pana! - nie przybrat sobie ani towarzyszki, ani dziecka" (72,3). Antropomorfi-
zujac Boze poczynania Koran argumentuje: "Bog nie wziat Sobie zadnego syna i nie
bylo z Nim zadnego boga. Bo wowczas kazdy bog zabralby to, co stworzyt i jeden z
nich wynidstby si¢ ponad innych" (23,91).

3 Teologia muzulmanska w oparciu o Koran wymienia 99 wspanialych imion Boga (al-asma. al-husna).
por. L. GARDET, L ‘islam. Religion et communauté, Paris 1970, 64n; zob. rowniez J. JOMIER. Bible et Coran,
Paris 1959. 45n. -

* Por. L. GARDET, L islam..., dz. cyt., 54n; zob. réwniez TENZE, "En islam: Dieu et le croyant en Dieu".
w: Religions. Thémes fondamentaux pour une connaissance dialogique, pr. zb., Rome 1970, 344n.

’ Por. M. M. ANAWATI, Filosofia, religione, l'islam, dz. cyt., 259: zob. réwniez J. Nosowskl, Teolo-
gia Koranu, dz. cyt., 25n;
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Powyzsze wersety Koranu wyraznie skierowane sa przeciwko doktrynie chrzesci-
janskiej, przecza bowiem béstwu Jezusa oraz tajemnicy Trojcy Swietej, ktora doktryna
islamu interpretuje jako rodzaj politeizmu. Interpretacja taka wynika z gwattowne;j re-
akcji teologii muzulmanskiej wobec wszelkich przejawéw politeizmu oraz z glebokiej
obawy przed wszelkiego rodzaju batwochwalstwem. Poniewaz za$ droga rozumowania
owej teologii daleka jest od precyzji filozofii europejskiej, przez co obce jest jej roz-
réznienie migdzy pojeciem natury i osoby® oraz brak dostatecznej znajomosci zagad-
nienia unii hipostatycznej, dlatego islam neguje chrzescijafiskie dogmaty o Trojcy
Swigtej i bostwie Jezusa, nie rozumiejac w sposdb wystarczajacy ich tresci’

Teza trynitarna chrzescijanstwa nie zaprzecza jedynosci Boga, lecz zgodnie z teo-
logia katolicka podkresla, iz Bog jest jeden, ale w trzech Osobach: Ojca, Syna i Du-
cha Swiqtego. Sa to trzy Osoby, ktore posiadaja jedna nature Bozg nierozdzielnie -
wspotistotnie. Jedyna réznica, ktéra zachodzi migdzy nimi, polega na wzajemnych
relacjach, w jakich pozostaja miedzy soba z racji pochodzenia. Ojciec, ktdry jest Po-
czatkiem bez poczatku, jest zarazem zrédtem Syna i Ducha Swigtego. Syn, jako
przedwiecznie zrodzony z Ojca, jest wraz z Ojcem Zrédtem Ducha Swietego. Wresz-
cie Duch Swiety, jako pochodzacy od Ojca przez Syna, jest wigzig miedzy Synem a
Ojcem (DM 2). Powyzsze rozréznienia Osob Tréjcy Swietej nie sa czysto logiczne,
lecz wedlug nauki katolickiej, realne. Zachodzi wigc w Bogu osobowa wielos¢, przy
czym wielo$( ta jest jedna rzeczywistoscia Boza®

Chrzescijanski dogmat o Synostwie Bozym Jezusa, wedlug teologii katolickiej,
réwniez nie zaprzecza jedynosci Boga. Jezus Chrystus bowiem jako Syn Bozy, a
wigc jako Bog z natury swojej, w okreslonym czasie przyjat ludzka nature (KK 55), z
wylaczeniem grzechu (DM 3), stajac si¢ Synem czlowieczym. Nastapila tzw. unia
hipostatyczna, zgodnie z ktéra w jednej osobie zlaczone zostaly dwie natury: natura
Boga prawdziwego i natura czlowieka doskonalego. Natury te pozostaly integralne,
w istocie swojej niezmienione’

6 Chrzescijanskie pojgcie osoby (gr. prosopon, lac. persona) bazuje na klasycznej definicji Boecjusza
(480-525), wedlug ktorej: persona est rationalis naturae individua substantia - osoba to jednostkowa sub-
stancja o rozumnej naturze. Jednostkowa substancja wyraza trwatos¢ i tozsamo$¢ osoby. Jest to substancja,
ktora istnieje w rzeczywistosci, czyli calkowita, samodzielna, samowystarczalna, posiadajaca wszystko co
potrzebne jest do istnienia i dzialania oraz odrebna, tzn. nie taczaca si¢ z inna, by stworzy¢ zupelna substan-
cje. Rozumna natura za$ wskazuje na podstawg personalizmu. Jest nia posiadanie zycia duchowego przeja-
wiajacego si¢ w dzialaniu rozumu i woli. Pojgcie natury natomiast rozumiane jest jako stata struktura beda-
ca zrodtem regulamego dziatania. W odniesieniu do czlowieka oznaczaloby to, ze ciato i dusza laczac si¢
tworza jedna substancj¢ zupeing, a zarazem jedna naturg, czyli jedna zasad¢ dzialania. Natomiast w odnie-
sieniu do tajemnicy Trdjcy Swigtej oznaczaloby to, ze kazda z Os6b Bozych istnieje jako odrgbna osoba,
lecz wszystkie te osoby maja jedng natur¢ Boza, czyli jedng zasade dzialania, por. E. L. MASCALL,
Chrzescijanska koncepcja cztowieka i wszechswiata, thum. H. Bednarek, S. Zalewski; Warszawa 1986,
38nn; zob. rowniez M.A. KRAPIEC, Ja - czlowiek. Zarys antropologii filozoficznej, Lublin 1979, 364nn;

7 Por. J. NOSOWSKI, Teologia Koranu, dz. cyt, 26; zob. takze: LE SECRETARIAT POUR LES NON-
CHRETIENS, Orientations pour un dialogue entre chrétiens et musulmans, Roma 1969, 82n.

% por. K. RAHNER, "Der dreifaltige Gott als transzendenter Urgrund der Heilsgeschichte”, w: MySal.
red. J. FEINER, M. LOHRER, Einsiedeln 1965, t. 2, 361nn; zob. rowniez A. ZUBERBIER, Wierze. Podsta-
wowe prawdy wiary, Katowice 1979, 112nn.

% Por. A. DARLAP, "Fundamentale Theologie der Heilsgeschichte”, w: MySal, t. 1, 100nn; zob. Row-
niez K. RAHNER. Podstawowy wykiad wiary, ttum. T. Mieszkowski, Warszawa 1987, 176nn.
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W $wietle teologii katolickiej, dogmaty o Tréjcy Swietej oraz o Synostwie Bo-
zym Jezusa nie zaprzeczaja jedynosci Boga, jak rowniez nie pomniejszaja transcen-
dencji Boga. Jednak wilasciwe ich zrozumienie domaga si¢ rozréznienia pojgc osoby
i natury, czego nie czyni teologia islamu. Dopiero wéwczas mozna dostrzec, ze nie
zachodzi w tej kwestii jakakolwiek sprzecznos¢é. W istocie bowiem chrzescijanstwo
jest religia monoteistyczna gloszaca wiare w jedynego Boga (KK 16).

Monoteizm stanowi rdwniez bardzo istotny element w koranicznym obrazie Bo-
ga. Koran wyraznie stwierdza, ze Allah to jedyny Bog bedacy Stwoérca swiata i
cziowieka (4,171; 5,73). Tym samym monoteizm decyduje o istotnej zbieznosci teo-
logii muzulmanskiej z doktryna chrzescijanska. Zbieznos¢ t¢ podkresla nauka Soboru
Watykanskiego II, ktéra wskazuje na wiar¢ w jedynego Boga Stwoérce jako na ele-
ment jednoczacy islam i chrzescijafistwo i mogacy stanowi¢ fundament prawdziwego
dialogu miedzy tymi religiami (DRN 3)'°

2. Cztowiek wedlug Koranu

Relacje Koranu o stworzeniu przez Boga pierwszego cziowieka sg bardzo zblizone
do opiséw biblijnych. Zgodnie z tymi relacjami cztowiek, podobnie jak caty $wiat, po-
wolany zostal do zycia przez Boga. Cialo ludzkie zostalo uksztaltowane z gliny (6,2;
15,26; 38,71), aby przypominato czlowiekowi jego pierwotne pokrewiefistwo z kosmo-
sem. W uksztattowane cialo ludzkie Bég tchnat swojego ducha (15,29) i ten fakt czyni
z czlowieka arcydzielo stworzenia oraz nadaje mu szczegélna godnosé'' Z tego tez
wzgledu Bog umiescit go w centrum $wiata i oddat do jego dyspozycji wszystkie dobra
tego Swiata (2,22; 14,32-33; 16,5; 22,65; 23,21; 40,79-80; 45,12-13). Czlowiek moze
wykorzystywaé owe dobra, ale ze $wiadomoscia, Ze jest za nie odpowiedzialny'

Mimo tak wielkiej godnosci czlowiek pozostaje jednak stworzeniem. Dlatego, jak
podkresla objawienie koraniczne, czgsto okazuje si¢ niewdzigczny i niewierny
(14,34; 17,67), gwaltowny i niecierpliwy (21,37), niesprawiedliwy (33,72), kiotliwy
(18,54), zmienny (2,76; 5,61). Teologia muzuimanska, w oparciu o Koran, ujmuje
czlowieka w $wietle jego zlozonej natury. Podkre$la, ze jest w czlowieku element
duchowy, zarazem jednak nie pomija ograniczen i stabosci natury ludzkie;j'

Muzutmariska koncepcja natury ludzkiej odpowiada w pewnym stopniu chrzedci-
janskiemu ujeciu cztowieka'® Teologia katolicka bowiem réwniez glosi iz czlowiek

' Por. LE SECRETARIAT POUR LES NON-CHRETIENS. Orientations pour un dialogue..., dz. cyt., 41n.

"' W tekscie Koranu wystepuja dwa terminy: nafsun i richun. Sa one odpowiednikami: duszy (w sen-
sie czegos bardziej indywidualnego) oraz ducha jako elementu ozywiajacego, mogacego by¢ emanacja
Boga, ktéry zsyta swego ducha. Nafsun uzyte jest w tym tekécie w odniesieniu do cztowieka jako stwo-
rzenia Boskiego, por. J. NOSOWSKI, Teologia Koranu, dz. cyt., 130.

12 Por. M.M. ANAWATI, Filosofia, religione, l'islam, dz. cyt., 263; zob. réwniez G. F. BRANDON,
Man and His Destiny in the Great Religions, Manchester 1963, 246n.

B R MCCARTHY, "The Thirsty Generation: Islamic Answer", Smis (1970) nr 19, 277.

1 Istnieje poglad, iz koraniczny opis stworzenia czlowieka bazuje i nosi wyrazne §lady analogicz-
nych opiséw biblijnych, por. J. Nosowsk!, Teologia Koranu, dz. cyt., 129nn.
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stanowi jedno$¢ duszy i ciala. Natura ludzka, wedlug tej teologii, zawiera pierwia-
stek duchowy i nieémiertelny oraz pierwiastek materialny (KDK 14)"° Wprawdzie
element materialny, jakim jest cialo ludzkie, cechuje niedoskonatos¢ i krétkotrwa-
os¢, jednak przez fakt, iz jest stworzone przez Boga oraz ma byé wskrzeszone w
dniu ostatecznym, godne jest szacunku i uznania za dobre (KDK 14,22). Dusza ludz-
ka zas, wedtug doktryny katolickiej, jest wewngtrznie niezalezna od ciala, a wiec w
przeciwienstwie do ciata nie podlega rozkladowi i zniszczeniu. Jest ona pierwiast-
kiem duchowym i nie$miertelnym (KDK 3,18)"

Jednak zasadnicza réznica zachodzaca miedzy teologia muzulmanska a teologia
chrzescijanska, w zakresie nauki o naturze ludzkiej, wynika przede wszystkim z od-
miennego podejscia obu teologii do faktu grzech pierworodnego.

Wedhig objawienia muzutmanskiego powolani przez Boga do Zycia i pozostajacy
w szczgsliwosci raju Adam i jego malzonka nie cierpieli tam ani glodu, ani pragnie-
nia, ani goraca (20,118-119)"" Lecz Bég poddat prébie ich wierno$é méwiac: "O
Adamie! Zamieszkajcie, ty i twoja matzonka w Ogrodzie i jedzcie jego owoce do-
wolnie, skad chcecie: lecz nie zblizajcie si¢ do tego drzewa, bo znajdziecie si¢ mig-
dzy niesprawiedliwymi!" (2,35). Jednak Adam, pod wplywem szatana Iblisa, nie po-
stuchat Boskiego zakazu i wraz ze swoja malzonka spozyt zakazany owoc (2,36;
7,20; 20,120-121). Dlatego Bég wypedzit ich z raju na nizing ziemska i wystawit ich
zycie na cierpienie. (2,36; 7,24; 20,123).

Relacje Koranu o wczesnych dziejach pierwszych ludzi sa bardzo zblizone do
analogicznych opiséw biblijnych. Wskazuja bowiem, Zze juz na poczatku dziejow
$wiata miato miejsce niepostuszenstwo czlowieka wzgledem Boga, czyli "pierwotna
wina". Jednak zasigg tej winy zostal przez teologi¢ muzulmanska ograniczony do
pierwszych rodzicéw ludzkosci. Islam bowiem zdecydowanie odrzuca ideg grzechu
pierworodnego, ktory pozostawitby skaz¢ na naturze ludzkiej i ktory wymagalby
szczegblnej interwencji zbawczej Boga. Wprawdzie pierwszy grzech niepostuszen-
stwa, jak glosi doktryna muzulmanska, wyzwolil w ludziach skfonno$¢ do innych
grzechow, jednak kazdy czlowiek rodzi si¢ naturalnie dobry i nic nie znieksztatca
jego natury, ani jego woli. Jezeli cztowiek jest niedoskonaly, to dlatego, ze jest czto-
wiekiem, jedyna za$ doskonatloscia jest Bég'®

Odrzucenie idei grzechu pierworodnego oraz potrzeby szczegdlnej interwencji

zbawczej Boga, w sposOb zasadniczy wplywa na muzulmanska wizje zbawienia i
sprawia, ze w Wwizji tej brak jest okreslen najbardziej wiasciwych dla chrzescijan-

' por. Ch. ScHUTZ, R. SARACH, "Der Mensch als Person”, w: MySal, t. 2, 645nn; zob. réwniez E. L.
MASCALL, Chrzescijaniska koncepcja czlowieka i wszechswiata, dz. cyt., 28nn.

16 por. M. KURDZIALEK, "Koncepcja czlowieka jako mikrokosmosu", w: O Bogu i o czfowieku, pr.
zb. red. B. BEJZE, Warszawa 1969, t. 2, 111.

17 Brak jest w Koranie doktadnego opisu powolania do zycia matzonki Adama oraz nie wspomina si¢
jej imienia.

18 por. S. H. NASR, Idee i wartosci islamu, Warszawa 1988, 26.
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skiej koncepcji zbawczej, takich jak: zbawienie i zbawiciel. W swietle teologii kato-
lickiej bowiem pojgcie zbawienia scisle wiaze si¢ z ideq grzech pierworodnego i wy-
nikajaca z niej interwencja zbawcza Boga.

Wedlug objawienia biblijnego, cztowiek stworzony na obraz Boga-Stworcy i po-
wotany do uczestnictwa w swigtym zyciu Bozym (KDK 18), juz na poczatku swojej
historii naduzy} swojej wolnosci i przeciwstawil si¢ Bogu, pragnac poza Nim osia-
gnaé stan szczescia (KDK 13). Nastapit wiec grzech pierworodny, czyli przekrocze-
nie Bozego nakazu, przez ktore czlowiek zszedt z drogi zycia dziecka Bozego. Kon-
sekwencje tego grzechu okazaly si¢ tragiczne dla czlowieka i jego potomstwa. Na-
stapila utrata raju oraz degradacja w Swiat tylko natury, gdzie panuje dysharmonia
wiodaca przez cierpienie ku $mierci'’

W przeciwienstwie do doktryny muzulmanskiej teologia katolicka nie ogranicza
zasiegu grzechu pierworodnego do pierwszych ludzi, lecz podkresla, ze jest on dzie-
dziczony przez wszystkich potomkéw Adama (KDK 13). Wedlug doktryny katolic-
kiej grzech pierworodny dokonat trwalego zranienia natury ludzkiej i przyczynit si¢
do oslabienia ludzkiej woli. Zniszczyt zasadniczy tad ustalony przez Stwoérc¢ oraz
wlasciwe nastawienie czlowieka wobec samego siebie, wobec innych ludzi oraz
wszystkich rzeczy stworzonych (KDK 13). Wola czlowieka ostabiona grzechem
pierworodnym, tatwiej ulega stabosciom natury ludzkiej oraz sktonna jest do prze-
kraczania zasad prawa moralnego. (KDK 13; DSP 7; DA 7)*°

Tragiczne skutki grzechu pierworodnego, w odniesieniu do calej ludzkosci, wy-
magaty, wedlug teologii katolickiej, szczegblnej interwencji zbawczej Boga. Inter-
wencja ta znajduje sie u podstaw wilasciwej chrzescijanstwu wizji zbawienia, zas jej
celem miato byé przywrdcenie zyciu czlowieka 1 swiatu utraconego tadu Bozego.
Realizacja owej interwencji Boga byt Bozy plan zbawienia, stopniowo dokonujacy
si¢ na przestrzeni dziejow swiata, okreslany mianem historii zbawienia (KO 2,15;
KL 6,102)"' Momentem szczytowym owej zbawczej interwencji Boga bylo Jego
wkroczenie w historie ludzkosci w spos6b jedyny i niepowtarzalny w osobie Jezusa
Chrystusa - Syna Bozego (KK 2,3,7; KO 1; KDK 22)*

O ile wigc islam, odrzucajac ide¢ dziedzicznego grzechu pierworodnego, wyklu-
cza potrzeb¢ zbawczej interwencji Boga, o tyle interwencja ta znajduje si¢ w cen-
Moca bowiem zbawczego planu Boga, wedhug tej koncepcji, czlowiek zostat wyzwo-
lony z niewoli grzechu pierworodnego i wprowadzony we wspdlnote dzieci Bozych.
Nastapito usynowienie czlowieka przez taske Boza, rozumiana jako dziatanie Boga
w czlowieku, niczym przez cztowieka nie zastuzone i plynace catkowicie z Bozej

1% Por. B. PYLAK, "Grzech pierworodny", w: Katolicyzm A-Z, pr. zb. red. Z. PAWLAK, Poznan 1989, 130n.

2% por. H. DE LUBAC, Katolicyzm. Spoleczne aspekty dogmatu, lum. M. Stokowska, Warszawa 1988,
21n; zob. réwniez K. RAHNER, Podstawowy wykiad wiary, dz. cyt., 95n.

2 por. J. IMBACH, Wielkie tematy Soboru, ttum. M. Szafraniska-Brandt. Warszawa 1985, 7nn.

2 por. A. DARLAP, "Fundamentale Theologie der Heilgeschichte", art. eyt., 74n.
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mitosci”’, oraz wyniesienie cziowieka do porzadku nadprzyrodzonego® Zgodnie z
doktryna katolicka, dzigki fasce Bozej, czlowiek przekracza status stworzenia, staje
sie podobny do samego Boga i uczestniczy w naturze Bozej*’

Rozbieznos¢ migdzy teologia muzulmanska a chrzescijanska w zakresie nauki o
grzechu pierworodnym i naturze cztowieka, ma swoje odzwierciedlenie w relacjach,
Jjakie zachodza migdzy Bogiem a czlowiekiem, ukazanych przez powyzsze doktryny
religijne.

3. Relacje migdzy Bogiem a cztowiekiem

W swietle teologii muzutmanskiej, relacje migdzy Bogiem a czlowiekiem to rela-
cje migdzy Absolutem a wzglednoscia, miedzy Stworca a stworzeniem, ktére Bog
powotat do istnienia z nicosci. Poniewaz jednak jedyny i transcendentny Allah jest
Bogiem osobowym, dlatego relacje zachodzace miedzy Bogiem a czlowiekiem maja
réwniez charakter osobowy. Objawienie muzulmanskie podkresla wigc, ze Bog isla-
mu to Bég mitosierny i litosciwy (ar-Rahman ar-Rahim) (1,1), dobrotliwy (2,143),
przebaczajacy (18,58), tagodny (67,12), chroniacy (4,171) i karmiciel (51,58). We-
dhug stéw Koranu, Bog jest blizszy czlowiekowi niz jego zyla szyjna (50,16).

Allah jest zatem Bogiem, ktdry otacza opieka stworzony przez siebie $wiat.
Szczeg6lng troske okazuje ludziom i poprzez objawienie koraniczne przypomina im
o prawdziwej ich godnosci i przeznaczeniu. Jest On Panem laskawym, ktéry zywi
swoich czcicieli i gotow jest odpowiedzieé na kazda ich prosbe (2, 186)*

3 paska (gr. charis, tac. gratia) w teologii katolickiej oznacza mizajaca si¢, osobowa, absolutnie niezashu-
zong przychylnos¢ Boga wzgledem czlowieka Oznacza takze skutek tej przychylnosci, w ktérej Bog udziela
czlowiekowi samego Siebie. W istocie wigc taska Boza jest przede wszystkim samym Bogiem, ktéry udziela si¢
czlowickowi. Teologia katolicka rozrézmia lask¢ Boza uswigcajaca, ktdra oznacza dar Bozy, dzigki ktéremu
czlowiek przekracza swdj status stworzenia i uczestniczy w naturze Bozej, oraz laske Boza uczynkowa, przez
ktora rozumie wszystkie dary Boze przygotowujace czlowieka do niezwyklej godnosci dziecka Bozego, utwier-
dzajace go w niej i poglebiajace. Okreslajac dziatanie taski Bozej nauka katolicka podkresla, e laska ta o$wieca
czlowieka, dzialajac na jego intelekt, umacnia wole ludzka, a takze daje wytrwanie w wierze i sprawiedliwosci.
}.aska Boza pozwala dziala¢ cztowiekowi w sposéb przekraczajacy ludzkie mozliwosci oraz usprawnia i uzdal-
nia duchowe predyspozycje czlowicka. Jednak dzialajac pod wptywem taski Bozej czlowick dziata w pelni po
ludzku tzn. $wiadomie i dobrowolnie. Tym niemniej laska Boza ogamnia czlowieka w calej jego aktywnosci, nie
ma bowiem w zyciu czlowieka niczego, co mogloby by¢ obojetne dla zbawienia, ktdre jest celem ostatecznym
czlowieka, por. KO 5; KK 42; KDK 17; zob. réwniez R. GUARDINI, Koniec czaséw nowozytnych. Swiat i osoba.
Wolnosé, taska, los, tum. J. Bronowicz, Krakow 1969, 321nn.

i Teologia katolicka w oparciu o Objawienie Boze wskazuje, ze na stan nadprzyrodzony zycia
chrzescijanskiego skiada sig: taska Boza uswigcajaca, taska Boza uczynkowa. cnoty wszczepione teolo-
giczne: wiara. nadzieja, milo§¢, inne cnoty moralne uszlachetnione przez taske. dary Ducha Swigtego
oraz kontemplacja wszczepiona przez Boga, por. W. GRANAT, "Czlowiek w swym Zyciu nadprzyrodzo-
nym", w: Katolicyzm A-Z, dz. cyt., 66.

23 Por. L. Kuc, A. ZUBERBIER, "Czlowiek - interpretacja teologiczna", w: £K, t. 3, 917.

26 por. M. ARKOUN, L. GARDET, L ‘islam. Hier - demain, Paris 1978, 62n; zob. réwniez L. GARDET,
M. M. ANAWATL, Introduction a la théologie musulmane, Paris 1948, 158nn.
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Jednak pomimo troski, jaka Bog otacza ludzi, relacje miedzy Bogiem a wiernymi
pozostaja relacjami migdzy Witadca a stworzeniami, migdzy Krélem a poddanymi.
Allaha bowiem cechuje krélowanie wobec nieba i ziemi. Wedtug Koranu jest On
Kroélem w stopniu najwyzszym; "Krélem ludzi" (114,2) i "Krélem Dnia Sadu" (1,4).
Brak jest natomiast relacji wskazujacych na ojcowskie odnoszenie si¢ Boga do ludzi.
Doktryna muzulmanska odrzuca ideg Boskiego ojcostwa z obawy przed batwo-
chwalcza, jej zdaniem, koncepcja tego ojcostwa’’

O braku ojcowskich relacji miedzy Bogiem a czlowiekiem decyduje, wielokrotnie
podkreslana przez teologi¢ islamu, radykalna transcendencja Boga w stosunku do
czlowieka i calego $wiata stworzonego. Bog jest transcendentny ze wzgledu na swoja
niepowtarzalno$¢ istoty oraz ze wzglgdu na panowanie nad $wiatem jako Pan i
Wiadca absolutny. Jest On transcendentny réwniez ze wzgledu na swa nieskonczong
doskonatosé moralna przewyzszajacq utomno$¢ moralng ludzi. Transcendencja Ab-
solutu nie przekresla wiec troski Boga o czlowieka, ale uniemozliwia blisko$¢ mig-
dzy Bogiem a czlowiekiem, jaka implikuje w sobie idea Boskiego ojcostwa™®

W przeciwienstwie do doktryny islamu, teologia katolicka uznaje idee Boskiego
ojcostwa za zasadnicza i ksztaltujaca wiasciwe chrzescijanstwu relacje migdzy Bo-
giem a czlowiekiem. U podstaw owych relacji znajduje si¢, odrzucane przez islam,
pojecie dziedzicznego grzech pierworodnego i zwiazanego z nim zbawczego planu
Boga. W znaczeniu szerszym bowiem Boga mozna nazwaé Ojcem z racji aktu stwo-
rzenia i zachowania $wiata w istnieniu. W specyficznym zas chrzescijanskim sensie
Bog jest Ojcem ludzi, poniewaz z milosci do cztowieka i w trosce o jego zbawienie
podjat plan zbawczy. Owocem tego planu, wedtug teologii katolickiej, bylo wyzwo-
lenie czlowieka z niewoli grzechu pierworodnego i wyniesienie go do stanu nadprzy-
rodzonego. Moca nadprzyrodzonej laski Bog uczynit ludzi wlasnymi dzieémi uczest-
niczacymi w Jego Boskiej naturze. Nastapit wigc wewn¢trzny zwiazek Boga z czlo-
wiekiem, ktéry mozna okresli¢ mianem unii milosci, w ktérej Bég pozostaje troskli-
wym Ojcem, ludzie za$ dzieémi Bozymi (KO 3; KDK19)*

Idea Boskiego ojcostwa, ktora, wedtug doktryny katolickiej, bazuje na nadprzyro-
dzonej, wewnetrznej wiezi Boga z czlowiekiem, wskazuje na nieznang teologii mu-
zulmanskiej, radykalna immanencj¢ Boga. Jest to immanencja, ktéra, zgodnie z teo-
logia katolicka, nie przeczy transcendencji Boga, lecz jest z nia sprzgzona®

W ujeciu katolickim Boga, ktéry jest Stwoérca i Zachowawca $wiata (KK 16;
KDK 12,19; DM 2) oraz Zzrédlem wszelkiego zycia (KO 3,14), cechuje Go transcen-

dencja, czyli istnienie absolutne, niezalezne i niewyrazalne. Jednak owa transcen-
dencja Boga zaklada, zgodnie z teologia katolicka, Jego immanencjg, gdyz wskazuje

7" Por. M. M. ANAWATI, Filosofia, religione, Iislam, dz. cyt., 260n.
2B por, tamze, 259; zob. réwniez L. GARDET, "En islam: Dieu et le croyant en Dieu", art. cyf.~344n.

2 Por. J. RATZINGER, Wprowadzenie w chrzeScijanstwo, thum. Z. Wiodkowa, Krakéw 1970, 104;
zob. réwniez J. Brudz, "Misterium Kosciola", w: Idee przewodnie soborowej Konstytucji o Kosciele, pr.
zb., Krakow 1971, 47.

% por. W. GRANAT, "Transcendencja i immanencja Boga", w: EK, t. 2, 949nn;
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na zalezno$¢ od Boga rzeczy stworzonych, ktére Bog podtrzymuje w istnieniu, a one
w ten sposob uczestnicza w Bozej wszechmocy. Immanencja oznacza przebywanie i
dzialanie Boga w calym swiecie stworzonym, szczegdlnie zas w czlowieku. Bog
obecny jest bowiem w istotach rozumnych przez laske, jako dawca zycia duchowego
i twérca zycia nadprzyrodzonego®!

Immanencja Boga osiagnela swoj szczyt, wedtug doktryny katolickiej, gdy Jezus
Chrystus - Syn Bozy stal si¢ czlowiekiem (KO 4). Zwiazek natury ludzkiej z osoba
Syna Bozego, ktdrego owocem byto przywrocenie cztowiekowi zycia dziecka Boze-
g0, W najwyzszym stopniu obrazuje immanencj¢ Boga w swiecie i w czlowieku®

Radykalnej wigc transcendencji Boga w ujeciu teologii muzulmanskiej, odpowiada
transcendencja sprzg¢zona z immanencja Boga w ujgciu teologii chrzescijanskiej. Roz-
biemos¢ ta decyduje o stosunku Boga do $wiata stworzonego. Allaha cechuje przede
wszystkim krélowanie i nieskonczona wszechmoc, dzigki ktorym decyduje On o losach
$wiata w sposob bezwzgledny. Natomiast wedtug doktryny katolickiej, Boga charakte-
ryzuje nie tylko krélowanie i wszechmoc, lecz przede wszystkim ojcostwo objawiajace
si¢ w niezmiennej mitosci do wszystkich stworzen, szczegélnie zas do ludzi*®

Stosunek Boga do swiata ksztaltuje postawe cziowieka wobec Boga. Zgodnie z
teologia muzulmanska, cztowiek majac $wiadomosé swej wiasnej wzglednosci i
ograniczonosci powinien przyja¢ wobec Boga postawg adoracji i poddania si¢ Bo-
gu** Odrézniajac Absolut od tego, co wzgledne i nie mogac polegaé tylko na swej
wlasnej woli cztowiek powinien podporzadkowac si¢ woli Absolutu (2, 112; 3,20). By¢
muzwimaninem (muslim) oznacza wi¢c podporzadkowanie swojej woli Bozej woli,
czyniac to w oparciu o wolny wybor. Z ta idea wiaze si¢ sama nazwa religii islamu’

Uznanie pelnej wladzy Boga nad czlowiekiem oraz podporzadkowanie woli ludz-
kiej woli Bozej nie pozbawia muzulmanina, w ujgciu doktryny muzutmanskiej, wol-
nosci wewnetrznej. Podporzadkowanie to bowiem, w $wietle powyzszej doktryny,
powinno by¢ aktywnym poddaniem si¢ woli Boga, akceptowanej dlatego, ze jest wo-
la Boga. Tak rozumiane podporzadkowanie nie pozbawia czlowieka odpowiedzial-
nosci, lecz sprawia, ze moze on sam okresla¢ swoje decyzje i ponosi¢ odpowiedzial-
nos¢ za swoje czyny*®

31 por. K. RAHNER, Podstawowy wykiad wiary, dz. cyt. T6n.
2 por. J. RATZINGER, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, dz. cyt., 182n.
3 por. G. F. BRANDON, Man and His Destiny in the Great Religions, dz. cyt., 243.

34 Por. L. GARDET, "En islam: Dieu et le croyant en Dieu", art. cyt., 354n; zob. Rowniez R. CASPAR,
"L’homme d’aprés Coran”, SMis (1970) nr 19, 256n.

33 Okreslenie islam, podobnie jak jego forma imieslowowa: muslim, wywodzi si¢ z czasownika
aslama. Czasownik ten wywodzi si¢ z pnia salima i oznacza: by¢ calym, nienaruszonym, bezpiecznym.
IV forma tego czasownika - aslama- jest forma aktywna i oznacza: "catkowicie si¢ odda¢, dostarcza¢” W
sensie religijnym oznacza wigc postawe aktywna, ktdra polega na catkowitym oddaniu si¢, podporzad-
kowaniu Bogu. Tlumaczac za$ ten czasownik jako "poddanie” nalezy uwzgl¢dnic¢ element zaufania, por.
L. GARDET, L'islam. Religion et communauté, dz. cyt., 27; zob. réwniez L. GARDET, M. M. ANAWATI,
Introduction a la théologie musulmane, dz. cyt., 334n.

3 por. R. CASPAR, "L’homme d’aprés Coran”, art. cyt., 262nn.
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Wprawdzie akceptacja woli Bozej moze byé¢ réwniez akceptacja zrezygnowana,
ktéra sprawia, ze cztowiek z catkowita biernoscia zdaje si¢ na wyrok Boga. Postawa
taka, okreslana mianem fatalizmu, uznawalaby, iz wolna wola cztowieka i jego ini-
cjatywa nie majq zadnego znaczenia wobec wszechmocy Boga. Jednak doktryna mu-
zulmanska wyraznie podkresla, ze postawy muzulmanina i jego podporzadkowanie
si¢ woli Bozej nie mozna utozsamiaé z fatalizmem®’

Na potwierdzenie swego stanowiska teologia islamu odwotuje si¢ do Koranu, w
ktéorym mozna wyodrebni¢ dwie serie tekstow. Jedne z nich podkreslaja wszechmoc
Boga i Jego absolutng wladz¢ nad stworzeniem. Zgodnie z tymi tekstami wszystko
zalezy od Boga, gdyz jest On tworca ludzi i ich czynéw (37,96), okresla dobro i zlo
(54,3), a takze wpisuje w serca ludzkie wiare badZ niewiernosé (6,25,39,125; 7,43;
10,99-100). Natomiast inne teksty afirmuja wolnos¢ i odpowiedzialnosé cztowieka za
swoje czyny, réwniez za wybdr wiary lub niewiary (6,70; 7,132; 10,40-41; 1 1,28)*

Problem wolnej woli i odpowiedzialnosci czlowieka za swoje czyny budzit wigc
wiele kontrowersji i dyskusji na przestrzeni historii teologii muzulmanskiej. Wsp6t-
czesna teologia islamu rozwiazuje problem odpowiedzialnosci cztowieka przyjmujac
koraniczne stwierdzenia o wszechmocy Boga i wolnosci czlowieka za rownie praw-
dziwe. Teologia ta podkresla potrzebe pelnej ufnosci Bogu, poleganie na Jego woli,
oraz $wiadomos¢, ze tylko Bog jest absolutnie wolny. Jednak absolutna wolno$é Bo-
ga nie zagraza relatywnej wolnosci czlowieka, lecz ja umozliwia. Czlowiek bowiem
jako dzieto Boga obdarzone przez Niego zyciem duchowym, ma udzial w wolnosci
woli Bozej* Dzigki temu udziatowi czlowiek jest istota samodzielnie dziatajaca i
podejmujaca decyzje, a tym samym ponoszaca odpowiedzialnosé za swoje czyny i
zycie. Wolnos$¢ woli ludzkiej, wedlug doktryny muzulmanskiej, jest posunig¢ta do
tego stopnia, iz czlowiek moze odrzuci¢ wiar¢ w istnienie Boga lub sprzeciwi¢ si¢
nakazom Bozym®

Teologia katolicka rowniez odrzuca wszelkie formy fatalizmu. Wedlug tej dok-
tryny kazdy czlowiek obdarzony jest wolng wola, ktéra czyni go istota wolna, zdolna
do podejmowania decyzji i ponoszaca odpowiedzialno$¢ za swoje czyny i Zycie.
Wolno$é ta wynika z chrzescijanskiej wizji cztowieka*'

W ujeciu doktryny katolickiej wolnos¢ czlowieka oznacza wolnos¢ dziecka Bo-
Zego, ktora jest owocem zbawczego planu Boga dokonanego w osobie Jezusa Chry-
stusa (KK 37,42; KDK 41). Owa wolno$é chrzescijanska oznacza prZede wszystkim
wyzwolenie cztowieka spod determinujacej wiadzy grzechu i smierci. Oznacza ona
rowniez otwarta, petlng zaufania wolnos¢ wobec Boga Ojca i Jego woli. A zatem

37 Por. G. F. BRANDON, Man and His Destiny in the Great Religions, dz. cyt., 243nn; zob. réwniez L.
GARDET, "Postawy humanizmu muzulmanskiego", Znak 11(1959) nr 11, 1490.

*® Por. J. NOSOWSKI, Teologia Koranu, dz. cyt., 189nn.
¥por. H.S. NASR, Idee i wartosci islamu, dz. cyt., 21n.

0 por. A. LAHBABI, Le personnalisme musulmane, Paris 1964, 43nn; zob. réwniez R. CASPAR,
"L’homme d’apres Coran", art. cyt., 263n.

! Por. LE SECRETARIAT POUR LES NON-CHRETIENS, Orientations pour un dialogue..., dz. cyt., 42n, 67n.
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wolnos¢ chrzescijanska nie jest réwnoznaczna ze swoboda czynienia wszystkiego, w
tym takze i zta (KDK 17). Nie jest ona réwniez nieobecnoscia sil, ktére determinuja
ludzka egzystencje¢. Natomiast jest to wolno$¢, ktéra Bog obdarzyt cztowieka jako
istotg przez siebie stworzona i ktora stanowi udzial w wolnosci woli Bozej. Wolnosé
chrzescijanska jest wigc znakiem obrazu Boga w czlowieku, a tym samym konstytu-
tywnym elementem natury ludzkiej (KDK 17).

Wedlug doktryny chrzescijanskiej, wolnos¢ stwarza cztowiekowi mozliwos¢ wy-
boru, zar6bwno w odniesieniu do dobr czastkowych, jak réwniez w odniesieniu do
najwyzszego dobra, jakim jest Bég. Cztowiek bowiem moze wybraé¢ Boga lub Go
odrzuci¢ (DWR 9,10; DM 13). Nawet w stanie pierwotnej doskonatosci, gdy natura
ludzka nie byta obcigzona skutkami grzechu pierworodnego, cztowiek miat wolnos¢
wyboru, przyjecia lub odrzucenia Boga i rzeczywiscie z tej wolnosci skorzystat®?

Problem wolnosci i odpowiedzialnosci cztowieka znajduje analogiczne rozwiaza-
nie we wspodlczesnej teologii muzutmanskiej oraz w doktrynie katolickiej. Jednak
zachodzi rozbieznos¢ migdzy powyzszymt doktrynami w przedstawieniu postawy
czlowieka wobec Boga. Muzutmariskiemu podporzadkowaniu sie czlowieka woli
Bozej odpowiada bowiem chrzescijanskie zawierzenie cziowieka Bogu.

Zasadnicza postawa chrzescijanina jest postawa oddania sie¢ Bogu w postuszenstwie
i zawierzenie Jego mifosierdziu. Wedlug doktryny katolickiej, postawa taka jest od-
powiedzia czlowieka dana Bogu, ktéry pierwszy wychodzi z darem swojej mitosci i
wzywa czlowieka przez taske do uczestnictwa w zyciu Bozym. Wezwanie to wyma-
ga, aby cztowiek odwaznie i z calym zaufaniem powierzyt swoje istnienie Bogu jako
Temu, ktory jest absolutng mitoscia (KO 5). Decyzja o przyjeciu takiej postawy wy-
plywa z glebi wolnosci cztowieka, zas jej zasadniczym motywem jest mitos¢, ktora
pragnie zda¢ si¢ na wole Bozg. A zatem wlasciwa postawa chrzescijanina jest do-
browolne i milosne oddanie si¢ czlowieka Absolutowi, ktory jest mitoscia. Postawa
ta ogarnia cata osobg¢ ludzka, jej rozum, wolg i dziatanie oraz nadaje zyciu ludzkiemu
ostateczny kierunek (KO 10)*

Zachodzi wigc zasadnicza réznica migdzy doktryna muzulmanska a chrzescijan-
ska w okreslaniu postawy cztowieka wobec Boga oraz zwigzanej z nia motywacji.
Muzutmanin przyjmuje postawg adoracji i podporzadkowania si¢ woli Bozej ze
wzgledu na absolutng transcendencj¢ Boga oraz swiadomos¢ swej wlasnej wzgled-
nosci i ograniczonosci. Natomiast postawg chrzescijanina charakteryzuje oddanie si¢
i zawierzenie Bogu, a zrédlem tej postawy jest mitos¢ dziecka Bozego, ktore pragnie
zda¢ sie na wole Boga Ojca.

Analiza muzutmanskiego obrazu Boga i czlowieka dokonana w kontekscie dok-
tryny katolickiej pozwala odkry¢ liczne podobienstwa, a zarazem wyrazne rdznice
zachodzace miedzy tymi doktrynami w omawianej problematyce. Jest to o tyle istot-
ne, ze poczawszy od Soboru Watykanskiego II Kosciét katolicki niezmiennie wyraza

42 por, K. RAHNER, Podstawowy wykfad wiary, dz. cyt., 37n, 325; zob. réwniez R. GUARDINI, Koniec
czaséw nowoivtnych..., dz. cyt., 275nn.

3 por. J. ALFARO, "Wiara", Concilium 1966-67, nr 1-10 (Poznan 1969), 22n.
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wobec islamu szczera gotowos¢ podjecia prawdziwego dialogu, ktérego fundamen-
tem moglaby by¢ m. in. laczaca oba systemy religijne wiara w Jednego Boga -
Stwdrce $wiata i czlowieka. Ponadto nauka Kosciola akcentujac wspding dla obu
religii cze$¢ dla Abrahama - ojca wiary oraz szacunek jakim obdarzona jest w isla-
mie osoba Jezusa i posta¢ Maryi, a takze podkreslajac wartos¢ muzutmanskiej modli-
twy, postu, jalmuzny i Zycia moralnego, uzasadnia tym samym mozliwos$¢ i potrzebg
wzajemnego zblizenia obu religii. Na fundamencie wspolnie wyznawanych warto$ci
Koscidt katolicki deklaruje gotowos¢ do wspélpracy i dialogu. Jednak Kosciét za-
checajac do dialogu jednoczesnie podkresla potrzebg odkrywania specyfiki chrzesci-
janskiego objawienia. Dlatego dialog migdzyreligijny nie moze ograniczaé si¢ do
ukazywania jedynie wspdlnie wyznawanych wartosci i podobienstw, lecz domaga si¢
takze ukazywania tych elementéw, ktore réznia poszczegdlne religie, a ktére czesto
decyduja o ich specyficznym charakterze.

L’ IMAGE MUSULMANE DE DIEU ET DE L’HOMME
DANS LE CONTEXTE DE LA DOCTRINE CATHOLIQUE

Résumé

Dieu de I’islam c’est un Dieu personnel et Créateur du monde. Mais, simulta-
nément ce Dieu est totalement différent de sa créature. C’est un Dieu unique en son
espéce et transcendental; c’est un Souverain du temps et de I’histoire. Unique et
transcendental sont les attributs fondamentaux de la nature de Dieu. Les attributs
susmentionnés montrent la différence que les musulmans et les chrétiens se font au
sujet de I’image de Dieu. L’unicité et la transcendance de Allah occasionnent le fait
que I’islam rejette les dogmes chrétiens de la Trinité et de ’Incarnation du Fils de
Dieu.

Le Dieu de I’islam c’est le Créateur du monde et la créature humaine. Les des-
criptions du Coran quant 2 la création du premier homme sont analogiques aux des-
criptions bibliques. Dieu souffle son esprit dans le corps humain et pour cette raison
I’homme est le chef - d’oeuvre de la créature. Mais 1’islam rejette I’idée du péché
originel comme héréditaire et le besoin particulier de I’intervention sahutaire de Dieu
dans I’histoire du monde.

La grandeur de Dieu et la nature peccable de ’homme provoquent le manque de
relations paternelles entre Dieu et I’homme. Le musulman ne dit pas "Pere" a Dieu
parce que, selon la théologie de 1’islam, cela correspond a une menace a la transcen-
dance de Dieu. Dans la théologie chrétiene 1’'image de Dieu comme Pére et-]’image
de ’homme comme enfant, sont les images fondamentales. Ces différences décident
ainsi de la spécificité doctrinale aussi bien dans I’islam que dans la chrétienté. -



