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ZNACZENIE KOBIETY DLA MĘŻCZYZNY W ŚWIETLE RDZ 2

Jednym z ważniejszych dokumentów Kościoła opublikowanym w ostat­
nim czasie jest wydany przez Kongregację Nauki Wiary list do biskupów 
Kościoła Katolickiego „O współdziałaniu mężczyzny i kobiety w Kościełe i świecie" 
Kongregacja wskazuje w nim, wobec współczesnego zagubienia prawidłowe­
go sposobu rozumienia relacji pomiędzy mężczyzną i kobietą, na konieczność 
badania biblijnych podstaw tej relacji. Jednym z podstawowych fragmentów 
biblijnych, dotyczącym tego zagadnienia jest Rdz 2., Dla tego zadaniem tego 
artykułu będzie zbadanie znaczenia kobiety dla mężczyzny, które przedsta­
wiają teksty zawarte w tym rozdziale, aby w ten sposób podjąć wezwanie, 
do którego zachęca wspomniany powyżej dokument.

1. Specyfika Rdz 2

Ogólnie należy stwierdzić, że opowiadania Rdz 1-11, w skład których 
wchodzi rozdział 2 Księgi Rodzaju, nie są utworami historycznymi w ścisłym 
tego słowa znaczeniu.1 Słusznie określa się je jako „spojrzenie Izraela w pra­
dzieje".2 Są one wizją początków świata i człowieka, jaką naród izraelski 
wypracował w świetle swej wiary. W opowiadaniach tych można wyróżnić 
warstwy literackie jako źródła, z których każde z nich odznacza się swoistymi 
cechami języka, stylu, treści teologicznej. Opis stworzenia małżeństwa przez 
Boga, jest tu zawarty w szerszej perykopie, która dotyczy w ogóle dzieła stwa­
rzania przez Boga całego świata (Rdz 1-2). Analiza jego formy literackiej wska­
zuje, że powstał on z połączenia dwóch części, starszej i młodszej.3 Obie z nich 
zawierają opis stworzenia człowieka i małżeństwa, choć w nieco odmiennej 
perspektywie, które wcale się nié wykluczają, lecz wzajemnie dopełniają.

Fragment Rdz 2,4b-25 pochodzi ze źródła jahwistycznego. Jest ono tak 
określane, ponieważ autor tego tekstu, względnie redaktor, czy też wydaw-

' E. Testa. Genesi. Introduzione, storia primitiva, storia die Patriarchi (La Saera Bibbia di S. 
Garofalo). Voi. l.Torino-Roma 1977. S. 45-49.

2 J- B. Bauer. Israels Schau in die Vorgeschichte (Gen 1-11). W : Wort und Botschaft. Eine 
theologische und kritische Einführung in die Probleme des Alten Testaments. R ed. J . Schre- sner. W ürzburg 1967. S. 74-873 M . Peter. Księga Rodzaju. W : Pismo Święte Starego i Nowego Testamentu. W  przekładzie z 
języków oryginalnych ze wstępami i komentarzami. R ed. M . Peter. T. 1. Poznań 1991. S. 4.
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ca, na określenie Boga, używa hebrajskiego terminu mn' - „JAHWE".4 Uczeni 
przyjmują, że źródło to pojawiło się w X wieku przed narodzeniem Chrystu­
sa.5 Czas i miejsce powstania tej tradycji ustala się bowiem na podstawie ana­
lizy oceny historii Izraela przez tegoż autora określanego jako Jahwista. Za­
kłada on w dalszych tekstach (wskazują na to inne fragmenty tekstu jahwi- 
stycznego) jedność polityczną Izraela i połączenie południowych pokoleń izra­
elskich. Pozytywna ocena życia osiadłego i cywilizacji rolniczej wraz z jej świę­
tami i obrzędami religijnymi, zwracanie głównej uwagi na potęgę narodową, 
organizację państwową i królestwo wskazująca na okres, kiedy władza kró­
lewska i organizacja państwowa wywierały duży wpływ na lud.6 7 Taka sytu­
acja istniała po licznych osiągnięciach wojskowych króla Dawida i przed roz­
padem państwa na królestwo południowe ze stolicą w Jerozolimie oraz na 
królestwo północne, którego stolicą w przyszłości miała być Samaria (por. 
IKrI 12,16). Rozpad ten dochował się już po śmierci króla Salomona w 931 
roku przed Chrystusem. Ponadto Jahwista nie wysunął żadnych zarzutów 
przeciw plemionom północnym oraz wyraża się pozytywnie o sanktuarium 
w Betel (Rdz 12,8; 13,3; 28,19). Taka pozytywna ocena tego sanktuarium była­
by niemożliwa po 931 roku, ponieważ po tej dacie, król Jeroboam I umieścił w 
tymże sanktuarium podobiznę cielca, pojmowaną jako podnóżek Jahwe, aby 
powstrzymał mieszkańców państwa północnego od pielgrzymek do świątyni 
jerozolimskiej (IKrI 12,26-30)/

Uwzględniając powyższe fakty, należy przyjąć, że dzieło jahwistyczne 
powstało około połowy X wieku przed Chrystusem, czyli za czasów panowa­
nia króla Salomona (około 970-931). Zainteresowania Jahwisty Jerozolimą, 
dworem królewskim jako miejscem działalności literackiej, zwracanie uwagi 
na początek instytucji królestwa oraz znajomość grup etnicznych, które były 
związane z południową częścią Kanaanu nasuwa wniosek, że autor był miesz­
kańcem południowej Palestyny.8 Być może nawet był jednym z historyków 
dworu królewskiego za czasów króla Salomona.

Dzieło jahwistyczne ma charakter narracyjny i retrospektywny.9 Znaczy 
to, że autor stara się odtworzyć prawdy teologiczne dotyczące stworzenia

4 Imię „Jahwe" wyraża idee, że Bóg jest obecny w narodzie izraelskim, by mu pomagać i
nim kierować. M. Metzger. Grundriss der Geschichte Israels. Neukirchen 1977. S. 59; F. 
Zorell. nyr W: Lexiconhebraicum et aramaicum Veteris Testamenti. Roma 1968. S. 298-299.

5 W świetle najnowszych badań, coraz powszechniej przyjmowany jest pogląd, 
w myśl którego źródło J powstało znacznie później. R. Rubinkiewicz. Powstanie 
Pięcioksięgu w świetle najnowszych badań. RTK 46 (1999). Z. 1. S. 111-124.

6 S. Mędala. Wprowadzenie ogólne do Pięcioksięgu. W: Wstęp do Starego Testamentu. Red. 
L. Stachowiak. Poznań 1990. S. 66.

7 L. Ruppert, Der Jahwist -  Künder der Heilsgeschichte, w: Wort und Botschaft. Eine kritische 
Einführung in die Probleme des Alten Testaments. Red. J. Schreiner. Würzburg 1967. S. 90.

8 J. S. Synowiec. Na początku. Warszawa 1987. S. 43.
9 C. Westermann, Arten der Erzählung in der Genesis. W: Forschung am Alten Testament. 

München 1964. S. 9-91.
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świata i człowieka, cierpienia i zła, z zamierzchłej przeszłości z pozyq’i czasów 
sobie współczesnych. Narracja przebiega na dwóch planach. Najpierw przypo­
mina przeszłość, odtwarza ją w oparciu o tradycyjne przekazy, potem następuje 
refleksja i autor włącza w opowiadanie własne spojrzenie na Boga.10 Przy tym 
język Jahwisty jest barwny i obrazowy. Posługuje się wyrażeniami konkretny­
mi i zarazem prostymi, zawartymi w bogatej symbolice czasów jemu współcze­
snych. Prawdy zbawcze zostały tu ujęte w formie dobranych opowiadań do­
stosowanych do umysłu ludzi mniej wykształconych.* 11 Opowiadanie Jahwisty 
ma charakter etiologiczny.12 Taka obrazowość stylu i naturalna symbolika, mia­
ła trafić do wyobraźni ludzi. Mówiąc o Bogu pisarz ten chętnie posługuje się 
antropomorfizmami, to znaczy przekładania Boga poprzez pojęcia odnoszące 
się do człowieka. Działanie Boga jest ukazane poprzez historię i życie ludzkie. 
Postacie osób występujących w dziele Jahwisty są żywe, psychologicznie praw­
dziwe i odznaczają się cechami indywidualnymi. Na szczególną uwagę zasłu­
gują w jego opowiadaniach dialogi, w których po mistrzowsku uwydatnia cha­
rakter postaci i przeżywane przez nie uczucia.13 Należy stwierdzić, że Jahwista 
odznaczał się wyjątkową intuicją teologiczną i talentem literackim.14

2. Kobieta jako istota równa w godności mężczyźnie

W pierwszej kolejności tekst z Księgi Rodzaju, wskazuje, poprzez zawar­
te tam czynności symboliczne, istotę tej „pomocy", co przedstawiają poniższe 
wiersze:

2,21 W ów czas Jahw e-B óg  zesła ł tw ardy sen na cz łow ieka .
Gdy ten zasnął, w y ją ł jedn o z jeg o  żeber, a  m iejsce to zakry ł ciałem .

22 Z żebra w yjętego z cz łow ieka  u k sz ta łtow a ł Jah w e-B óg  kob ietę  
i p rzyprow adził j ą  do cz łow ieka .

23 A cz łow iek  p ow ied z ia ł: Teraz to je s t  k o ść  z ko śc i m oich
i c ia ło  z c ia ła  m ojego! Ona zw ać się będzie m ężow ą, 

p on iew aż  z m ęża je s t  w zięta.
Momentem przełomowym i zarazem przygotowującym do odkrycia praw­

dy o naturze „pomocy" dla mężczyzny jest sytuacja, w której Bóg wprowa­
dza mężczyznę w „twardy sen" Ważne jest tu podkreślenie działania samego 
Boga wprowadzającego człowieka (mężczyznę) w głęboki sen, który to sen 
jest określony hebrajskim słowem n^nn.15 Nie chodzi tutaj o zwykły sen zwią­
zany z potrzebą odpoczynku, w który zapada człowiek, ale o specyficzny

10 S. Mędala. Wprowadzenie ogólne do Pięcioksięgu. S. 67
11P. Ellis. The Yahioist. The Bible's First Theologian. London 1969; R. de Vaux. Introduc­

tion au Pentateuque. W: La Bible de Jerusalem. Paris 1974. S. 26.
12 X. J. F. Friest. Etiology. W: IDB. Supplementary Volume. Nashville 1976. S. 293.
13 J- S. Synowiec. Na początku. S. 29.
14 A. Clamer. Genese (La Sainte Bible). Paris 1953. S. 35.
15 P Briks, nom . W: Podręczny słownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testa­

mentu. Warszawa 1999. S. 385.
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stan, w  który  w prow adza pierw szego człow ieka (mężczyznę) sam  Bóg.16 W 
teologii Jahw isty  sen, k tóry Bóg sprow adził na pierw szego człow ieka, p o d ­
kreśla w yłączność dzia łan ia  Bożego w  dziele stw orzenia  „pom ocy" o d p o ­
w iedniej człow iekow i (m ężczyźnie). M ężczyzna-człow iek n ie m iał w  nim  
św iadom ego udzia łu . W yraz nann oznacza tu  tajemnicze działanie Boże za­
kryte p rzed  ludzką  św iadom ością w ów czas, gdy  Bóg pragn ie  dokonać cze­
goś szczególnie w ażnego i o w ielkim  znaczeniu .17

16 Sen jest elementem nieodłącznym i zarazem tajemniczym związanym z życiem ludz­
kim. Jako taki posiada podwójny aspekt: jest odpoczynkiem regenerującym siły czło­
wieka oraz ma miejsce, zazwyczaj, w  ciągu spowitej mrokami nocy. Będąc równocze­
śnie źródłem życia i obrazem śmierci, sen posiada różne znaczenia metaforyczne. 
Przede wszystkim jest on naturalnym wypoczynkiem ciała. Pobożni mają spokojny 
sen i mimo to będą bogaci (Ps 3,6; 127,2; Prz 3,24). Źli natomiast nie pozwalają sobie 
na żaden sen (Prz 4,16). Pracowici skracają sen (Rdz 31,40; Prz 6,4), leniwi oddają się 
m u i ubożeją (Prz 6,9-11; 20,13). Należy ocenić pozytywnie błogość snu przynoszące­
go odpocznienie człowiekowi po pracy (Koh 5,11). Wypada natomiast ubolewać nad 
tymi, których troska o bogactwa, choroby albo niespokojne sumienie skazują na bez­
senność (Ps 32,4; Syr 31,ln). Należy tu pamiętać o związku, jaki istnieje pomiędzy 
sprawiedliwością i snem. Sprawiedliwy medytując podczas swych czuwań nad Pra­
wem  (Ps 1,2; Prz 6,22) albo utrwalając mądrość w swoim sercu (Prz 3,24), może 
spokojnie zasypiać (Ps 3,6; 4,9). Zdaje się on bowiem całkowicie na opiekę Bożą. 
Zgodnie z tym, na podstawie obrazu tak bardzo bliskiego całej ludzkości, śmierć jest 
uważana za wejście do odpocznienia w postaci snu po życiu złożonym z długich 
nocy i ciężkich trudów. Zasypia się razem z ojcami (Rdz 47,30; 2Sm 7,12).
Inne rozumienie snu jest związane z działaniem Bożym. Czas snu jest uważany za 
najbardziej odpowiedni, by wtedy właśnie przyszedł Bóg i mógł dokonywać swych 
wielkich dzieł (Rdz 2,21; 15,12). H. Schungel. Sen. W: PSB kol. 1189-1190. Bóg na­
wiedza swoich wybranych snami, objawiając im  swoją tajemniczą obecność (Rdz 
28,11-19) lub plany (Rdz 37,5n; Lb 12,6; Pw t 13,2; lSm  28,6). Oczywiście ten sposób 
objawienia Bożego, miał być bardzo dokładnie badany (Jr 23,25-28; 29,8; Syr 34,1- 
8). Często posługuje się nim apokaliptyka (Dn 2,4; J13,1). Bóg również działa w  ten 
sposób, by przeszkodzić nieszczęściu (lSm  26,12) i by zatwardzić serca (Iz 29,10). 
Ten, kto chce uniknąć Boga i swego zadania, ucieka się w sen (lKrl 19,5; Jo 1,5). Sen 
może być też przejawem grzesznej dyspozycji spowodowanej, na przykład pijań­
stwem. Prowadzi to do czynów nieodpowiedzialnych (Rdz 9,21-24; 19,31-38). Może 
być przedstaw iany jako wynik grzesznej miłości do kobiety (Sdz 16,13-21). Sen 
oznaczać może zatem  oddanie się człowieka, grzechowi (Jr 25,16; Iz 51,17). Taki 
sen jest stanem  śmierci, w którą wprowadza człowieka, grzech. J. G. S. S. Thomp­
son. Sleep, an Aspect of Jewish Anthropology. VT  5 (1955) 421-433. Wydźwignięcie się 
z tego stanu będzie oznaczało odwrócenie się od grzechów i powrót do Boga. Laska 
Boża przyśpieszy tę godzinę powstania ze snu, rozumianej jako trwanie w  grze­
chach (Iz 26,19; Dn 12,2). Jednakże do tego procesu jest potrzebne pełne zaangażowa­
nie ze strony człowieka. Dlatego właśnie rozlega się wezwanie do przebudzenia (Ps 
7,7;35,23;59,5n; Iz 51,9). D. Sesboue. X. Leon-Dufour. Sen. W: STB. S. 868-870.

17 Rdz 15,12; 1 Sm 26,12; Iz 29,10; Hi 4,13; 33,15. F. Zorell. rramn . W: Lexicon hebraicuin 
et aramaicum Veteris Testamenti s. 909.
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Jeszcze bardziej do  zrozum ienia na tu ry  „pom ocy" właściwej dla człowie- 
ka-m ężczyzny, p o dp row adza  kolejna sym boliczna scena, w  której Bóg wyj­
m uje jedno z  żeber człow ieka i form uje z niego kobietę. Z godnie z praw id ło­
w ym  rozum ieniem  rodzaju  literackiego analizow anego tekstu, nie należy się 
tu  doszukiw ać jakichkolw iek sugestii m edycznych. Tekst hebrajski na  okre­
ślenie tej części ciała, z  której została stw orzona kobieta używ a w yrazu  u5-jn18 
W językach Starożytnego W schodu w yraz ten jest używ any nie tylko na ozna­
czenie żebra, ale takie w ypukłości, boku, klatki piersiowej. Należy się w  nim  
więc, doszukać treści symbolicznej w  odniesieniu do tekstu Rdz 2,21-22. Obecny 
stan  badań  nie pozw ala jeszcze na ostateczne odkrycie tej sym boliki.19 Jed­
nakże w  zw iązku z tym , że żebro znajduje się w  pobliżu serca, m ożliw a jest 
głęboka interpretacja nie tylko samej godności kobiety określonej jako pom oc 
odpow iedn ia  m ężczyźnie, ale także w zajem nego stosunku  pom iędzy  m ęż­
czyzną i kobietą. O braz „żebra" osłaniającego serce, rozum iane u  Sem itów 
jako centrum  intelektualne, w olityw ne i em ocjonalne, wyjaśniać m oże z jed­
nej strony  odczuw alny  tak boleśnie p rzez  m ężczyznę (co było w idoczne w 
stanie określonym  jako sam otność), brak  kobiety, a z drugiej strony tłum a­
czyć, dlaczego kobieta jest tak bliska m ężczyźnie, tak bardzo  m u potrzebna 
by m ógł być w pełni osobą.20 Ta sym bolika m a na celu unaocznić podstaw ow ą 
przynależność do  siebie m ężczyzny i kobiety, i wyjaśnić ich pragnienie połą­
czenia się ze sobą. C hodzi tu  o jednorodność gatunkow ą m ężczyzny i kobie­
ty. Być m oże pełne  rozw iązanie tego zagadn ien ia  stanow i jedno ze stw ier­
dzeń  zaw artych w Talmudzie: „Bóg nie uczynił kobiety z głow y mężczyzny, 
aby m u rozkazyw ał, ani z jego nóg, aby była blisko jego sercu".21 W europej­
skiej ku ltu rze m ów i się o przyjacielu jako „połow ie sw ego serca" W takim  
ujęciu biblijny obraz stw orzenia kobiety z „żebra" m ężczyzny m ożna by ro­
zum ieć jako wzajem ne dopełnienie i w yraz troski Stwórcy o jego szczęście.22

Jeszcze bardziej tę m yśl precyzuje kolejna scena, w której człowiek-m ęż- 
czyzna określa kobietę jako „kość z m oich kości i ciało z m ego ciała" (w. 23). 
To uroczyste oświadczenie, wyrażające zachw yt m ężczyzny wobec kobiety, jest 
używ ane w  Starym Testamencie jako semickie przysłow ie oznaczające głównie 
bliskie pokrew ieństw o i przynależność do tej samej rodziny czy też tego same­
go plem ienia.23 Jest to określenie najbliższego pokrew ieństw a, czy jedności ro-

” P. Briks, ubs. W: Podręczny słownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamen­
tu s. 299; F. Zorell. ióu. W: Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti s. 693.

19 T. Brzegowy. Pięcioksiąg Mojżesza. S. 159-160.
20 V. Manucci. Sinfonia dell'amore sponsale. Il cantico dei cantici. Torino 1982.
21 Ten obraz dla ówczesnych ludzi był bardzo przejrzysty. Jeszcze dzisiaj w kulturze 

Wschodu, Arab określa swego przyjaciela jako „swój bok" W europejskiej kulturze 
mówi się o przyjacielu jako „połowie swego serca". A. Läpple. Od Księgi Rodzaju do 
Ewangelii. Kraków 1983. S. 80.

22 M. Adinolfi. L'uomo e la donna in Gen 1-3. W: L'antropologia biblica. Red. G. De Genna­
ro. Napoli 1981. S. 111-114.

23 Rdz 29,14; Sdz 9,2; 2Sm 5,1; 2Sm 19,13.
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dowej.24 Kobieta zatem , przynależy do tego sam ego gatunku co m ężczyzna, w 
odróżnieniu od istot żyw ych uprzednio stw orzonych. W antropologii biblijnej 
„kości" oznaczają najbardziej zasadniczą, istotną część ciała, a poniew aż u  He­
brajczyków nie było w yraźnego rozróżnienia pom iędzy „ciałem " a „duszą", 
kości oznaczały po prostu  istotę człowieka. Chociaż sam  w yraz „kości" (hebr. 
nsa) oznaczać m oże części ciała (Sdz 19,29; Ez 24,4), jednak w większości frag­
m entów biblijnych określają one istotę człow ieka lub najgłębsze „ja".25 M ożna 
więc, w yrażenie „kość z kości", rozum ieć jako „istotę z istoty"

Z kolei term in „ciało" w  analizow anej sentencji jest w yrażone w języku 
hebrajskim  w yrazem  -raa. M oże on oznaczać w  ogóle w szelkie ciało, a często 
także o rgan izm  ludzk i (Wj 30,32; lK rl 21,27).26 Słowo to oznacza rów nież 
cielesny aspekt człow ieczeństw a.27 W brew  dość rozpow szechnionem u prze­
konaniu, ciało nie jest jedynie kom pozycją m ięśni i kości posiadanych przez 
człow ieka w czasie jego ziem skiego życia, zabranych człow iekow i w  chwili 
śm ierci i przyw róconych m u  ponow nie w  m om encie zm artw ychw stania. Czło­
w iek nie tylko m a ciało, lecz istotowo jest ciałem .28 G dy m ów i się, że jest on 
ciałem , to przedstaw ia się go jedynie od strony zew nętrznej, cielesnej. Uka­
zuje się w  nim  to, dzięki czem u m oże się on  w yrażać na zew nątrz poprzez 
ciało, które stanow i jego cielesną pow łokę, charakterystyczną dla osoby Iudz-

24 S. A. Meier. Linguistic Clues on the Date and Canaanite Origin of Genesis 2,23-24. CBQ 
53 (1991). S. 18-24.

25 F. Zorell. asr. W: Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti. S. 621-622. Zgod­
nie z przenośnią, iż kości są symbolem istoty człowieka, ludzie starający się wyra­
zić najgłębsze aspekty swego życia, jądro ich jestestwa, swe „ja", nawiązują do 
swych kości. Na przykład odczuwanie bólu w kościach miało wyrażać najgłębsze 
cierpienie (Hi 30,17; Ps 6,3). Jako ta część ludzkiego ciała, która ostatnia ulega 
rozkładowi, kości chronią i zachowują istotę osoby. Zniszczenie kości oznacza 
kres wszelkiej nadziei (Ez 37,11). Przepisy Paschy wyraźnie zabraniały złamania 
jakiejkolwiek kości baranka ofiarnego, co miało na celu zachowanie w całości jego 
istoty (Wj 12,46; Lb 9,12). Zmiażdżone kości symbolizują całkowite zniszczenie (Lb 
24,8; Iz 38,13; Dn 6,24). Ponadto kości jako najdłużej zachowane szczątki ludzkie 
były otaczane szacunkiem (Syr 49,15; lM ch 13,25). Spalenie kości miało bardzo 
poważne konsekwencje (Ez 24,10; Am 2,1). Wystawienie kości na widok publiczny 
było aktem szczególnej zniewagi i niegodziwością (2Sm 21,1-15). L. Ryken. L. C. 
Wilhoit. T. Longman III. Kość. W: Słownik symboliki biblijnej. Warszawa 2003. S. 322.

26 M. Lurker. Ciało. W: Słownik obrazów i symboli biblijnych. Poznań 1989. S. 30.
27 F. Zorell. -icia. W: Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti. S. 133; P. Briks, -irà- 

W: Podręczny słownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu. S. 67. J. 
Barr. The Semantics of Biblical Language. Oxford 1961. S. 35.37.159. Również prze­
kład grecki używa wyrazu oap£, jako oznaczenia cielesnej strony człowieczeństwa. 
O. Jurewicz. aapL W: Słownik grecko-polski. T. 2. S. 290. D. Lys. L'arriere-plan et les 
connotations veterotestamentaires de oapĘ et owpa(LeDiv, 114). Paris 1983. S. 47-70; E. 
Tov. Three Dimensions ofLXX Words. RB 83 (1976). S. 529-544.

28 L. Stachowiak. Zagadnienie dualizmu antropologicznego w Starym Testamencie i litera­
turze międzytestamentalnej. STV  7 (1969) nr 2. S. 3-31.
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kiej w  jej egzystencji ziem skiej.29 Człow iek określany w  ten sposób oznacza 
in d y w id u aln ą  jednostkę .30 Jest to p odstaw ow a w ypow iedź Biblii. S tary Te­
stam ent nie znał bow iem  jeszcze żadnego  w łaściw ego słow a na określenie 
ciała.31 Przew ażnie opisuje je za pom ocą pojęcia nos, p rzez  k tóre jednak  rozu­
m ie człow ieka w jego całości.32 K iedy konkretną jednostkę ludzką nazyw a się 
ciałem , to  p o  to, by w skazać na jej ziem skie pochodzen ie .33 Przez „ciało", 
które jest p rochem  ziem i (Rdz 3,19) należy człow iek do  św iata ziem skiego, 
w skutek  zaś tchnienia, którego m u  udzielił Bóg, pozostaje w  zw iązku ze św ia­
tem  niebieskim .31 Dla Semitów, człow iek jest niepodzielną jednością, jako cały 
jest ciałem. Stary Testam ent w  przekładzie greckim , najczęściej nazyw a czło­
w ieka aapl; lu b  aopa. Pojęcie to nie m a żadnego  jednoznacznego odpow iedni­
ka hebrajskiego.35 Scapa oznacza całego człow ieka, tak jak on żyje i działa (Ps 
16,9).30 M oże ono rów nież oznaczać człow ieka w  jego aspekcie funkcji seksu­
alnej, w  której człow iek zgodnie z ujęciem  starotestam entalnym , w ypow iada 
się jako cały. Pojęcie aopa zostało dokładniej rozw inięte dopiero  w  apokalipty- 
ce żydow skiej.

Bóg kształtuje ciało na podobieństw o ducha. Ciało m a jednak  pew ną siłę 
w  sobie, k tóra jest w  stanie określić ducha.37 Bogu znana jest ow a zdolność 
ciała, w ie jak daleko w  dobro  i zło sięga jego siła. W sw oim  ciele jest człowiek 
uw ikłany  m iędzy  dobrem  i złem .38 C iało m a siłę, która m oże określać czyn 
człowieka. Przez sw e ciało człow iek jest niejako zm uszony do  czynu. Ciało 
zatem , oznacza m ożliw ość działania, decydow ania, rozw ijania siebie, co w ię­
cej, konieczność urzeczyw istniania siebie w  czynie.39

29 M. Filipiak. Biblia o człowieku. Lublin 1979. S. 40; T. Boman. Das hebräische Denken im 
Vergleich mit dem griechischen. Göttingen 1954. S. 76.

30 R. H. Gundry. Ciało. W: Encyklopedia Biblijna. Red. P. J. Achtemeier. Warszawa 1999. S. 162. 
311. Mroczkowski. Starotestamentalne rozumienie ciała, ducha i ducha człowieka. StPł 21

(1993). S. 17-24.
32 D. Riemensperger. Ciało. W: PSB kol. 183.
33 Pierwsze kontakty myśli judaistycznej z hellenizmem nie w prow adziły zasadni­

czych zmian w pojęciu ciała, które pozostaje nadal wykładnikiem  zewnętrznej 
egzystencji człowieka. D. Auscher. Les relations entre Grece et la Palestine avant lu 
conquête d'Alexandre. VT  17 (1967). S. 8-30.

31X. Leon-Dufour. Ciało. W: STB. S. 142.
35 D. Lys. L'arriere-plan et les connotations veterotestamentaires de sarx et swma (Etude 

preliminare). VT36 (1986). S. 163-204; J. Scharbert. Fleisch, Deist und Seele in der Penta­
teuch-Septuaginta, in J. Schreiner (ed.), Wort, Lied und Gottesspruch. Beitrage zur Septu­
aginta. J. Ziegler (FzB, 1), W ürzburg 1972. S. 121-143.

36 G. Hierzenberger. Ciała. W: PSB kol. 182.
37 M. Benzo. Świadomość a cielesność. Com 11 (1991) n r 6. S. 58-81.
38 L. Ryken. J. C. Wilhoit. T. Longman III. Ciało. W: Słownik symboliki biblijnej. S. 103.

39 Cielesna egzystencja człowieka stanowi pole działania dobra i zła. Człowiek do­
świadcza tu dualizm u moralnego. Ciało może oznaczać także wspólnotę ludzką 
(Rdz 2,23). Użyte kolektywnie przyjmuje znaczenie ludzkości (Rdz 6,12). Dlatego 
też ciało stwarza możliwość komunikacji i kontaktu z innymi. Cielesna egzystencja
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„Ciało z ciała" natom iast oznacza, że obok własności fizycznych, kobieta 
przejaw ia taką sam ą istotę, jaką posiada m ężczyzna.40 W tej pierwszej „pieśni 
weselnej" m ężczyzny, w yrażenie „kości z  kości, ciało z ciała" jest także rodza­
jem  superla tyw u , podkreślonego  jeszcze potrójnym  pow tórzeniem  j-ikt (Rdz 
2,23).41 T rzykrotnie p ow tó rzony  zaim ek „ta" uw ydatn ia  w  tym  u ry w k u  ra ­
dość pierw szego m ężczyzny, że w reszcie pojaw iła się obok niego istota, która 
będzie  m u pom ocą i pozw oli m u  w yjść z niedobrej sam otności.42 Staje się 
oczywiste, iż au to r natchniony tego tekstu, rozum iał kobietę jako istotę b li­
ską m ężczyźnie, rów ną co do  godności i tw orzącą z nim  taką bliskość, jaką 
tw orzą osoby zw iązane ze sobą p rzez  przynależność do  tej samej rodziny.

N iezw ykle w ażna m yśl potw ierdzająca pow yższy wniosek, zaw arta jest 
rów nież w  stw ierdzeniu: „Ona zw ać się będzie m ężow ą, poniew aż z m ęża jest 
w zięta" (Rdz 2,23).43 W tekście hebrajskim  zachodzi tutaj bardzo  w ażna gra 
słów pom iędzy  rzeczow nikiem  niîK, oznaczającym  kobietę, a rzeczow nikiem  
sJ'K, oznaczającym  m ężczyznę. Biorąc pod  uw agę ściśle naukow ą etym ologię 
tych słów, należy stw ierdzić, że pochodzą one od d w u  różnych źródłosłowów.*4 
Jednakże, należy się tu  skłaniać ku  wnioskowi, iż autor natchniony nie zdaw ał 
sobie spraw y z różnego pochodzenia tych słów. Posłużył się tu  etym ologią lu­
dow ą, sądząc, że nrà jest rodzajem  żeńskim  od rzeczownika ï ï ' k . W  ten sposób 
Jahwista chciał podkreślić równość obojga osób, m ężczyzny i kobiety.

A zatem  pow yższa, bardzo  bogata sym bolika, zaw arta  w  tekstach Rdz 
2,21-23, w yraża rów ność i rów now artość obojga osób, jakim i są m ężczyzna

człowieka stanowi podstaw ową relację człowieka do świata. W Starym Testamen­
cie i w apokaliptyce żydowskiej cielesna egzystencja nie jest ujmowana w aspekcie 
naturalnym , lecz w historyczno-aktywnym odniesieniu do Stwórcy i bliźnich. 
Mówiąc o ciele nie wypowiada się zatem o naturze człowieka, lecz o jego historycz­
nej i międzyludzkiej egzystencji. W ujęciu Biblii, człowiek jest jednolicie tym, co 
czyni się wobec niego, albo co on jako cielesna egzystenqa sam czyni, lub też stwo­
rzeniem realizującym swe pochodzenie od Stwórcy, względnie upadłym  stworze­
niem, które się sprzeniewierza swem u Stwórcy i jednocześnie samemu sobie. A. 
Grabner-Haider. Ciało. W: PSB kol. 183-185.

40 G. W. Ramsey. Is the Name-Giving an Act ofDomination in Genesis 2,23 and Elsewhere? 
CBQ 50 (1988). S. 24-35.

41 Jan Paweł II. Mężczyzną i niewiastę stworzył ich. Watykan 1986. S. 36.
42 J. St. Synowiec. Na początku. S. 163.
43 B. T. oddaje to zdanie w  formie: Ta będzie się zwała niewiastą, bo ta z mężczyzny został 

-wzięta. Określenie kobiety w tym zdaniu, nie jest zbyt precyzyjne, gdyż nie odpo­
wiada dokładnie myśli zawartej w oryginalnym tekście hebrajskim. Dlatego też 
o wiele bardziej praw idłow e jest właśnie tłumaczenie tego zdania według BP.

44 Etymologicznie hebrajskie ,,'is" pochodzi praw dopodobnie z rdzenia oznaczają­
cego „miły" ('ys lub 'ws). E. Jacob. Théologie de L'Ancien Testament. Neuchâtel 1968. S- 
127. Natomiast wyraz „ 'issa" wywodzi się zaś z rdzenia „ 'ns" -  kobieta. Etymolo­
gia biblijna o charakterze ludowym , służy tu do podkreślenia jedności pochodze­
nia mężczyzny i kobiety, na co zdaje się wskazywać podobne brzmienie obu wyra­
zów. N. P. Bratsiotis. Isz, iszszah. W: TWAT. T. I. Stuttgart 1973. S. 238.
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i kobieta. W  tym  w łaśnie zaw iera się p ierw szy  aspek t „odpow iedniości" ko­
biety jako „pom ocy d la m ężczyzny" Jest to  bardzo  w ażny aspekt, dotyczący 
natu ry  kobiety. Jednak nie w yczerpuje on ostatecznie znaczenia kobiety jako 
„pom ocy dla m ężczyzny" Pojawia się tu  po trzeba w skazania bardziej pogłę­
bionego rozum ienia tego term inu.

3. Kobieta jako pomoc odpow iednia dla m ężczyzny

Tekst biblijny nie tylko określa na tu rę  „pom ocy" danej m ężczyźnie przez 
Boga, ale także odsłania jej odpow iedniość dla niego. W skazuje on ponadto  
jej funkcjonalne znaczenie, które opierając się na p ierw szym  aspekcie, jakim  
jest rów ność w  naturze, czyli rów now artość, jednocześnie je uzupełnia. Przed­
staw ia to poniższy  werset:

2,18 I rzeki Jahwe-Bóg: Niedobrze, by człowiek był sam; 
uczynię mu pomoc, jak gdyby jego odpowiednik.45

W  powyższej sentencji w ystępuje hebrajski w yraz nts, służący na określe­
nie kobiety jako „pomocy" właściwej, odpowiedniej dla mężczyzny.46 Wyrażenie 
„pomoc" nie oznacza tu  podporządkow ania kobiety, mężczyźnie, jako formy nie­
wolnictwa, która istniała faktycznie w  epoce, kiedy redagow ano analizowaną 
refleksję religijną. Hebrajski wyraz n r  m ożna bowiem  tłumaczyć także jako wspo­
możyciel, wspieranie kogoś w  trudnej sytuacji, czyli w  jakimś niedostatku.47 Ktoś 
potrzebujący pom ocy doświadczał pew nego braku, nie wystarcza! sam sobie.46 
W odniesieniu do  stworzonego przez Boga mężczyzny, dotyczy to, jak pokazała 
wcześniejsza analiza, jego położenia w  stw orzonym  świecie, całej jego egzysten­
cji, wszystkiego, co w iąże się z życiem, a nie tylko jakiegoś jednego, wybranego 
aspektu istnienia. Skoro samotność m ężczyzny polegała na niemożliwości pełne­
go zrealizowania siebie, to kobieta jako pom oc dla niego, jest istotą, która jest w 
stanie umożliwić to mężczyźnie. Dlatego też dzięki kobiecie, m ężczyzna może 
rozwijać się w  pełni. Takie właśnie znaczenie kobiety dla mężczyzny zdaje się 
wyrażać hebrajski przym iotnik na:; stojący przy rzeczow niku „pomoc" Przy­
miotnik ten m ożna tłumaczyć jako „odpowiednia", „pasująca do" 49 Nie jest to

45 B. T. Od tego wiersza wyraz „człowiek" tłumaczy jako „mężczyzna" -Potem Pm  
Bóg rzekł" „nie jest dobrze, żeby mężczyzna był sam; uczynię mu zatem odpowiednią dla 
niego pomoc" (w. 18).

46 W tekście greckim, czyli w Septuagincie występuje tu wyrażenie ßoqjiop koct kuto p  , 

co należy tłumaczyć jako „pomoc jemu podobna, pomoc taka, jak on sam" Takie 
określenie, choć potwierdza równość w godności wobec mężczyzny, to jednak nie 
pozwala odkryć drugiego aspektu rozumienia tej pomocy jako dopełnienia męż­
czyzny. Jest to zatem jakieś zubożenie tego znaczenia.

47 P. Briks, n r. W: Podręczny słownik hebrajsko-polski i aramejsko-połski Starego Testamen­
tu s. 257; F. Zorell. itr. W: Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti. S .586.

48 Taką również prawdę zawiera w sobie greckie tłumaczenie tego wyrazu. J. Lust. E. Eynikel. 
K. Hauspie, ß orujioę. W: A Greek-Englisch Lexicon of the Septuagint. Parti. Stuttgart 1992. S. 82.

49 P  Briks, m . W: Podręczny słownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu 
s. 220; F. Zorell. i33. W: Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti. S. 496.
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podporządkow anie mężczyźnie. Ów czesne zniew olenie kobiety au to r natchnio­
ny  traktuje jako następstw o grzechu p ierw orodnego  i w yraźnie pragn ie  się 
tem u przeciw staw ić. Stąd też, odpow iedniość kobiety jako pom ocy dla m ęż­
czyzny, polega nie tylko na tym , że jest ona m u rów na w godności, ale nade 
w szystko, że tylko dzięki niej m oże on  w  pełn i się rozwijać, czyli osiągnąć 
pełn ię  swojej egzystencji.50 W takim  rozum ien iu  „odpow iedniości", kobieta 
jest niezbędna dla mężczyzny. Bez niej nie jest m ożliw e, aby m ężczyzna mógł 
osiągnąć pełne zadow olenie ze sw ego istnienia.51

Potw ierdzeniem  p raw d y  o kobiecie, jako „pom ocy" dopełniającej m ęż­
czyznę jest rów nież tekst Rdz 1,27, gdzie jest w yraźnie stw ierdzona odm ien­
ność płciow a pom iędzy  kobietą i m ężczyzną.52 Jest to refleksja teologiczna 
pow stała znacznie później, n iż źród ło  jahw istyczne, ale poprzez swoje pogłę­
bione ujęcie, choć dość zw ięzłe, ściśle uzupełn ia  p raw dę  w yrażoną w Rdz 
2,18. W  tekście tym , w yraźnie w ystępuje rozgraniczenie na m ężczyznę i ko­
bietę.53 W  języku hebrajskim  w ystępują tu  w yrazy  ist, co m ożna tłum aczyć 
jako „m ężczyzna"51, oraz napn, co m ożna tłum aczyć jako kobieta.55 Podstaw ą 
tego rozróżnienia jest zatem  płeć człow ieka.56

Chociaż sam  term in „płeć" nie w ystępuje w  Biblii, to  jednak w idoczne na 
zew nętrz różnice w  ciele, w ystępujące pom iędzy  m ężczyzną i kobietą, w ska­
zują jednoznacznie na ich w zajem ną odm ienność. W  takim  kontekście płeć to 
inność. Fakt, iż źródłem  tej inności jest sam  Bóg, będący Stwórcą całego św ia­
ta a w  tym  i człowieka, pozw ala odkryć w artość płciowości i w yznaczyć jej 
w łaściwe miejsce w  życiu człow ieka.57 O tyle jest to w ażne, iż ludy sąsiadują­
ce z Izraelem , w ynosząc seksualizm  pon ad  w łaściw ą m u rolę i tym  sam ym  
nadając m u rangę bóstwa, w ypaczały tę sferę ludzką. A utor natchniony tego 
tekstu biblijnego, chciał w yraźnie przeciw staw ić się sakralizacji ludzkiej płcio­
wości i równocześnie um niejszaniu jej wartości, co w  ówczesnych czasach było

50 Szereg tekstów biblijnych, w  których wyraz „pomoc" występuje ponad 200 razy, 
potwierdza znaczenie tego kluczowego pojęcia. Najdoskonalszym źródłem pom o­
cy dla człowieka jest sam Bóg. Psalmy mówiące o wybawieniu i ochronie są boga­
tym źródłem poezji sławiącej Boga jako pomocnika. L. Ryken. J. C. Wilhoit. T. Long­
m an III. Pomoc, pomocnik. VJ: Słownik symboliki biblijnej. S. 736.

51S. Bielecki. Stary Testament o małżeństwie. Ideał i rzeczywistość. Kieleckie Studia Teolo­
giczne 2 (2003). S. 87.

52 A. Tyburczy. „Stworzył mężczyznę i kobietę" (Rdz 1,27). M P 18 (1986) nr 7-8 s. 84-89.
53 F. Martin. „Mężczyzną i niewiastą stworzył ich": Teologiczne orędzie Rdz 1. Com 16 

(1996) n r l .S .  66-89.
54 P. Briks, "w. W: Podręczny słownik hebrajsko-połski i aramejsko-polski Starego Testamentu. S. 

101;F.Zorell. is t . W: Lexicon hebraicum etaramaicum Veteris Testamenti. S.209; J. A. L. Lee. 
A  Lexical Study of the Septuagint Version of the Pentateuch (SCS 14). Chico 1983. S. 109-110.

55 P. Briks, napj. W: Podręczny słownik hebrajsko-połski i aramejsko-polski Starego Testamentu 
s. 234; F. Zorell. nap:. W: Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti. S. 530.

56 S. Bielecki. Stary Testament o małżeństwie. Ideał i rzeczywistość. Kieleckie Studia Teolo­
giczne 2 (2003). S. 84.

57 J. B. Szlaga. Stworzył mężczyznę i niewiastę, czyli problem płciowości człowieka. FPom 2 
(1997) n r 2. S. 5-9.
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na porządku  dziennym .58 To m oże oznaczać, iż wzajem ne dopełnienie płciowe 
m ężczyzny i kobiety jest także elem entem  stanow iącym  o podobieństw ie czło­
wieka do  Boga i byciem  Jego obrazem . N ie chodzi tu  o sam ą odm ienność, na 
której opiera się płciowość, ale raczej o to, co powstaje pom iędzy m ężczyzną 
i kobietą, dzięki zjaw isku płciowości. Płciowość um ożliw ia bow iem  zaistnienie 
specyficznej i niepow tarzalnej relacji pom iędzy tym i dw iem a istotami. Otwiera 
ona i ukierunkow uje człowieka na osobę odm iennej płci. I ta w łaśnie relacja, 
a nie sam a płciowość, m a także być elem entem  podobieństw a człowieka do 
Boga.59 D latego płciow ość w takim  ujęciu jest czym ś pozy tyw nym  i nieroze­
rwalnie zw iązanym  z istnieniem  człowieka. Jest ona darem  Boga danym  czło­
wiekowi. Ze w zględu na swe źródło, którym  właśnie jest Bóg, oraz ze w zględu 
na swoją rolę jest ona dobrem .60 Stąd też, dom aga się określenia właściwej jej 
funkcji, co au to r natchniony uczynił w  analizow anym  tekście Rdz 1,27.

W  św ietle pow yższej analizy, dotyczącej znaczenia kobiety dla m ężczy­
zny, m ożna stw ierdzić, że kobieta dla m ężczyzny, podobnie i m ężczyzna dla 
kobiety, jest pom ocą w  sensie egzystencjalnym  -  w  osiągnięciu pełni doskona­
łości. W ten sposób zostaje rów nocześnie w yznaczona godność i rola kobiety, 
jaką m a ona do spełnienia wobec m ężczyzny. W yrażenie „odpow iednia  dla 
niego pom oc" zaw iera p raw dę , w  św ietle której kobieta jest n iezbędna dla 
mężczyzny. Bogata sym bolika, jaką posługuje się au to r natchniony w  odnie­
sieniu do  kobiety m a na celu w skazanie, że jest ona jedyną istotą posiadającą 
taką sam ą godność, jak i m ężczyzna, a p rzez  to  zdolną dopom óc m u do  jego 
pełnego rozw oju osobowego. Ta niezw ykłość w zajem nego uzupełn ian ia jest 
darem  Boga i jest w yrażona w okrzyku m ężczyzny, k tóry dostrzegł ten  dar 
od Boga. T rzykrotne pow tórzen ie  zaim ka „ta", uw y d a tn ia  radość m ężczy­
zny, że oto w łaśnie pojaw iła się obok niego istota, która odpow iada jego na­
turze, która pozw oli dopełnić jego istnienie.

Tekst biblijny określa rów nocześnie zadan ie  m ężczyzny w obec kobiety. 
Skoro jest ona odpow iednią dla niego istotą, to funkcje tę m oże spełnić o tyle, o 
ile m ężczyzna jej to um ożliw i, to znaczy doświadczając swojej niew ystarczalno-

sa
J. Chmiel. Siedem spojrzeń ma płciowość w Biblii. RBL 50 (1997) nr 1. S. 28-35.
Wiara Izraela jest daleka od rozumienia Boga jako istoty płciowej. Płciowość 
w rozumieniu Starego Testamentu nie jest czymś boskim, ale stworzonym. Sfera 
płciowości jest ewidentnie rezultatem stworzenia a nie cechą Stwórcy. Posługiwanie 
się płciowością w  sposób niewłaściwy jest bezwzględnie karane przez przepisy 
praw ne Starego Testamentu. Te właśnie praw dy wyraźnie odróżniają Izraela od 
kananejsk iego  k u ltu  Baala, ch a rak te ry zu jąceg o  się da leko  p o su n ię ty m  
utożsamianiem płciowości z religią, jak tego dowodzą seksualne przedmioty kultu 
i prostytucja świątynna. Starożytne narody, sąsiadujące z Izraelem, takie jak ludy 
Kanaanu, M ezopotamii lub Egiptu, czcząc wiele bóstw, uważały, iż kosmosem 
rządziło wiele bogów i bogiń. Bóstwa te były nie tylko poczęte, ale prowadziły 
aktywne życie seksualne. W takim ujęciu seksualność człowieka stanowiła ziemską 
wersję tego, co się dzieje w sferze niebieskiej. L. Ryken. J. C. Wilhoit. T. Longman III. 
Seksualność. W: Słownik symboliki biblijnej. S. 898.

60 J. Chmiel. Biblijne spojrzenie na płciowość. RKat 1 (1997). S. 17-27.
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ści będzie dow odził tego wobec kobiety, okazując jej sw ą miłość. To jest w yzna­
czone m u  przez Boga zadanie. W  tej wzajemnej przynależności do  siebie i speł­
n ianiu  wyznaczonych zadań  też pow inno w yrażać się podobieństw o do Boga, 
gdyż um ożliw ia im  to osiągnięcie doskonałości. Dlatego pełna relacja pom ię­
dzy  nimi, czyli dopełnienie poprzez wzajem ną odm ienność jest zam iarem  Bo­
żym  i posiada w ażne znaczenie. Z różnicow anie to, w idoczne najw yraźniej 
w  ich cielesności, m a im  obojgu pom óc w  otw arciu się na siebie naw zajem  i 
ubogaceniu relacji. Cielesność m a za zadanie objawić męskość i kobiecość. W 
tym  w yraża się oblubieńczy sens ciała. To spraw ia zaistnienie harm onii pom ię­
dzy  nimi, czyli praw idłow ego sposobu przeżyw ania przez nich nawzajem , mę­
skości i kobiecości. N ie m a tu  dostrzegania tylko jednego aspektu człowieczeń­
stw a, lecz przeżyw anie osoby odm iennej płci w  pełni wartości jaką sobą pre­
zentuje. Płeć rozüm iana tu  jako w idoczne na zew nątrz różnice w  ciele, przed­
staw ia się więc, jako szczególny dar Boga dany człowiekowi. C hodzi tu  o wska­
zanie tego, co m oże pow stać pom iędzy m ężczyzną i kobietą dzięki płciowości. 
Ten w łaśnie elem ent m a ich upodabniać najlepiej do Boga. Tym sposobem  zo- 
staje określona i potw ierdzona natura m ałżeństw a, rozum iana jako ścisły zwią­
zek m ężczyzny z kobietą, przew yższający jakościowo tak w ażny przecież zw ią­
zek dziecka z rodzicam i. Ścisłość ta zostaje tu  po  raz p ierw szy w Biblii nazw ana 
jako „jedno ciało" W  takim  kontekście term in ten m oże być tożsam y z wyraże­
niem  „jedność m ałżeńska". Jedność ta polega na pełnym  zjednoczeniu m ężczy­
zny i kobiety najpierw  w  tym, co stanow i o ich człowieczeństwie, a następnie 
w  tym, co stanow i o ich odm ienności i równocześnie dzięki czem u wzajemnie 
się dopełniają, realizując w  ten sposób zam ysł Boży wobec nich.

Jak na ow e czasy i specyfikę myśli Starożytnego W schodu, stw ierdzenie 
rów ności pom iędzy  m ężczyzną i kobietą p rzez  au tora  natchnionego, jest re­
welacją. S tarożytny Bliski W schód dyskrym inow ał bow iem  kobietę, uw aża­
jąc ją za isto tę  n iższego  rzęd u .61 D latego m yśl przedstaw iająca w  powyżej 
zaznaczony sposób, na tu rę  kobiety i jej zadania, jest niezw ykle w ażna także 
dla czasów  w spółczesnych, które jak w skazuje d o kum en t O współdziałaniu 
mężczyzny i kobiet w  Kościele i świecie zagubiły  praw id łw ą relację w zajem ną po­
m iędzy tym i istotam i i potrzebują w skazania tego, co jest w  tym  właściwe.

Sum m ary

A MEANING OF A WOMAN FOR A MAN IN THE LIGHT OF GEN 2
One of the most im portant problem nowadays is relation between a man and a 

woman. This situation inclines to search a source that might to show proper founda­
tions of this relation. Undoubtedly such a source is Gen 2, which included the inten­
tion of God to a m an and a woman. According to analyses that were m ade in this 
article and based on this part of the Old Testament, a woman is the only creature who 
has the same dignity as a man. None being in the whole world has such a high 
position. Moreover, a woman has her own role to a man. It means, that she is the only 
help who might effectively support him  in his aspiration for a perfection.

61 J. De Fraine. La Bible et l'origine de L'homme. Bruxelles 1961. S. 59.


