Karol Woijtyla, papiez Jan Pawet II, nalezy do grona wybit-
nych osobowosci XX wieku. Jako filozof i poeta, teolog
i duszpasterz, biskup i papiez wspottworzyl polityczny, a tak-
ze spoleczny przetom 1989 roku. Zawsze starat si¢ o to, by
godnos¢ cztowieka byla w centrum porzadku spofecznego.
Nie mogto to pozosta¢ bez wplywu na jego rozumienie od-
powiedzialnosci chrzescijanina w Swiecie, ktory ma — zda-
niem Jana Pawla II - ksztaltowac fad spoleczny, gospodar-
czy i polityczny.

W niniejszym zbiorze polscy i niemieccy naukowcy oraz po-
litycy koncentruja si¢ na mysli Karola Wojtyly, jak rowniez
na zasadach wspdlzycia spolecznego, ktore glosit jako pa-
piez. Autorzy rozpraw zastanawiaja si¢ nad jego wizja nowe-
go porzadku wolnosci w zjednoczonej Europie. Chodzi tu
nie tylko o rozwazania antropologiczne i etyczne czy analiz¢
skutkow transformaciji dla zycia politycznego i gospodarcze-
go w 1989 roku, ale tez o aktualne wyzwania stojace przed
chrzescijanska etyka spoleczng.
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Christoph Bohr, Stephan Raabe

Przedmowa

Zaraz po Smierci wielkiego polskiego papieza Jana Pawta II
2 kwietnia 2005 roku zrodzit si¢ pomyst przedyskutowania w gronie
polskich i niemieckich naukowcow, a takze przedstawicieli zycia
politycznego i spolecznego, pytan-i wyzwan, ktore wynikajg z na-
uczania spolecznego papieza i pokazuja, jak nalezy ksztaltowac po-
rzadek spoteczny. W ten sposob Fundacja Konrada Adenauera w Pol-
sce nawigzata do tradycji niemiecko-polskich seminariéw odbywajacych
sie w gronie etykow spolecznych juz w latach osiemdziesigtych ze-
sztego wieku, podczas ktorych z perspektywy chrzescijanskiej zaj-
mowano si¢ kwestiami etyki politycznej i spotecznej*.

Pomyst ten zaowocowal niemiecko-polska konferencjg zorganizowang
24-26 kwietnia 2006 roku w Warszawie przez Fundacje Konrada
Adenauera w Polsce dzigki wyprobowanej wspotpracy z katolickim
Uniwersytetem Kardynata Stefana Wyszynskiego. Niniejszy tom
przedstawia referaty wygloszone podczas tego sympozjum. Ksigzka
dokumentuje wspolng polsko-niemiecky refleksje nad fundamental-
nymi kwestiami, jak nalezy ksztaltowac swiat na gruncie przekonan
antropologicznych i etycznych.

Stowa powitania wygloszone do uczestnikow konferencji przez pry-
masa kardynata Jozefa Glempa oraz przez polskiego prezydenta i pre-
miera Swiadczg o zainteresowaniu, jakie towarzyszyto konferencji.

Niniejszy tom zostal podzielony na piec czesci. W pierwszej chodzi
o fundamentalne kwestie z zakresu antropologii i etyki spotecznej,
a wiec o przekonania i wartosci, ktore okreslaja europejska wizje

* Por. publikacje pod red. Josefa Thesinga i Klausa Weigelta: Entwicklung und Sub-
sidiaritdt. Deutsch-polnisches Gesprich iiber Wirtschaft und Gesellschaft im Lichte
der christlichen Sozialethik, Melle 1986 oraz Leitlinien politischer Ethik. Christliche
Verantwortung vor dem Hintergrund von Sakularismus und Wertkrise in Ost und,
Melle 1988.
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cztowieka i inspirowany nig porzadek spoteczny. Chodzi wiec o kry-
teria porzadku, ktory okreslamy jako dobry i sprawiedliwy. W dru-
giej czesci w osrodku zainteresowania znalazta sie gospodarka i poli-
tyka. Trzecia cze$¢ koncentruje sie na kwestiach, ktore bezposrednio
wigzg sie z wydarzeniami pokojowego przetomu w 1989 roku, zas
odpowiedz na te pytania ma na celu odpowiednie ksztattowanie roz-
poczetego w tym czasie procesu transformacji. W czwartej czesci dys-
kusja rozszerza sie na wyzwania, jakie niesie ze sobg globalizacja,
uwzgledniajac rowniez nie zawsze bezkonfliktowa relacje miedzy
kulturg chrzescijanstwa a kulturg islamu. W koricu, w piatej czesci,
uwaga skupia sie jeszcze raz na fundamentalnych kwestiach antro-
pologicznych i etycznych. Autorzy Helmut Juros oraz Jan Rokita,
wiodacy polityk polskiej opozycji, stawiajg te kwestie w bezposred-
nim kontekscie biezacej polityki, przedstawiajac swoje wnikliwe ana-
lizy i rownie godne uwagi cele perspektywiczne.

Sktadamy wyrazy podzigkowania polskim i niemieckim autorom tej
publikacji. Szczegélnie gorgco dzigkujemy polskim gospodarzom
konferencji: Ksiedzu Profesorowi Piotrowi Mazurkiewiczowi, Dyrek-
torowi Instytutu Politologii Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego, i jego wspotpracownikom za dobrg wspotprace w organizacji
sympozjum. Pani Magdalenie Kurkowskiej nalezg si¢ stowa podzie-
kowania za pomoc przy redakcji tomu i ttumaczenie tekstow nie-
mieckich na jezyk polski, Panu Janowi Obermeierowi za przektad
polskich referatow na jezyk niemiecki. Ksigzka ukazuje si¢ zarowno
w jezyku polskim w wydaniu Towarzystwa Naukowego ,,Societas
Vistulana” z Krakowa, jak i w jezyku niemieckim naktadem fibre
Verlag Osnabrick. Niech ta publikacja bedzie ,,duchowym mostem”
miedzy naszymi krajami.

Podziekowania nalezg sie rowniez Towarzystwu Polsko-Niemieckie-
mu za wlaczenie niniejszego tomu do cyklu swoich publikagji, a takze
Fundacji Konrada Adenauera. Dzigki jej programowi dziatania w Pol-
sce mozliwe bylo zaréwno zorganizowanie konferencji, jak i wyda-
nie tej ksigzki.

Ksigzke te dedykujemy z okazji 75. urodzin
Premierowi, Profesorowi Bernhardowi Voglowi
chrzescijaniskiemu demokracie, ktérego polityka
moze byc przyktadem dla innych

Christoph Bohr i Stephan Raabe
Warszawa i Trewir, jesien 2007 roku



Kardynat Jozef Glemp, Prymas Polski

Kosciot chce przede wszystkim stuzy¢

P ragne wyrazi¢ radosé, ze Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego, we wspotpracy z Fundacja Konrada Adenauera, zorganizo-
watl sympozjum na temat nauki spotecznej Jana Pawta II.

Niezmiennie towarzyszy mi Swiadomos¢, jak wazna dla rozwoju spo-
tecznego jest katolicka nauka spoteczna. W pospiechu dzisiejszych
czasOw potrzebna jest nam chwila zatrzymania, ktora ma stuzy¢ nie
tylko odpoczynkowi czy zaczerpnieciu powietrza. Jest to ,,przysta-
nek” potrzebny do refleksji: w jakim kierunku idziemy, dokad zmie-
rzamy, czy dobra jest droga, ktorg wybraliSmy. Bo przeciez w Swie-
cie, ktory sklada sie z tak wielu podmiotow, nie ma jednej drogi.
Wrydaje sie, ze Swiat idzie fawg i nie bardzo wie dokad. Raz zmierza
Sciezka, raz lasem, raz tgkg. Jakze wiec trudno o dobry wybor.

Ponadto, przy tak wielu podmiotach, kazdy dba o wlasny interes na
tej drodze ku przysziosci. Przysztos¢ jest mato czytelna, dlatego chce-
my ja rozpoznaé mozliwie jak najlepiej, zeby iS¢ tg drogg, ktora stuzy
rozwojowi najpierw cztowieka, a potem spoteczenstw. I tutaj nauka
spoleczna Kosciota i refleksja nad watkami gltebokich mysli papie-
skich jest bardzo potrzebna. Musimy bowiem wiedziec, w jakim punk-
cie tej drogi si¢ znajdujemy, Zeby moc si¢ zorientowac, czy to dobra
droga i co mozna jeszcze naprawic, udoskonalié.

Wiemy, jak bardzo Kosciot stara sie o to, zeby przyblizy¢ swiatu praw-
de, sprawiedliwosé, pigkno. Te pojecia i wartosci stale towarzysza
Kosciolowi. CzytaliSmy niedawno w liturgii mszalnej, jak apostoto-
wie ostrzezeni, zeby nie méwili za duzo, a raczej, zeby milczeli, od-
powiedzieli: ,,Nie bedziemy milczeé, dlatego, ze taki jest nakaz wia-
dzy $wieckiej, bo nakaz Pana Boga jest wazniejszy” (Dz 4,27-29). To
jest punkt wyijscia dla cywilizacji, przynajmniej cywilizacji zachod-
niej. Niestychanie wazne jest mOwienie prawdy, ktora nie zawsze od-
powiada meandrom filozofii czy Swiatopogladu wspolczesnego. Sym-
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pozjum, jak to dzisiejsze, ma wtasnie pomoc zrozumie¢ podstawowa
prawde, ktora stanowi fundament Ewangelii, a mianowicie zeby po-
magac Swiatu w tej drodze.

My jako Kosciot ciggle pragniemy wspotdziataé, pomagad, ostrze-
gaé, doradzaé, nie dazac przy tym do zadnej pozycji nadrzednej.
Chcemy przede wszystkim stuzy¢. I wiemy, ze stuzac Bogu, dobrze
stuzymy ludziom.

Zycze wiec, by dalsze obrady, ktorych tresé bedzie pézniej opubliko-
wana, a nastepnie studiowana, wskazaty wtasnie kierunek i wiasci-
wa orientacje, ku jakiemu celowi zdgzaé. Raz jeszcze dziekuje za
podjecie tak waznego tematu.



List Prezydenta RP Lecha Kaczynskiego

do organizatorow i uczestnikow konferencji

Warszawa, 24 kwietnia 2006 roku

Organizatorzy, Uczestnicy i Goscie mie-
dzynarodowej konferencji naukowej
,»Czlowiek, wolnosé, demokracja. Mysl
spoteczna Jana Pawta II w aktualnej rze-
czywistosci politycznej”, Uniwersytet
Kardynata Stefana Wyszynskiego

Szanowni Panstwo,

serdecznie pozdrawiam Uczestnikow migdzynarodowej konferencji
naukowej: ,,Czlowiek, wolnos¢, demokracja. Mysl spoteczna Jana
Pawta IT w aktualnej rzeczywistosci politycznej”. Pragne przekazad
Organizatorom wyrazy uznania za przygotowanie spotkania doty-
czacego tak waznych zagadnien, z udzialem wybitnych przedstawi-
cieli §wiata nauki i polityki. Zycze Panstwu interesujacych obrad,
inspirujgcej wymiany pogladow, poglebionej refleksji nad myslg spo-
teczng Jana Pawta II.

Tradycje wolnosci i demokracji sg mocno zakotwiczone w polskie;j
historii. Historyczne wydarzenia Sierpnia 1980 roku, dla ktorych jed-
nym z impulséw byt wybo6r Papieza Polaka, zapoczatkowaly wielki
ruch spoleczny, ktory nadal nowe znaczenie stowu solidarnosé. Po-
wstaty Niezalezny Samorzgdny Zwigzek Zawodowy ,,Solidarnos¢”
stal sie wyrazicielem wolnosciowych i demokratycznych dgzen Pola-
kow. W ten sposob, za sprawg ,,Solidarnosci”, realizowato sie wazne
dla naszej Ojczyzny przestanie Ojca Swietego Jana Pawta II o wolno-
sci i godnosci cztowieka.

Stowa Ojca Swietego, Jego pielgrzymki i modlitwy, towarzyszyty nam
przez wszystkie trudne lata, pozwalajgc czerpaé nadzieje na lepsze
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jutro, umacniajgc poczucie solidarnosci i odpowiedzialnosci za do-
bro wspdlne.

Nauczanie Jana Pawta II nadal odmienia oblicze tej ziemi. Mozemy
na takim przestaniu budowac wspdlng europejska przysztosc, ktorej
fundamentem bedzie przezwyciezanie zta i umacnianie miedzyludz-
kiej solidarnosci, skierowanej ku wspolnemu dobru.

Wryrazam przekonanie, ze rozpoczynajgca sie dzisiaj miedzynarodo-
wa konferencja, zorganizowana przez Uniwersytet Kardynata Stefa-
na Wyszynskiego, przyczyni si¢ do lepszego zrozumienia i dalszego
upowszechnienia mysli spolecznej naszego Wielkiego Rodaka Jana
Pawta II.

Zycze Panistwu inspirujacych i owocnych obrad.



List wystosowany przez Kancelari¢
Prezesa Rady Ministrow RP

do organizatorow i uczestnikow konferencji

Warszawa, 20 kwietnia 2006 roku

Fundacja Konrada Adenauera
w Polsce

ul. Dgbrowskiego 56

02-561 Warszawa

P rezes Rady Ministrow Kazimierz Marcinkiewicz dzigkuje za za-
proszenie skierowane przez Fundacje Konrada Adenauera w Polsce
i Instytut Politologii UKSW w Warszawie na konferencje: ,,Czlo-
wiek, wolnos¢, demokracja. Mysl spoteczna Jana Pawta IT w aktual-
nej rzeczywistosci politycznej”.

Jest szczegOlnie zainteresowany problematyka przedstawiang pod-
czas konferencji. Wspolpraca polsko-niemiecka w tym zakresie jest
bardzo cenna, a jej naukowe podstawy przyczyniajg sie do lepszego
rozumienia i dzialania politycznego.

Pan Premier sktada gratulacje i podziekowania za podjecie tej pro-
blematyki.

Przesyta pozdrowienia i wyrazy szacunku dla uczestnikow konfe-
rencji.

Z powazaniem
prof. UKSW dr hab. Krystyna Czuba
Doradca Prezesa Rady Ministrow












Stephan Raabe

Nadac ksztalt zyciu chrzescijanskiemu.
Sita oddzialywania i roznorodne aspekty
chrzescijanskiej nauki spotecznej

w nawigzaniu do mysli Jana Pawta II

Jaka jest dzisiaj, ponad rok po $mierci papieza Jana Pawta II, sita od-
zialywania chrzescijaniskiej nauki spotecznej, ktora tak bardzo lezata
mu na sercu? Jak jest ona rozumiana i do czego zmierza? Jaki ma wplyw
na polityke w Polsce i w Niemczech, na ksztalt wspotzycia spolecznego?

Pytania te majg istotne znaczenie zarowno dla polityki, a wiec dla
wspoOlnoty swieckiej, jak i dla Kosciota jako wspolnoty sakralnej. Sa
one wazne dla polityki, bowiem — zgodnie ze znanym stwierdzeniem
filozofa prawa Ernsta-Wolfganga Bockenfordego — demokratyczne,
swieckie panstwo opiera sie na zalozeniach, ktérych samo nie moze
stworzyC. Polityka i panstwo wymagajg fundamentu etycznego.

Dla Kosciota sa to kwestie zasadnicze, bowiem nauczanie spoteczne
jest integralng czescig jego misji. Troska o zbawienie dusz oraz pod-
stawowe prawa, warunki Zycia osoby ludzkiej sa z teologicznego
punktu widzenia nierozerwalnie ze sobg ztaczone. Dlatego zgodnie
z konstytucjg duszpasterskg Soboru Watykanskiego I Kosciot widzi
swoje najbardziej podstawowe zadanie w tym, by zawsze i wszedzie
glosi¢ wiare i jednoczesnie swojg nauke spoteczng'. Na te zaleznosé
zwrocit uwage w 1991 roku Lothar Roos w swoim krotkim, lecz
fundamentalnym artykule?.

Dla papieza Jana Pawta II — ktérego wspominamy podczas tej konfe-
rencji w pierwszg rocznice Smierci — spoteczna nauka Kosciota miata

! Konstytucja duszpasterska Gaudium et spes 76,5.

2 Lothar Roos, Die Soziallebre der Kirche als unverzichtbarer Bestandteil ibrer Sen-
dung, ,,Lebendige Seelsorge” 1981, zeszyt 2-3,s. 72 i n.
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»wartos¢ narzedzia ewangelizacji”, jak napisat w encyklice spotecz-
nej Centesimus annus z 1991 roku’. Podczas dlugiego, trwajacego
ponad ¢wieré wieku, od 1978 do 2005 roku, pontyfikatu papiez Jan
Pawet Il znaczaco rozwingt i wzbogacit nauczanie spoteczne Kosciota.
Centralng kwestig dla polskiego papieza bylo umacnianie sprawie-
dliwosci i poszukiwanie ,,dobra wspolnego calej rodziny ludzkiej”*.
Postulaty te odnalez¢é mozna w jego niezliczonych przemoéwieniach
i waznych dokumentach papieskich.

W swoijej pierwszej encyklice Redemptor hominis (1979) przedsta-
wit zagadnienie fundamentalne: cztowiek jako obraz Boga jest naj-
wazniejsza droga Kosciota; Kosciot musi sie wiernie tego kierunku
trzymac i uczynic z niego swoja wtasng droge. W pierwszej encykli-
ce spotecznej Laborem excercens z 1981 roku papiez zajat si¢ pro-
blemami Swiata pracy. Niedltugo po6zniej, rowniez w 1981 roku,
napisal Familiaris consortio na temat zadan chrzescijanskiej rodzi-
ny w dzisiejszym $wiecie. Po tym ukazaly sie encykliki poswiecone
spolecznemu rozwojowi narodow Solicitudo rei socialis (1987) oraz
Centesiums annus (1991), ktory to dokument powstat w setng rocz-
nice pierwszej wielkiej encykliki spotecznej Rerum novarum. 7. okazji
tego jubileuszu papiez przedstawit z punktu widzenia etyki spotecznej
przetom 1989 roku i w koncowym rozdziale powrdcit do swojego
kluczowego tematu — cztowieka jako drogi Kosciota. W czasie ponad
stu podrézy duszpasterskich na caltym swiecie Jan Pawet Il nawigzy-
wal zawsze do kwestii spofecznych i propagowal ,,nowsa kulture zy-
cia”™’. Jednoczesnie byt przekonany o tym, ze ,,rozwigzanie powaz-
nych probleméw narodowych i miedzynarodowych nie jest tylko
kwestig produkcji gospodarczej czy organizacji prawnej albo spotecz-
nej, ale wymaga odwolania sie do okreslonych wartosci etyczno-reli-

gijnych, a takze przemiany mentalnosci, postepowania i struktur”®.

1. Nie teoria, ale zache¢ta do dzialania

Nauka spoteczna Kosciota i Jana Pawta II stawia przed sobg wysokie
wymagania: nie chce by¢ martwa teoria, nie zadowala si¢ tez okresle-

3 CA 54.2.
“CA S8.
SEV 95.
5 CA 60.
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niem w sposOb negatywny granic, ktorych ze wzgledu na godnos¢
cztowieka nie wolno przekraczaé. Papiez z Polski podkreslat i swiad-
czyt wlasnym przyktadem, ze nauczanie spoteczne jest centralng cze-
$cig misji Kosciota’. Nie moze by¢ ono ,,traktowane jako teoria, ale
przede wszystkim jako podstawa dziatania i zacheta do niego™*. Cho-
dzi w nim przede wszystkim o ,,prawdziwa tozsamos¢” cztowieka,
ktorag mozna wprawdzie lepiej zrozumiec za pomocg racjonalnej re-
fleksji i poznania naukowego, ale objawia si¢ ona catkowicie tylko
poprzez wiare i ,,wlasnie z niej wyrasta nauka spoteczna Kosciota™’.
Chce ona wptywac na dziatania ludzi i wytyczac kierunek ich zaan-
gazowania na rzecz sprawiedliwosci. Okresla zasady refleksji, kryte-
ria ocen i wytyczne w przypadku konkretnych dziatan i wyznacza
priorytety'. Papiez szczegOlnie zwraca uwage na ,,«opcje» czy «mi-
tos¢ preferencyjng» na rzecz ubogich”, ktéra winna ,,przeksztalcic
sie na wszystkich poziomach w konkretne czyny, az do podjecia de-
cyzji dokonania szeregu potrzebnych reform™!.

Wiarygodnos¢ nauki spotecznej Kosciota bardziej niz kiedykolwiek
zalezy od ,,Swiadectwa dziatania”, od tego, co nauka ta moze przy-
nies¢ ,,zgodnie z wlasciwym rozumieniem dobra wspolnego™ calej
rodzinie ludzkiej. W tym celu, jak pisal papiez w 1991 roku, muszg
zmieni¢ si¢ przede wszystkim ,,style zycia, modele produkgcji i kon-
sumpcji, utrwalone struktury wtadzy, na ktorych opieraja sie dzis
spoteczenstwa” 2. Ukierunkowanie na prawdziwg tozsamos¢ cztowie-
ka, Swiadectwo dzialania, opcja na rzecz ubogich, zmiana niespra-
wiedliwych struktur, a wiec ,,struktur grzechu”!3, zaangazowanie na
rzecz ,ekologii ludzkiej”'* — to pojecia o pozytywnej polityczne;j sile
oddziatywania, ktore niosg ze sobg duzy potencjat dziatania i rozwoju.

Na tym tle zadaniem chrzescijanskich nauk spotecznych, prowadza-
cych badania o charakterze interdyscyplinarnym, a takze chrzescijan
w spoleczenstwie i polityce jest nieustanna krytyczna refleksja nad

7 SRS 41,8.

8 CA 57.
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1'SRS 42 in.
2CAS57in.
13 SRS 36.
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zasadniczymi kierunkami nauczania spotecznego Kosciota, ich kon-
kretyzacja i wskazywanie drog rozwigzania palacych probleméw na
wszystkich plaszczyznach wspotzycia, ze stosunkami miedzynarodo-
wymi wlacznie. To zadanie podjeli autorzy artykulow, piszac w za-
leznosci od swojej profesji z perspektywy teologicznej, filozoficznej,
politologicznej, prawnej, ekonomicznej i politycznej.

2. Problemy spoteczne w Polsce i Niemczech

Dla czlowieka uczestniczacego w zyciu politycznym i spolecznym
wartos$¢ chrzescijanskiej nauki spotecznej zalezy od tego, na ile po-
maga ona sprosta¢ zadaniu rozumianemu jako pogodzenie szczytne-
go celu, jakim jest wieczne powotanie cztowieka, z obarczong ryzy-
kiem niezaleznoscig i relatywna autonomia polityka czy decydenta'®.
Spoteczne nauczanie Kosciota musi sie sprawdzi¢ na tym polu. W ja-
kim miejscu znajdujemy si¢ dzi§ w Polsce i w Niemczech?

Chciatbym rzuci¢ nieco Swiatla na dwie ,,otwarte rany”. Polska juz
przed rokiem w momencie $mierci ,,swojego” wielkiego papieza oka-
zala si¢ niezwyklym krajem chrzescijanskim, katolickim. Jednoczesnie
wedtug badan Transparency International boryka sie z wielkim prob-
lemem korupcji —w 2005 roku na swiatowej liscie uplasowata si¢ na
siedemdziesigtym czwartym miejscu, instytucje publiczne w Polsce cie-
szyly si¢ zaufaniem trzy razy mniejszym niz w krajach, ktore znalazty
sie¢ w czotowce. Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego wspol-
nie z Fundacja Konrada Adenauera na jesieni 2005 roku poswiecit
problemowi korupcji specjalng miedzynarodowy konferencje, a takze
publikacje'®. Réwniez przestepczosc daje sie w Polsce w dalszym ciggu
we znaki — prawie nie sposOb oby¢ sie bez systemu alarmowego. Ro-
dza si¢ krytyczne pytania: jak mozna to wytlumaczy¢ w kraju o tak
katolickich tradycjach? Jak mozna oceni¢ przekonania, zachowania
i struktury w Polsce? Czy zawiodlo nauczanie spoteczne Kosciota?
Te same pytania mozna postawi¢ szczegdlnie w odniesieniu do naro-
dowo-chrzescijanskich, a nawet czasem szowinistycznych tendencji,
wystepujacych po czesci w gronie tzw. polskiego katolicyzmu wokot
Radia Maryja i Ligi Polskich Rodzin. Narodowy szowinizm i katoli-
cyzm nie pasuja do siebie, sg ze soba sprzeczne.

1S Por. artykut Jana Rokity w niniejszym tomie.

16 Korupcja. Oblicza, uwarunkowania, przeciwdzialanie, Wroctaw 2006.
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W Niemczech istnieje Komitet Centralny Katolikow Niemieckich,
rozgaleziona struktura stowarzyszen katolickich, stanowigca spo-
teczna reprezentacje katolikow swieckich. Koscioty chrzescijanskie
w znacznym stopniu uczestniczg w dyskusji spotecznej i polityczne;.
Wsrod partii znaczacg sitg polityczng jest Unia Chrzescijanisko-De-
mokratyczna (CDU). Jednoczesnie Niemcy stajg sie narodem starze-
jacym sie i wymierajacym. Skupienie na wlasnej osobie, ukierunko-
wanie na materialny dobrobyt, szerzaca si¢ hedonistyczna mentalnosc
w szerokich warstwach spoteczenstwa doprowadzajg do swoistej ne-
gacji przysztosci. Wiara, nadzieja i mitos¢ jako podstawowe bodzce
do przekazywania zycia i odpowiedzialnego ksztattowania przysztosci
zdaja sie w tej egocentrycznej atmosferze skazane na znikniecie. Na
gruncie koscielnym istniejg tendencje do indywidualnej religii
wyznawanej dla dobrego samopoczucia, ale pozbawionej chrzesci-
janskich zobowigzan wobec spoteczenstwa. Na gruncie polityki
powstaje pytanie, gdzie jest perspektywa chrzescijansko-demokra-
tyczna np. w polityce rodzinnej. Chrzescijanskiemu rozumieniu ro-
dziny jako wspolnoty zyciowej rodzicow i ich dzieci i jednoczesnie
jako komorki spoteczenstwa zagraza tradycja neosocjalistyczna czy
ekonomiczna, ktora wychowanie dzieci z powodow ideologicznych
czy materialnych traktuje przede wszystkim jako zadanie dla catego
spoleczenstwa i coraz bardziej akcentuje role panstwa kosztem ro-
dziny. Takze i tu powstaje krytyczne pytanie o to, jaka jest mental-
nos¢ i jak zmieniajg sie zachowania i struktury w Niemczech, a tak-
ze 0 to, jakg odpowiedzialnos¢ za te sytuacje ponosza chrzescijanie
i Kosciol.

3. Ruch budowy sprawiedliwego spoteczenstwa

Nie bez powodu gorgcym zyczeniem Jana Pawta I bylo to, by chrzes-
cijaniskg nauke spoteczna ,,upowszechniano [...] i realizowano w kra-
jach, ktore po zatamaniu si¢ socjalizmu realnego napotykaja na wiel-
kie trudnosci w dziele odbudowy”'”. Jednoczesnie wskazywat na to,
ze krajom zachodnim grozi rowniez niebezpieczenstwo, ze bedg one
upadek socjalizmu traktowac jako jednostronne zwyciestwo wlasne-
go systemu gospodarczego, i z tego powodu zaniedbajg podjecie od-
powiednich wysitkow w celu doskonalenia swojego systemu. ,,Nato-
miast kraje Trzeciego Swiata znajduja sic w dramatyczniejszej niz

7.CA 6.
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kiedykolwiek sytuacji niedorozwoju, pogarszajacej si¢ z dnia na
dzien™'s,

Jezeli —jak pisat Jan Pawel I — spoteczne przestanie Ewangelii, chrzes-
cijanska nauka spoleczna ma by¢ traktowana jako podstawa dziata-
nia’®, to tym samym oznacza to powotanie do przekazywania tej na-
uki. Zadaniu temu starajg sie sprostaé Uniwersytet Kardynata Stefana
Wyszynskiego w dziedzinie szkolnictwa wyzszego, zas Fundacja Kon-
rada Adenauera jako instytucja chrzescijansko-demokratyczna w Niem-
czech i na ptaszczyznie miedzynarodowe;j. Sita oddziatywania i wplyw
dziedzictwa chrzescijanskiej mysli spotecznej zalezg od ludzi, ktorzy
ten dorobek uznajg na polu polityki, gospodarki i spoteczenstwa za
swoj 1 traktujg jako motywacje i wskazowke do dziatania. ,,Prak-
tyczny i w pewnym sensie doSwiadczalny wymiar” nauki spotecznej
Kosciota ,,znajduje wyraz w wysitkach podejmowanych przez jed-
nostki, rodziny, ludzi kultury i dziataczy spolecznych, politykow
i mezow stanu, ktorzy starajg sie znalez¢ dla niej historyczng forme
i zastosowanie”?’, Jak twierdzit Jan Pawel II, do tych cegietek, ktore
dostarczajg ,tworzywa” dla ,,wzbogacenia zycia wiary, nalezy row-
niez owocna dziatalno$¢ milionéw ludzi, ktérzy pod wptywem nauki
spolecznej Kosciota starali sie czerpac z niej natchnienie dla swego
zaangazowania w Swiecie. Dzialajgc indywidualnie czy taczac sie na
rozne sposoby w grupy, stowarzyszenia i organizacje, tworzyli oni
jakby «wielki ruch obrony osoby ludzkiej» i ochrony jej godnosci”?'.

O to wlasnie chodzi, tego potrzebujemy — wielkiego ruchu zmierza-
jacego do ,,budowania spoleczenstwa bardziej sprawiedliwego”. Oto
zadanie, ktore wielki polski papiez stawia dzisiejszemu i przysztemu
pokoleniu, oto nasza chrzescijaniska odpowiedzialnos$¢. To my mamy
ksztattowad chrzescijanskie zycie w spoleczenstwie i w polityce. Temu
celowi majg stuzy¢ nasze refleksje i dyskusje.

18 Tamze.
1 CA 57.
20 CA 59.
21 CA 3.



Jan Andrzej Ktoczowski

Antropologia milosierdzia.
Obraz czlowicka jako punkt wyjscia

do rozumienia nauki spotecznej Jana Pawta Il

C C mysli Karola Wojtyly, a p6zniej Jana Pawta I, mozna przesle-
dzi¢ rozwdj watkow antropologicznych. Uktadaja sie one w logicz-
ny ciag — od personalizmu' (,,Mitos¢ i odpowiedzialnos¢” czy ,,Oso-
ba i czyn”) do myslenia bardziej dialogicznego (nazwijmy to zasada
»solidarnosci”); wreszcie wyrdzni¢ mozna etap (akcent) czysto teo-
logiczny, ktory nazwijmy antropologia mitosierdzia.

1. Norma personalistyczna

Mozemy dalej powiedzie, ze w przeciwienstwie do rzeczy, ktore sa,
cztowiek nie tyle jest, ile sie staje. Wyrazmy to inaczej — kazda rzecz
jest wynikiem dziatania okreslonych przyczyn i niczego wigcej. Czlo-
wiek nie jest, jezeli przez ,jest” bedziemy rozumieli catkowita tozsa-
mos¢ w czasie tresci istnienia. Chcgc te rzeczywisto$¢ wyrazic, mowi-
my, ze osoba si¢ staje. Bylem inny przed dziesieciu laty niz teraz. Inne
tresci sktadajg sie na moje istnienie, na to, czym w tej chwili jestem.
Moje zycie jest wynikiem dziatania calego szeregu przyczyn (material-
nych, genetycznych, socjologicznych itd.), ale jest rowniez wynikiem
wielu moich osobistych decyzji, dzieki ktorym jestem tym, kim je-
stem. A wiec osoba posiada bardzo wazng whasciwos¢ — moze stano-
wi¢ sama o sobie. Moze siebie okresla¢ poprzez kolejne wybory. Tutaj
dotykamy istoty wolnosci. Cztowiek jest wolny nie tylko dlatego, ze
posiada moznos$¢ wolnego wyboru. Wolnos¢ wyboru jest wynikiem
rzeczywistosci jeszcze bardziej podstawowej, tej mianowicie, ze czto-
wiek sam siebie stanowi, okresla siebie poprzez wlasne decyzje.

! Por. Karol Wojtyta, Mitosé i odpowiedzialnosé, wyd. IV, Lublin 1986; tenze, Oso-
ba i czyn oraz inne studia antropologiczne, wyd. 1II, Lublin 1994,
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Wyrazmy te mysl jeszcze inaczej. Idac za niektorymi filozofami,
mozemy nazwac cztowieka ,,projektem”. Zgodzilismy sig, ze na by-
towanie cztowieka sktadajg si¢ okreslone tresci (bedace wynikiem
zarOwno zdeterminowania, jak i wolnych wyboréw), one to wyzna-
czaja jego faktycznos¢. Ale na tresci mojego istnienia nie sktada sie
jedynie to, czym jestem w tej chwili. Moje zycie nie jest jeszcze
w tym momencie skonczone, przede mng stoi jeszcze wiele mozli-
wosci. Cztowiek jest okreslong faktycznoscia, a jednoczesnie poten-
cjalnoscia, moznoscia dokonywania kolejnych wyboréw, ktore
nastapig w przysztosci. To mamy na mysli, méwigc, ze cztowiek jest
projektem.

Ale to wszystko nie pozwala nam jeszcze w petni okreslic¢ tego, kim
jest cztowiek. Podmiotowos¢ tych wyzej opisanych cech sprawia, iz
najglebsze ,ja” jest absolutnie nieprzekazywalne i niepowtarzalne.
Posiadam swiadomos¢ tego, ze znajduje sie w tej oto chwili w tym
miejscu, patrze na panstwa, siedzgcych w kosciele i stuchajgcych wy-
ktadu. Moja swiadomos¢ nie jest niczyja inng Swiadomoscig. Chce
czego$ dokonaé. Moéj akt cheenia nie jest wlasnoscia nikogo innego.
Mozemy dazy¢ wspolnie do jednego celu, moze nam zalezec, aby
sptyw kajakowy, ktéry organizujemy, wypadt jak najlepiej. Mamy
wspolny cel, ale akt dazenia do osiggnigcia tego celu kazdy z nas
przezywa inaczej i dla kazdego jest to jego wlasny, nieprzekazywal-
ny akt. Mozemy powiedzie¢ wiec, ze moje ja, ktore schematycznie
okreslimy jako sprawce wszystkich aktow poznania i chcenia, jest
jedyne i niepowtarzalne. Kazdy z nas jest kim$ jedynym i niepowta-
rzalnym. Wszystko, co dotychczas powiedzielisSmy, mozemy zebrac
w jednym pojeciu, ktére brzmi moze nieco dumnie, a mianowicie
w pojeciu godnosci osoby. Reasumujac, mozemy krétko powiedzied,
ze godnos¢ osoby sprowadza sie do takich cech jej bycia, jak: jedy-
nos¢é, niepowtarzalnosé, nieckomunikowalnos$¢ osobistego istnienia.
Nastepnie o tym, ze jest projektem, stanowi fakt, iz okresla sama
siebie i potrafi sama sobie wyznaczaé cele, do ktorych dazy. God-
nos¢ dotyczy zaréwno sfery swiadomosci, jak i sfery dynamizmu
dziatania.

2. Osoba jako zadanie

Teraz jest miejsce na wprowadzenie normy personalistycznej. Byla
ona juz wielokrotnie formutowana w ciggu historii. Po raz pierwszy
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zostata wyraznie zdefiniowana przez Kanta. W jego ujeciu norma
personalistyczna brzmiata mniej wiecej tak: ,,Postepuj tak, aby oso-
ba nigdy nie byta tylko srodkiem twego dziatania, ale zawsze celem”.

W sformutowaniu kardynata Wojtyly norma personalistyczna brzmi:
»llekro¢ w twoim postepowaniu osoba jest przedmiotem dziatania,
tylekro¢ pamietaj, ze nie mozesz jej traktowac tylko jako srodka do
celu, jako narzedzia, ale liczy¢ si¢ z tym, ze ona sama ma, lub bodaj
powinna mieé, swoj cel”.

Pozytywna tres¢ normy personalistycznej bedzie brzmiata jako na-
kaz ksztaltowania w sobie postawy zmierzajacej do rozwijania dru-
giego czlowieka, do pomagania mu w urzeczywistnianiu si¢ jako
celu po to, aby najlepiej siebie rozwijal, w petni urzeczywistniat sie-
bie jako ,,projekt”, aby wszystkie mozliwosci, wszystkie zdolnosci,
ktore w nim sg, osiggnety pelny rozwoj.

Mozna réwniez te norme sformutowaé negatywnie i bedzie ona
wtedy brzmiata jako nakaz unikania wszystkiego, co przeczy temu
wiasnie urzeczywistnianiu sie cztowieka jako ,,projektu”. Tak sfor-
mulowana norma personalistyczna moze by¢ jeszcze przyblizana,
formulowana wyrazniej poprzez nakazy i zakazy, poprzez przyka-
zania, precyzujace naczelng norme, czynigce jg przystepniejsza i bar-
dziej czytelng w konkretnych sytuacjach.

Omoéwmy przynajmniej dwie najwazniejsze konkretyzacje tresci nor-
my personalistycznej. Pierwsza z nich jest nakaz zachowania sprawie-
dliwosci. Brzmi on mniej wiecej tak: nalezy oddawac zawsze to, co sie
komus stusznie nalezy. Sprawiedliwos¢ dotyczy wiec rzeczy, zaréwno
materialnych, jak i pewnych débr moralnych, np. dobrego imienia
czy prawa do prawdy. Sprawiedliwos¢ dotyczy bezposrednio rzeczy,
posrednio za$ osoby, jest jednak niestychanie wazna. Czlowiek nie
moze siebie urzeczywistni bez posiadania podstawowych warunkéw
materialnych. Dlatego nakaz sprawiedliwosci zaktada, iz nalezy stwo-
rzy¢ takie warunki, w ktorych kazdy cztowiek posiadatby podstawo-
we srodki, umozliwiajace mu rozwéj. Bardzo dobrze zostato to sfor-
mutowane w jednej z ostatnich encyklik papieskich poswigconych
sprawom spotecznym, a mianowicie w Populorum progressio, gdzie
Pawel VI pisze, iz ,nalezy wigcej miec, aby bardziej by¢”.

Istotng cechg normy personalistycznej jest to, iz nie zostata ona wpi-
sana w jakis idealny kodeks praw. Mozemy powiedziel, ze zostata
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zakodowana w samej strukturze cztowieczenstwa. Mowigc jezykiem
bardziej tradycyjnym, wynika ona z samej natury czlowieka, ktory
jest kims, kto posiada moznos¢ i wltadze samostanowienia. A w ta-
kim razie norma personalistyczna, czyli podstawowa norma nasze-
go postepowania, ktorej zadanie stanowi umozliwienie sobie oraz
drugiemu cztowiekowi petnego, maksymalnego rozwoju osobowosci,
wynika z samej struktury rzeczywistosci, jakg jest cztowiek. A po-
niewaz wszelkie inne normy moralne sg wilasnie przyblizeniem tej
podstawowej normy, wszystkie one majg gtebokie zrodta w struktu-
rze cztowieka, a nie w swobodnym pomysle ustawodawcy.

3. ,,Ewangelia pracy” (Laborem exercens)

W pracy papiez rozr6znia dwa wymiary, pierwszy — to wymiar przed-
miotowy; wymiar, w ktorym staje wobec jakichs zadan do wypel-
nienia. Drugi to wymiar podmiotowy, dotyczacy nie tyle samego
dzieta, co cztowieka pracujgcego.

Cztowiek stworzony na obraz i podobienistwo Boga jest powotany
do pracy. ,,Badzcie ptodni i rozmnazajcie sie, abyscie zaludnili zie-
mie i uczynili jg sobie poddang”?. To jest zadanie, przed ktorym
staje kazdy z nas. Zadaniem czlowieka jest tez praca fizyczna. Pa-
piez duzo o niej pisze. Karol Wojtyta dtugo pracowat w kamienioto-
mach i wie, co to jest praca fizyczna, co to jest umeczenie po dtugim
wysitku i koniecznos$¢ znoszenia trudu catego dnia. Taka praca zaje-
ta najwiecej czasu Chrystusowi podczas jego pobytu na ziemi. On
nauczat tylko przez trzy, cztery lata, natomiast prawie trzydziesci lat
byl pracownikiem fizycznym, byt ciesla, ktory wtasnymi rekoma
utrzymywat swojg rodzine — Matke Najswietszg oraz najblizszych.
,»Ten, ktory bedac Bogiem stat sie podobny do nas we wszystkim,
wiekszg czesS¢ swego zycia na ziemi poSwiecit pracy przy warsztacie
ciesielskim, pracy fizycznej. Okolicznos¢ ta sama z siebie stanowi
najwymowniejsza «ewangeli¢ pracy»”3.

Z drugiej zas strony poprzez prace cztowiek ujawnia siebie. Praca — to
jest zadanie, pewien czyn, jakie$ dobro, ktore wytwarzamy. Ale z pra-
cg zwigzany jest tez bardzo mocno wymiar etyczny — to jest moj wysi-
lek, moje dzieto, ktdre tutaj wnosze. To po prostu moja pracowitos¢.

2Rz 1,28
SLE6.
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W takim kontekscie pada kluczowe dla tej encykliki sformutowanie,
jakim jest ,,ewangelia pracy”. Co to znaczy ,,ewangelia pracy”? Kto$
powie, przeciez Ewangelia jest tym, czego stuchamy w niedziele,
w dniu nakazanego przez Boga wypoczynku. W jaki sposob Ewan-
gelia taczy sie z mojq praca? Mysle, ze dotykamy tutaj bardzo istot-
nej sprawy — problemu godnosci pracy, ktora wynika z godnosci
cztowieka jako osoby. Czlowiek w duzym stopniu urzeczywistnia
siebie poprzez swoja prace. Te prace, za ktorg otrzymuje jakas za-
plate, ale tez taka prace, ktorg wykonuje zupetnie bezinteresownie
- np. codzienng prace os6b prowadzacych gospodarstwo domowe,
ktore czesto wkladajg bardzo wiele trudu w wychowanie dzieci czy
zajmowanie sie ludzmi starszymi.

Papiezowi sformutowanie to stuzy do podkreslenia godnosci pracy
i wyrazenia pewnych zastrzezen w stosunku do pogladow, ktore na-
zywa ,materializmem” badz ,,ekonomizmem”. Ich zwolennicy trak-
tuja prace tylko i wylacznie jako towar przeznaczony na sprzedaz.
Istnieje pojecie ,,sily roboczej”. Teraz wspdlczesna psychologia spo-
teczna méwi takze o ,zarzadzaniu zasobami ludzkimi”. Lubie to
okreslenie, jest ono bardzo kapitalistyczne, ale brzmi dla mnie takze
komunistycznie. Czym bowiem ostatecznie byly tagry, jak nie ,,za-
rzadzaniem zasobami ludzkimi”?

»Ewangelia pracy” upomina sie o godnos¢ pracy, ktora jest warun-
kiem godnosci cztowieka. Gdy chcesz naprawde zmiazdzy¢ i znisz-
czy¢ cztowieka, odbierasz mu godnos¢ pracy. Czym bowiem innym
byl napis ,,Arbeit macht frei” — ,Praca czyni wolnym” w obozie
koncentracyjnym? Praca moze stuzy¢ zniewoleniu, zniszczeniu czto-
wieka, moze staé sie narzedziem unicestwienia czlowieka. A wedle
prawa Bozego ma by¢ przeciez narzedziem, za pomoca ktérego czto-
wiek buduje Swiat bardziej ludzki. Obozy hitlerowskie czy komuni-
styczne niby mialy wiasnie glosi¢ godnos¢ pracy. Marks pisal, ze
czlowiek sam siebie stworzyt dzieki pracy. Jezeli jednak nie ma miej-
sca na czlowieka, na osobe, wtedy praca staje sie przedmiotem ma-
nipulacji i unicestwienia czlowieka.

4. O spotecznej trosce Kosciota

Chciatbym teraz powiedziec kilka stow o dwdch encyklikach spo-
tecznych Jana Pawta II: Sollicitudo rei socialis (,,O spotecznej trosce
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Kosciota”), podpisanej przez papieza 30 grudnia 1987 roku,
oraz Centesimus annus (,, W stuletnig rocznice”), podpisanej 1 maja
1991 roku.

Zanim jednak to uczynie, wypada zaczac od 6wczesnej sytuaciji Kos-
ciofa. Ta sytuacja miala takze swoje odbicie w konfliktach przezy-
wanych wewnatrz Kosciola.

Lata osiemdziesigte ubieglego stulecia byly czasem rozwoju tzw. teo-
logii wyzwolenia. Wielu teologéw, szczegdlnie potudniowoamerykan-
skich, poszukiwalo nowego modelu uprawiania swojej dyscypliny.
Uwazali za stuszne zerwanie z hermetycznym jezykiem koscielnym,
pragneli zwigzad refleksje nad Stowem Bozym i tradycja Kosciota
z konkretng sytuacja spoteczno-polityczng, w ktorej przyszto zy¢ kon-
kretnym wspolnotom wierzacych. Nie mozna glosi¢ Ewangelii, od-
wracajac si¢ od nabrzmiatych probleméw niesprawiedliwosci, jaka
byta udziatem wiekszosci wiernych.

W 1986 roku mialem mozliwos¢ uczestniczenia w krotkim wyjezdzie
studyjnym, zorganizowanym przez jednego z moich brazylijskich przy-
jaciot dla wspotpracownikéw ,, Tygodnika Powszechnego”. Najwiek-
sze wrazenie zrobit na mnie kontakt z ludZmi mieszkajacymi w faveli
(portugalska nazwa slums6w), potozonej na stoku jednego ze wzgdrz
okalajacych Rio de Janeiro. Szczegdlnie uderzajaca i bolesna byta prze-
pas¢ pomiedzy nedzg mieszkajacych tam ludzi a niestychanym bogac-
twem innych, z ,,oficjalnych” dzielnic dawnej stolicy Brazylii. Nedza
byta nie tylko ekonomiczna. Mieszkancy faveli to w znacznej czesci
potomkowie dawnych niewolnikéw. A pamietac trzeba, ze niewol-
nictwo zostato zniesione w Brazylii dopiero pod koniec XIX wieku!
Zdumiata mnie i naprawde porazila informacja o tym, jak wygladata
ewangelizacyjna praca Kosciola z niewolnikami. Poprzestawano po
prostu na chrzcie matych dzieci, po czym nikt juz si¢ nimi nie intereso-
wal. Z zasady nie udzielano im sakramentu matzenstwa, bowiem ra-
cje ekonomiczne ich wlascicieli wymagaly swobody handlu ,,zywym
towarem”, a oficjalne matzenstwa stanowilyby tutaj przeszkode. Tak
wiec dzieci rodzily sie z wolnych zwigzkow, pozostawatly przy mat-
kach, ktore musiaty znalez¢é Srodki na ich utrzymanie. Nie byto zadnej
tradycji ani obyczaju zwigzanego z zyciem rodzinnym. I tak pozostato
do dzisiaj. Widziatlem kobiety z matymi dzie¢mi na rekach, dalszych
dwoje trzymato sie spodnicy, a starsze biegaly po blotnistych i brud-
nych ulicach, trudnigc sie kradziezg, handlem narkotykami, rozno-



Antropologia mitosierdzia... 31

szonymi po bogatych dzielnicach, albo wpadaty w sidta mafii, ktora
sposobita je do bandyckiego zawodu.

Teologia wyzwolenia chciata wyjs¢ naprzeciw tej sytuacji, zmieni¢
forme zaangazowania Kosciola w potozenie tych ludzi. Kosciét miat
przesta¢ by¢ wyniosly instytucjg zwigzang z bogatg czescig spote-
czenstwa, miat zakorzenic sie w prozaicznej codziennosci biedakow.
I dziataé nie w sposéb odgorny, ale budowacé swoje wspélnoty nieja-
ko od dotu. Sformutowano program budowy ,,wspolnot podstawo-
wych”, dzielgcych sie Ewangelig i troskami kazdego dnia, aby real-
niej zwigzaé Stowo Boze z zyciem wierzacych.

Tekstem paradygmatycznym teologéw wyzwolenia byta Ksiega
Wyjscia, opowiadajaca o wyzwolenczym czynie Boga, ktory wypro-
wadzit swoj lud z Egiptu, ziemi niewoli. Takie wyzwolenie mialo si¢
staé i teraz zasadniczym zadaniem wspdlnoty wierzacych. Jednak
wielu teologow wyzwolenia poszto znacznie dalej, nadajac catemu
ruchowi charakter ideologiczny. Niektorych zafascynowat marksizm.
Uwazali, ze jest on znakomitym narzedziem analizy sytuacji spo-
tecznej i politycznej ludzi biednych w krajach Trzeciego Swiata. Takze
sytuacja ,wspolnot podstawowych” wzbudzata debate i niepokdj,
nie zawsze bowiem miescily sie one w strukturach Kosciota, niekto-
re sytuowaly sie poza wtadzg biskupoéw. Spowodowato to mocng
reakcje Watykanu, ktory wydat instrukcje dotyczaca tych zagadnien.

Taki goracy byt kontekst, w jakim powstata encyklika ,,O spotecznej
trosce Kosciota”. Nie zajmuje sie ona wprost teologig wyzwolenia,
ale wyrazne s3 w niej odniesienia do takiej problematyki. Papiez przy-
woluje nawet typowe dla tego nurtu sformutowania. Jednym z hasel
teologow wyzwolenia bylta ,,opcja na rzecz ubogich”. Czytamy w en-
cyklice, ze trzeba bardzo powaznie potraktowac ,,opcje czy milosé
preferencyjng na rzecz ubogich. Jest to rodzaj opcji, czyli specjalna
forma pierwszenstwa w praktykowaniu milosci chrzescijanskiej, po-
Swiadczona przez caly Tradycje Kosciota. Odnosi sie ona do zycia
kazdego chrzescijanina, ktore ma by¢ nasladowaniem zycia Chrystusa,
ale stosuje sie rowniez do naszej spolecznej odpowiedzialnosci, a za-
tem do stylu naszego zycia, do decyzji, ktore trzeba stosownie podej-
mowac w odniesieniu do wlasnosci i uzytkowania dobr”*.

+ SRS 42.
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Oczywiscie ,ubodzy” w tekscie encykliki to nie sg ,,ubodzy”, o ja-
kich mysleli teologowie wyzwolenia. Dla tych ostatnich ubodzy byli
klasg spoteczng, podobng do marksistowskiej klasy robotniczej, czyli
klasg historyczng, heroiczng. Byli tymi, do ktorych nalezy przy-
sztos¢ historyczna. Oczywiscie encyklika nie ma tego ideologiczne-
go kontekstu, méwi po prostu o ubogich, pozbawionych srodkdéw
do zycia, wyzutych z najbardziej podstawowych praw ludzkich.
Musimy pamietac, ze ubdstwo ewangeliczne (,,btogostawieni ubo-
dzy”) jest zawsze ubdstwem dobrowolnym, a nie wymuszong ne-
dza ekonomiczng. Powaznym bledem teologii wyzwolenia byto
pomieszanie tych dwdch typoéw ubdstwa, co wynikato ze wspomnia-
nego juz kontekstu ideologicznego, czyli postugiwania sie owa stawna
wanaliza marksistowska” (co zreszta byto takze niezgodne z samym
Marksem).

Papiez chce opisaé doglebnie nie tylko sytuacje ubogich Trzeciego
Swiata, ale takze wskazaé przyczyny, przynajmniej niektére, drama-
tycznego niedostatku panujgcego na Poludniu. Ot6z na tym terenie
trwata ostra rywalizacja pomiedzy dwoma wielkimi blokami poli-
tycznymi — Wschodu i Zachodu: ,,Mamy na mysli istnienie dwoch
przeciwstawnych blokow, powszechnie okreslanych umownymi na-
zwami Wschod i Zachod. Uzasadnienie takich okreslen nie ma cha-
rakteru czysto politycznego, ale rowniez, jak zwykto sie mowic, geo-
polityczne. Kazdy z tych blokéw zmierza do asymilacji lub skupienia
wokot siebie innych krajow lub grupy krajow, przy réznym stopniu
ich przynaleznosci czy uczestnictwa™>.

Niektorzy komentatorzy z niepokojem przyjeli to symetryczne przed-
stawienie roli odgrywanej w Afryce czy Ameryce Potudniowej i Srod-
kowej przez kraje demokratyczne i przez komunistyczny totalitaryzm.
Sadze jednak, Ze taka interpretacja jest naduzyciem — rzeczywiscie
oba systemy ostro rywalizujg ze soba, starajac si¢ poszerzy¢ obszar
wlasnych wplywow, pozostawiajac na marginesie prawdziwg tro-
ske o dole ubogich. Prawdg jest jednak, ze znajdujemy na kartach
Sollicitudo... sformulowania, ktore wymagaty pozniejszych uscislen:
»Spoteczna nauka Kosciota jest krytyczna zaré6wno wobec kapita-

lizmu, jak i wobec kolektywizmu marksistowskiego™®.

> Tamze 20.
¢ Tamze 21.
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Teraz przeczytajmy wazny tekst: ,,Nauka spoteczna Kosciota nie jest
jakas «trzecig drogg» miedzy liberalnym kapitalizmem i marksistow-
skim kolektywizmem ani jaka$ mozliwg alternatywg innych, nie tak
radykalnie przeciwstawnych wobec siebie rozwigzan: stanowi ona
kategorie niezalezng. Nie jest takze ideologia, lecz dokladnym sfor-
mutowaniem wynikow pogtebionej refleksji nad ztozong rzeczywi-
stoScig ludzkiej egzystencji w spoleczenstwie i w kontekscie miedzy-
narodowym, przeprowadzonej w Swietle wiary i tradycji koscielne;j.
Jej podstawowym celem jest wyjasnianie tej rzeczywistosci poprzez
badanie jej zgodnosci czy niezgodnosci z naukg Ewangelii o cztowie-
ku i jego powotaniu doczesnym, a zarazem transcendentnym; zmierza
zatem do ukierunkowania chrzescijanskiego postepowania. [...] Na-
uczanie i upowszechnianie nauki spotecznej wchodza w zakres ewan-
gelizacyjnej misji Kosciota. A poniewaz chodzi o nauke zmierzajaca
do kierowania postepowaniem czlowieka, wynika z niej jako konsek-
wengcja «zaangazowanie dla sprawiedliwosci» wedtug roli, powota-

nia i warunkéw kazdego™”.

5. Encyklika Centesimus annus

Wcigz zeglujemy po oceanie papieskich encyklik. Ich bogactwo jest
ogromne. Teraz zajmiemy si¢ ostatnig z trzech wielkich encyklik
spolecznych, ktéra nosi tytut Centesimus annus, a podpisana zosta-
ta w Rzymie 1 maja 1991 roku, z okazji setnej rocznicy encykliki
Leona XIII Rerum novarum.

Encykliki spoteczne wpisujg sie w okreslony ciag dziejowy, powsta-
ja bowiem w konkretnej, wcigz zmieniajacej si¢ sytuacji. Przypo-
mnijmy, data encykliki poprzedniej Sollicitudo rei socialis to rok
1987. 1 po czterech latach papiez wydaje kolejng. Dlaczego? Klu-
czem do tej zagadki jest tytul jednego z jej rozdzialéw, a mianowicie
Rok 1989. Rok, w ktérym nie tylko w Europie Srodkowej i Wschod-
niej, ale takze w Ameryce Yacinskiej, w Afryce i Azji zaczely si¢ bar-
dzo istotne przemiany. Papiez chce, poprzez swoja refleksje oparta
na nauce Kosciota i na podstawowych wartosciach ewangelicznych,
rzuci¢ $wiatto na te wydarzenia.

Jest rok 2005, ale my wcigz zyjemy w klimacie niezakonczonych
jeszcze przemian. Dlatego mysle, ze refleksja papieza bedzie dla nas

" Tamze 41.
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niezwykle pomocna. Teraz, gdy przygotowujac niedzielne homilie,
wezytuje sie w encykliki spoteczne, przyznaje, ze w czasie, kiedy byty
wydawane, sam ich nie doceniatem. Prawdg jest, iz mocniej brzmig
stowa ludzi, ktorzy odeszli, bowiem stoi za nimi spetnione zycie.

Papiez, piszac o koncu komunizmu i poszukujgc odpowiedzi na py-
tanie ,,Co dalej?”, odwotywat si¢ do wtasnego doswiadczenia. Dwie
poprzednie encykliki nie byly tak dosadne w ocenie komunizmu, jak
Centesimus annus. Jan Pawel Il musiat liczy¢ sie¢ z sytuacja politycz-
na, z istnieniem realnego socjalizmu. Dopiero w 1991 roku jasno
i wyraznie nazwat rzeczy po imieniu. PrzejdZzmy zatem do krotkiej
rekapitulacji najwazniejszych fragmentow tego dokumentu.

A wiec najpierw — na czym polegat zasadniczy btad systemu socjali-
stycznego? Papiez przekonuje, iz w sensie ekonomicznym byt to
w istocie kapitalizm panstwowy, catkowicie niewydolny ekonomicz-
nie. Jego refleksja daleka jest od powierzchownych ocen. Papiez
wchodzi bardzo gleboko w analize systemu komunistycznego, jak
i bloku politycznego, zbudowanego przez ten system. W encyklice
czytamy bardzo wazne zdanie: ,,Bfad socjalizmu ma charakter an-
tropologiczny”. Coz to znaczy? Jak rozumiec te teze? Wedtug Jana
Pawta IT u zrédet btedu oraz wynikajacych z tego krzywd i zbrodni
stata falszywa koncepcja cztowieka, byt on bowiem traktowany ,,jako
zwykly element i czastka organizmu spotecznego”. Przypomnijmy
definicje Majakowskiego: ,,jednostka zerem, jednostka bzdurg”. To
rdzen myslenia komunistycznego i faszystowskiego. Wszystkie tota-
litaryzmy, tak komunistyczne jak i nacjonalistyczne, traktujg czto-
wieka tylko jako czgstke wiekszej catosci. W konsekwencji — pisze
papiez — cztowiek jest ,,utozsamiany z pewnym zespotem relacji spo-
tecznych”®. Z tego utozsamienia wynikata cata pedagogika i jej kry-
terium oceny czlowieka. Otdz cztowiek jest wartoSciowy, jezeli jest
wartosciowy spolecznie. Stad wychowanie czlowieka polegato na
jego uspotecznieniu. Jednostka aspoteczna byta najwigkszym zagro-
zeniem. Podstawowy imperatyw owej pedagogiki brzmiat: ,,Masz
by¢ grzeczng czgstka wiekszej catosci i masz w tym znalezé swoje
miejsce”. Zabraklo zatem miejsca dla cztowieka, tajemnicy jego oso-
by, tajemnicy ,ja”, ktore jest zawsze niewymienialne, jedyne i nie-
powtarzalne. Przywotana koncepcja znajdowata wyraz w bardzo

8 CA 13.
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konkretnych strukturach, wszystko byto upanstwowione, wszystko
bylo ustalone odgoérnie, cztowiek byt tylko wykonawca dyrektyw
uchwalanych gdzies indzie;j.

Papiez w kolejnych fragmentach encykliki zwraca uwage na bardzo
istotny problem — co wypelni miejsce socjalizmu i jego btednej an-
tropologii i zapytuje, czy kleska komunizmu oznacza zwyciestwo
kapitalizmu. Jan Pawet II jest bardzo dyskretny, ale i bardzo precy-
zyjny w swoich rozroznieniach. Zanim odpowie na powyzsze pyta-
nie, buduje definicje. Co zatem nazywa kapitalizmem? Zacytujmy:
»System ekonomiczny, ktory uznaje zasadnicza i pozytywng role
przedsiebiorstwa, rynku, wlasnosci prywatnej i wynikajacej z niej
odpowiedzialnosci za srodki produkcji oraz wolnej ludzkiej inicja-
tywy w dziedzinie gospodarczej”®. Jednoczesnie sugeruje zmiang
nazwy, zamiast ,kapitalizmu” proponuje wyrazenia: ,ekonomia
przedsigbiorczosci”, ,,wolna ekonomia”, ,,ekonomia rynku”. Tak
rozumiany nowy system spoleczny jest niewatpliwie modelem, kto-
ry nalezy proponowac krajom szukajacym wtasciwej drogi rozwoju
gospodarczego i politycznego. Ale jesli kapitalizm bedzie oznaczat
wolnosé gospodarcza, nieujeta w ramy systemu prawnego, stwarza-
jaca mozliwos¢ naduzy¢ i deptania cztowieka — wowczas takiemu
kapitalizmowi papiez mowi ,nie”. Jan Pawel I upomina si¢ takze
o kraje Trzeciego Swiata. To jest wyzwanie dla wspotczesnych.

Encyklike Centesimus annus, nad ktora sie pochylamy, poprzedzity
konsultacje ze srodowiskami ekonomicznymi. Jeden ze wspotpra-
cownikow papieza zapamietal jego stowa, ktore wypowiedziat
w 1990 roku, przygotowujac encyklike: , A teraz musimy si¢ czegos
nauczy¢ od ekonomistow”. Wszak o ekonomii nie mozna mowié
tylko jezykiem retoryki etycznej. Niezbedna jest konkretna wiedza
merytoryczna.

Zatem przypomnijmy: papiez opowiada si¢ za wolnym rynkiem,
wolng ekonomig, wolnoscig gospodarczg. Ale wszystko to musi by¢
ujete w bardzo jasny system prawny oparty na prawidlowej wizji
cztowieka. O jakim systemie mowa? O demokracji. Kosciol — cytuje
— ,docenia demokracje jako system, ktory zapewnia udziat obywa-
teli w decyzjach politycznych [...]. Autentyczna demokracja mozli-
wa jest tylko w Panistwie prawnym i w oparciu o poprawng koncep-

® Tamze 42.
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cje ludzkiej osoby”'. Jedng z gléwnych przyczyn bataganu, jaki
mamy w Polsce w tej chwili, stanowi absolutnie niejasny system praw-
ny, zmieniajacy si¢ w zaleznosci od ekipy rzadzacej. Brak stabilizacji
i poczucia bezpieczenstwa dziata hamujgco.

Kolejnym istotnym zagadnieniem, o ktorym mowi papiez, jest ,,pod-
miotowos¢ spoteczenistwa”. Dlaczego tak wazna jest podmiotowos¢
spoleczenstwa? Czesto spotykamy sie z teoriami, wedle ktorych pod-
stawg filozoficzng demokracji musi by¢ agnostycyzm i sceptycyzm.
To znaczy relatywizm wszystkich wartosci. Konsekwencja tego za-
lozenia jest sytuacja, w ktorej racje ma ten, kto ma sile. A stara senten-
cja méwi: Plus ratio quam vis — ,bardziej rozum niz sita”. Dlatego
papiez wypowiada jakze mocne stowa: ,,Historia uczy, ze demokra-
cja bez wartosci tatwo przemienia sie w jawny lub zakamuflowany
totalitaryzm”!'. Bo tam, gdzie nie ma wartosci transcendentnych,
rzadzi ,grupa trzymajaca wtadze”.

Adresatem papieskiej encykliki sg nie tylko wierzacy katolicy, ale
wszyscy ludzie dobrej woli. Fundamentalna wartos¢ prawdy jest
warunkiem wolnosci. ,, W Swiecie bez prawdy wolnos¢ traci swoja
treSC”1? i staje sie przedmiotem gry miedzy uktadami.

»Autentyczna demokracja mozliwa jest tylko w Panistwie prawnym
i w oparciu o poprawng koncepcje osoby ludzkiej”. Kiedy jesteSmy
zagubieni, powinnismy siega¢ glebiej, by ustali¢ kryterium oceny i nie
zgubic sie. Jestem gleboko przekonany, iz encyklika Centesimus an-
nus moze by¢ dla nas przewodnikiem.

6. , Wyobraznia mitosierdzia”

W ostatniej homilii Ojca Swietego, wygloszonej w czasie uroczystej
Mszy Swietej 18 sierpnia 2002 roku, odprawianej na Bloniach,
padly znamienne stowa —,wyobraznia mitosierdzia”. To bogate
w tresci sformutowanie pojawilo sie pierwszy raz w papieskim do-
kumencie - liscie, przygotowujacym nas na nowe tysiaclecie Novo
millennio ineunte'3. Powtorzenie go na zgromadzeniu, w ktorym

10 Tamze 46.
1 Tamze.
12 Tamze,

13 Novo millennio ineunte 50.
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uczestniczylo okoto dwu i p6t miliona wiernych, oznacza, ze papiez
przywigzywal do niego wielkie znaczenie. W tym papieskim wyra-
zeniu wazne sg zarowno stowo ,,mitosierdzie” jak i ,,wyobraznia”.
I wazny jest kontekst historyczny, w ktorym ustyszelisSmy obydwa
te stowa.

7. Wobec tajemnicy nieprawosci (Mysterium iniquitatis)

W przemowieniach wygloszonych w Krakowie w 2002 roku papiez
bardzo mocno podkreslat, ze mistyczne doswiadczenie Jezusa mito-
siernego stalo sie udziatem Swietej Faustyny w latach bezposrednio
poprzedzajacych czas wojennej grozy. W tajemniczy sposéb splotto
sie w jej zyciu doswiadczenie Miltosiernego z grozg zla (czy moze
lepiej — Ztego).

Papiez mowil o tym wyraznie na Bloniach. Gdy odpowiadat sobie
sam na pytanie, dlaczego Boég wybrat nasze czasy i te ziemie, mowik:
»Moze dlatego, ze wiek XX mimo niewatpliwych osiggnie¢ w wielu
dziedzinach, naznaczony byl w szczegolny sposob «tajemnica nie-
prawosci». Z tym dziedzictwem weszliSmy tez w nowe tysigclecie.
Przed ludzkoscig jawig sie nowe perspektywy rozwoju, a rownocze-
$nie nowe zagrozenia... «Tajemnica nieprawosci» wcigz wpisuje si¢
w rzeczywisto$¢ Swiata”. Tu charakterystyczny szczegdt — w tekscie
pisanym Ojciec Swiety mial stowa ,,réwnoczesnie nowe, niespoty-
kane dotad zagrozenia”. Nie wypowiedziat tego ,,niespotykane do-
tad” na Bloniach, jakby chciat si¢ wstrzymac po to, by stowa te nie
staly sie groznym proroctwem. Bowiem nie przybyt tutaj (za chwile
o tym bedziemy jeszcze mowili) po to, aby nas straszyé, bo chyba
Polakéw nie trzeba juz bardziej straszy(, sg i tak przestraszeni, i to
nie jest bynajmniej jakas ztosliwa uwaga. Mysle bowiem, ze nasze
doswiadczenia historyczne nas do tego upowazniajg.

Wielkim problemem mysli XX wieku bylo i jest zmaganie sie ze ztem
historycznym, a ono nie jest obecne tylko w podrecznikach historii.
Moglismy si¢ o tym przekona¢ we wrzesniu 2001 roku, patrzac
w nasze telewizory. Zto w historii nie jest tematem akademickim,
jest tematem fundamentalnym. Tego zta doswiadczaja nie tylko chrzes-
cijanie, ale zmagaja sie z nim wszyscy — m.in. Zydzi, dla ktérych
wcigz straszliwe jest pytanie — dlaczego mozliwy byt Auschwitz? Dla-
czego mozliwa byta zaglada narodu?
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Whasnie czytam bardzo wstrzasajacy tekst, napisany przez jednego
z wybitniejszych filozofow wspotczesnych, zyda Hansa Jonasa. Tekst
nosi tytut: Czy mozna mowic o Bogu po Auschwitz?'* Czytamy tam:
» Lak, mozna [méwic o Bogu], tylko to nie jest juz Bog wszechmoc-
ny; niewatpliwie jest dobry, niewatpliwie kocha cztowieka, ale jest
bezsilny wobec ludzkiego zta”. Czy rzeczywiscie ,,jest bezsilny”?
A moze to wezwanie ,,Jezu ufam Tobie” (czy obraz Bozego mitosier-
dzia) jest rzeczywiscie odpowiedzia, wielkg odpowiedzig na zto tego
wieku?

Czy Jezus mitosierny jest odpowiedzig na to dramatyczne doswiad-
czenie? JezelibySmy przyjeli, ze dobry i silny — to wcigz jeszcze dwoch
ludzi, czyli, ze dobry musi by¢ staby, a silny musi byc¢ zly, wtedy
przekreslimy wszelkg nadzieje. Wydaje sig, ze jednym z istotnych
ryséw tego, co przekazywal nam papiez w czasie ostatniej swojej
pielgrzymki, jest wskazywanie bardzo istotnego, fundamentalnego
zwigzku miedzy milosierdziem Boga a nadziejg. Tylko w Swiecie,
ktoremu Bog ukazuje swoje mitosierdzie, jest mozliwa nadzieja.

Jeszcze na lotnisku w Balicach, na poczatku pielgrzymki w 2002 roku,
papiez mowitl: ,, Wszystkim moim rodakom przynosze dzis przesta-
nie nadziei ptynace z Dobrej Nowiny, ze Bog bogaty w mitosierdzie
w Chrystusie objawia kazdego dnia swojg mitosc.

To On, zmartwychwstaly Chrystus, mowi dzis$ do kazdego i do kaz-

dej z was: «Przestan sie lekaé»”.

»Przestan sie lekac” —jakze to wydaje sie proste — mitosierdzie niesie
nam nadzieje. Ale nie za darmo, bowiem Mitosierny, namalowany
na znanym obrazie wedle wskazowek Swietej siostry Faustyny, to
jest ,, Ten, ktory apostotom nadaje wtadze odpuszczenia grzechow™.
To Zmartwychwstatly, a promienie padaja z jego przebitego serca.

Sformutowanie to odnosi si¢ takze do relacji migdzyludzkich. Czy
my sobie nawzajem potrafimy okazywaé mitosierdzie? Nie chodzi
tutaj tylko o milosierdzie przekazywane w formie drobnych kwot
ofiarowanych proszacemu, chodzi o te zupelnie fundamentalng po-
stawe miltosci. Przypominam, jak definiujemy mitosierdzie — jest to
mitosé, ktora dzieje sie w Swiecie, w ktorym obecne jest zto. Bardzo
istotnym przestaniem, o ktorym mowi papiez, jest zwigzek nadziei

“ Hans Jonas, Idea Boga po Auschwitz, przekl. Grzegorz Sowinski, Krakow 2003.
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i mitosierdzia: ,,Mitosierdzie umocni naszg nadzieje, jezeli my wza-
jemnie, wiedzac, ze jesteSmy, jacy jesteSmy — stabi i grzeszni, bedzie-
my sobie nawzajem okazywac milosierdzie”.

Przytocze jeszcze to, co papiez powtorzyt z 1979 roku: ,,Gdy jestesmy
mocni duchem Boga, jestesmy jakze mocni wiara w cztowieka; wia-
ra, nadzieja i mitoscig. Sg one nierozerwalne, jesteSmy gotowi Swiad-
czy¢ sprawie cztowieka wobec kazdego, komu ta sprawa prawdzi-
wie lezy na sercu”. Jezeli jesteSmy mocni duchem Boga, wtedy
jestesmy mocni wiarg w cztowieka. By¢ moze fundamentalny kryzys
i lek bierze sie stad, ze straciliSmy wiare w czlowieka, ze jesteSmy
w stosunku do siebie niestychanie nieufni, a przeciez w kazdym na-
szym dziataniu — wychowawczym, rodzinnym, w kazdym kontakcie
miedzyludzkim tak istotng funkcje pelni owa ufnosé, ktéra potrafi
z ludzi wydobywac czesto ukryte poktady dobra. Nie jest bowiem
do konca prawda, ze ,,dobry i silny — to wcigz jeszcze dwoch ludzi”.

8. Wyobraznia religijna

Osmiele sie poszerzy¢ rozumienie terminu ,,wyobraznia milosier-
dzia”. Mysle, ze to kluczowa sprawa dla naszego rozumienia wiary.
Czestaw Milosz twierdzi, ze zrodlem kryzysu religijnego naszego czasu
jest upadek wyobrazni religijnej, co oznacza, ze w naszym obrazie
Swiata, kosmosu nie ma miejsca, w ktorym mogtby by¢ Bog. U staro-
zytnych wszystko byto proste — niebo, jeszcze wyzsze niebo, a potem
tron Bozy, na ktorym siedzieli $wieci, a nad nimi krazyli aniolowie...

Wryobrazenia przestrzenne s3 teraz dla nas wlasciwie tylko ujeciem
metaforycznym, ale czy to znaczy, ze Bog i rzeczywistos¢ boska sg
tez jedynie metaforg?

Probowano szukaé gdzie indziej; sa psychologowie, ktorzy mowia:
oczywiscie to tylko metafory przestrzenne, owo wznoszenie si¢ ku
gorze, ku niebu, to spogladanie ku niebu, stwierdzenie ,,jako w nie-
bie, tak i na ziemi”. To wszystko sa metafory, ktore opisuja wnetrze
czlowieka — oto tam, w tej jakiej$ dziwnej duchowej podswiadomo-
$ci miesci si¢ cala religijna przestrzen.

Podobno ktos zapytat grupe dzieci hinduskich, z ktorych czgsé byta
chrzescijanami, a czes$¢ hinduistami: ,,gdzie jest wasz Bog?”. Dzieci
hinduskie potozyly rece na sercu, na znak tego, ze tu mieszka ich
Bog. Dzieci chrzescijanskie mialy pokazac na niebo — ze tam wysoko
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jest Bog. I ten, kto to opowiadal, rzekl: ,,Widzicie, jaki daleki jest
ten Bog chrzescijanski, a to wyobrazenie boskosci, jakie posiadaja
hinduisci, jakze gteboko jest wpisane w samo serce rzeczywistosci
cztowieka”.

I powiadam, zaden z tych obrazéw nie jest prawdziwy, dlatego ze
chrzescijanin nie pokazalby na niebo. Kierunek przestrzeni, w ktorej
mamy szuka¢ Boga, nie jest kierunkiem pionowym, lecz kierunkiem
ku drugiemu cztowiekowi. To jest bardzo podstawowa sprawa, kto-
ra dla wyznawcoéw Chrystusa wynika z wcielenia Stowa Bozego
— Stowa, ktore stalo si¢ ciatem i zamieszkato miedzy nami. Rewelacja
chrzescijanska polega na tym, ze nie mamy Boga szuka¢ ani w gorze,
ani w sobie, ale miedzy nami. ,,Gdzie dwoch, trzech gromadzi sig
w Imi¢ moje, tam ja jestem migdzy nimi” (Mt 18,20).

Wydaje mi sig, ze tutaj trzeba przenies¢ cale mowienie o wyobrazni
religijnej. W tym wypadku wyobraznia religijna ma by¢ budowana
na tej przestrzeni miedzyludzkiej. Wyjasnijmy w kilku stowach to okres-
lenie. Mowig: ,, Ten czlowiek jest mi blizszy, inny jest dalszy” i nie
mam na mysli tylko fizycznej obecnosci. Istnieje¢ w przestrzeni mig-
dzyludzkiej, ona jest pierwszym odkrywanym przez cztowieka sro-
dowiskiem, w ktérym ,,Zyjemy, poruszamy sie i jesteSmy” (Dz 17,28).
To istnienie w przestrzeni miedzyludzkiej jest mozliwe dzieki kultu-
rze, bedacej systemem komunikacji pomiedzy osobami. W zasadzie
wszystko, co ludzie tworza, moze stanowi¢ Srodek porozumienia,
catos¢ wytworow ludzkich nalezy wiec do obszaru szeroko rozu-
mianej kultury. Mozna, z pewnym uproszczeniem, okresli¢ kulture
jako komunikacyjng artykulacje przestrzeni miedzyludzkiej, bowiem
zarOwno kontakt miedzy osobami (relacja ja — ty), jak i kontakt
jednostki ze spoteczenstwem (relacja ja — my) odbywa si¢ poprzez
kulture. Kultura buduje miedzyludzka przestrzen. Ma to kapitalne
znaczenie dla rozumienia chrzescijanstwa. Przeciez czytamy w Ewan-
gelii wedlug Swietego Jana: ,,Stowo stato si¢ Cialem i zamieszkato
miedzy nami” (J 1,14), dostownie rozbilo sw6j namiot wsrdéd nas
i odtad przestrzen religijna jest przestrzenig miedzyludzka, nazywa-
my ja Kosciotlem. To nic innego jak przestrzen migedzyludzka, w kto-
rej zamieszkuje Bog.

Czasami brakuje jezyka, zeby to wyrazié, i czesto nasze chrzescijan-
skie mowienie o Bogu jest niespojne. Postugujemy sie np. jezykiem
filozoficznym (on ma swoje znaczenie!) — méwimy o Bycie Najwyz-
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szym, Koniecznym itd. Ale przeciez w Ewangelii byto bardzo prosto:
,»Filipie, tak dtugo jestem z wami i jeszcze Mnie nie poznates? Kto
Mnie zobaczyl, zobaczyt takze i Ojca” (J 14,9). Twarz — ludzka twarz
Chrystusa jest twarzg niewyrazalnego Boga, a kazda twarz cztowie-
ka jest znakiem tej Boskiej twarzy Chrystusa.

Jestem gleboko przekonany o tym, ze ,,wyobraznia milosierdzia”
nie jest po prostu jeszcze jednym hastem. Jest to wielki papieski pro-
gram odnowy i przemiany naszej religijnosci. Utrwalit si¢ poglad, ze
zostaliSmy podzieleni na wierzacych i niewierzacych wedle tego, czy
chodzimy do kosciota, czy nie chodzimy. To nazywa si¢ w sensie
socjologicznym ,,praktykowaniem”, czyli wypelnianiem pewnych
zewnetrznych gestow religijnych.

Naprawde, musimy odnowi¢ naszg wyobraznie, musimy by¢ chrzes-
cijanami z wyobraznig milosierdzia, ktora umie w twarzy drugiego
cztowieka znalez¢ droge do twarzy mitosiernego Chrystusa i stuzy¢
Chrystusowi w drugich. To wielki program dla wszystkich, do kto-
rych dotarly stowa Jana Pawta II.






Lothar Roos

Wolnos¢ i prawda.
Spor o wartosci podstawowe

etyki politycznej

CC latach 1975-1979 bylem profesorem na uniwersytecie w Mo-
guncji. W tym czasie, na rok przed wyborem na papieza, kardynat
Karol Wojtyta zostal doktorem honoris causa naszego wydziatu.
Wtedy spotkatem go po raz pierwszy. W tym samym roku zostatem
zaproszony na wyktad w Warszawie, zorganizowany w ramach wspot-
pracy miedzy Katolickim Wydzialem Teologicznym uniwersytetu
w Moguncji a 6wczesng Akademig Teologii Katolickiej. Dlatego bar-
dzo sie ciesze, ze dzisiaj znowu tu jestem i mam okazje przedstawié
moje przemyslenia w tej wspanialej nowej auli.

1. Filozoficzne korzenie kryzysu nowoczesnosci w ujeciu
Jana Pawta II

Profesor Ktoczowski wspomniat na koncu swojego referatu o myste-
rium iniquitatis i do tego chcialbym nawigza¢. W ostatnim swoim
dziele' Jan Pawel Il zajmuje si¢ w jednym z rozdziatow ideologiami
zka?. Karol Woijtyta w sposob dojmujacy doswiadczyt zta w swoim
zyciu®, dlatego tez mogt poruszy¢ ten problem jako czlowiek osobi-
$cie nim dotkniety na poziomie egzystencjalnym.

1.1. Cogito ergo sum Kartezjusza

Papiez stawia wiec pytanie: skad biorg sie ideologie zta, ktorych do-
SwiadczylisSmy w XX wieku przede wszystkim w formie politycznej

! Jan Pawel Il, Pamig i tozsamosé. Rozmowy na przetomie tysigcleci, Krakow 2005.
2 Tamze, s. 11-21.
3 Por. Lorenz Jager, Ich habe das Bése erfabren. Raum des AnstofSes: Das neue Buch

von Papst Johannes Paul II., ,Frankfurter Allgemeine Zeitung”, nr 51 z 2 marca
2005, s. 38.
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jako narodowego socjalizmu i komunizmu? I na to pytanie udziela
odpowiedzi, ktora zostata przyjeta nie tylko z aprobata: przyczyna
ideologii zta tkwi gteboko w historii europejskiej mysli filozoficznej.
Gdzie sg wobec tego zrodta zta? Papiez odpowiada: juz ponad dwie-
Scie lat przed pojawieniem si¢ europejskiego oswiecenia wiodgca role
zaczeta odgrywac filozofia René Descartes’a, ktorej jadro stanowi
maksyma cogito ergo sum — ,,mysle, wiec jestem”. Tak oto tok my-
slenia dotychczasowej filozofii zostat catkowicie odwrocony. Przed
Kartezjuszem filozofia, a tym samym tez myslenie, cogito, byto pod-
porzadkowane esse. To wilasnie tworzylto podstawe filozoficznej an-
tropologii Swigtego Tomasza z Akwinu. Wychodzac od esse, rozstrzy-
gano, kim jest cztowiek, ktory jako stworzenie Boga, jako ens
participativum, otrzymal do pewnego stopnia zdolnos¢ poznawania
danej mu przez Boga prawdy o sobie samym i Swiecie. Natomiast
w filozofii Descartesa dochodzi do zerwania z dotychczasowym spo-
sobem myslenia. Zdaniem Karola Wojtyly ens cogitans urasta do
rangi zasady podstawowej. Wedlug Kartezjusza filozofia staje sie
naukg czystego myslenia: ,,wszystko to, co jest bytem (esse) — zarow-
no Swiat stworzony, jak i Stworca — pozostaje w polu cogito jako
tres¢ ludzkiej Swiadomosci™.

1.2. Konsekwencje antropologiczne i polityczne

Jakie to przyniosto konsekwencje? Papiez odpowiada: ,, W logice co-
gito, ergo sum Bog mogt pozostac jedynie jako tres¢ ludzkiej sSwiado-
mosci, natomiast nie mogt pozostac jako Ten, ktory wyjasnia do konca
ludzkie sum... «Bog Objawienia» przestal istnie¢ jako «Bog filozo-
fow» 3. Jaki to przyniosto skutek? ,,Cztowiek zostal sam: sam jako
tworca wlasnych dziejow i wlasnej cywilizacji; sam jako ten, ktory
stanowi o tym, co jest dobre, a co zle, jako ten, ktory powinien ist-
nieC i dzialac jako etsi Deus non daretur”®.

Jezeli jednak cztowiek moze sam stanowic o tym, co jest dobre, a co
zte (i tu Karol Wojtyta wycigga konsekwencje przez niektorych kry-
tykowane), moze tez decydowac o unicestwieniu pewnej grupy ludzi,
np. poprzez ,,przewrotny program ideologii narodowego socjalizmu”.
Moze to dotyczy¢ wiezniow Archipelagu Gutag, ,,grup, jak na przy-

4 Jan Pawel II, dz. cyt.,s. 17 in.
> Tamze, s. 18.

¢ Tamze, s. 19.
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ktad Roméw, chtopéw na Ukrainie, duchowienstwa prawostawnego
i katolickiego w Rosji, na Biatorusi i za Uralem””. W tym kontekscie
Jan Pawet II przypomina o zolnierzach Armii Krajowej w Polsce,
ktorzy po drugiej wojnie Swiatowej byli przesladowani, a takze o przed-
stawicielach inteligencji, ktorzy ,,nie podzielali sSwiatopogladu mark-
sistowskiego czy nazistowskiego”®.

1.3. Konsekwencje w dzisiejszym Swiecie

Rozwazajac skutki rozpoczetej przez Kartezjusza teoriopoznawczej
rewolucji w historii mysli nowozytnej, papiez nie poprzestaje jednak
na przesztosci, lecz przechodzi do czaséw wspolczesnych i stwierdza:
po upadku reziméw, wzniesionych na fundamencie ideologii zta,
w krajach tych rzeczywiscie znikly wspomniane juz wyzej formy eks-
terminagji, ,utrzymuje sie jednak nadal legalna eksterminacja pocze-
tych istnien ludzkich przed ich narodzeniem. Rowniez i to jest ekster-
minacja zadecydowana przez demokratycznie wybrane parlamenty
i postulowana w imi¢ cywilizacyjnego postepu spoleczenstw i calej
ludzkosci”®. W koncu wspomina o ,,silnych naciskach Parlamentu
Europejskiego, aby zwiazki homoseksualne zostaly uznane za inng
postac rodziny, ktorej przystugiwatoby réwniez prawo adopcji”.
Nalezy sie zastanowic, czy ,tu nie dziata rowniez jakas$ inna jeszcze
«ideologia zta» [...] usitujaca wykorzystaé nawet prawa czlowieka
przeciwko czlowiekowi oraz przeciwko rodzinie” .

Jest rzecza oczywista, ze te stowa papieza podziataly tak jak ,,wloze-
nie kija w mrowisko” i wywotaty tez odpowiednie reakcje. Dla Jana
Pawta II charakterystyczne bylo jednak to, ze skorzystat z wolnosci,
by powiedzie¢ prawde, co do ktorej byt przekonany. Jednoczesnie
widad, jak bardzo wypowiedzi te dotykajg sporu o wartosci podsta-
wowe etyki politycznej, o ktorg w tym wyktadzie chodzi.

2. Wiara i polityka w okresie kryzysu nowoczesnosci

Po tym wprowadzeniu opartym na fragmentach z ostatniej ksigzki
papieza chciatbym rozwazy¢ nastepujacg kwestie: jak powstat i jak

" Tamze.
8 Tamze, s. 19-20.
? Tamze, s. 20.

10 Tamze.
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nalezy interpretowac przedstawiony przez niego horyzont mysli no-
wozytnej?

2.1. Sekularyzacja

W odroznieniu od wszystkich wezesniejszych okresow w dziejach
ludzkosci nowozytnosé mozna interpretowac jako przekroczenie pew-
nego kulturowego progu. Dotyczy to zwlaszcza stosunku do wiary
i polityki. We wszystkich spoteczenstwach przednowozytnych, jak
tez w wielu spoleczenstwach dzisiejszych, fundamentalne struktury
i dzialania polityczne majg w ostatecznym rozrachunku religijng le-
gitymizacje. Typowym tego przyktadem w Europie byto tzw. Swiete
Cesarstwo Rzymskie Narodu Niemieckiego. W historii Polski row-
niez znajdujemy pewng odmiane mysli o jednosci wiary, narodu i po-
lityki, ktora w specyficznie polskich warunkach pojawiata si¢ i urze-
czywistniala w roznych postaciach.

We wszystkich tych spoleczenistwach wiara nie byta sprawa prywatna,
ale kwestig o znaczeniu publicznym. W odr6znieniu od tego nowozyt-
nos¢ stanowi ,,wielki wyjgtek” . Wyjatkiem tym jest oSwiecenie euro-
pejskie. W okresie tym matymi kroczkami, ale ciggle w nawigzaniu do
Kartezjusza, doszlto do przetomu — po raz pierwszy ludzki rozum, po-
strzegany jako autonomiczny, stat sie podstawg myslenia i dziatania
czlowieka. Proces ten nazywany sekularyzacja, zeSwiecczeniem Swiata
i oderwaniem go od tego, co boskie, stopniowo prowadzi do sprywa-
tyzowania religii, bowiem ta ostatnia wydaje si¢ dla rozumu publicz-
nego zbedna. Na tym gruncie rozwinieto w socjologii religii nastepujg-
3 teze o sekularyzacji: proces ten bedzie postepowal nadal, az w koncu
religia bedzie obecna tylko w kregach ezoterycznych, gdzie stanowi¢
bedzie cze$¢ prywatnego zycia i zjawisko niszowe.

2.2. Kryzys nowoczesnosci

Co powoduje kryzys tej filozofii? Przede wszystkim to, ze w ciggu
dwu ostatnich stuleci przyniosta ona nie tylko wspaniate wynalazki
w dziedzinie techniki, nauki i polityki, ale tez i skutki niejednoznacz-
ne lub wrecz negatywne dla postepu czlowieka i ludzkosci. Przez dtu-
gi czas nowozytna nauka znajdowata wlasng legitymizacje w maksy-
mie: wszystko, co da si¢ pomyslec i zrobié, trzeba zrobic. Nie stawiano
etycznych pytan, czy to, co sie robi, rzeczywiscie stuzy cztowiekowi,

1 Bernhard Welte, Die Wiirde des Menschen und die Religion, Freiburg 1977,s.98 in.
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czy tez mu szkodzi. Romano Guardini napisat po drugiej wojnie Swia-
towej ksigzke Das Ende der Neuzeit (,,Koniec nowozytnosci”), w kto-
rej skutki te doktadnie pokazuje i wyjasnia: ,,Bog traci swoje miejsce,
a wraz z Nim swoje miejsce traci cztowiek”!2. Na tym polega wielkie
niebezpieczenstwo zsekularyzowanej teorii tego, co polityczne. Stwier-
dzenie to wystarczy, by z grubsza opisa¢ kryzys myslenia i dziatania
W epoce nowozytnej.

2.3. Poszukiwanie utraconej prawdy

Coraz wiecej ludzi zaczyna sobie uswiadamiaé ten kryzys. W ostat-
nich dwu czy trzech stuleciach jesteSmy swiadkami nowych poszuki-
wan utraconej prawdy o cztowieku. Obecny papiez Benedykt XVI
twierdzi, iz dotychczasowy rozwéj spowodowal, ze dostrzega sie tyl-
ko jedng strone ludzkiego rozumu, ujmujac go jedynie w kategoriach
naukowo-technicznych i redukujgc w ten sposob tylko do aspektu
funkcjonalistycznego, za$ pytanie o wartos¢ i godnos¢ cztowieka uzna-
je sie za czysty subiektywizm'3. Nic zreszta nie pozostaje innego, je-
zeli si¢ przyjmuje zatozenie, ze cztowiek nie zostat stworzony przez
Boga, i jezeli nie ma uniwersalnych poglagdéw co do istoty czlowieka,
ktore uzasadniajg niezbywalng godnos¢ cztowieka i zwigzane z nig
prawa i obowiazki. Ale w tym wtasnie problem! Wielu ludzi zauwa-
za, ze nie mozna tak zy¢. Ta wlasnie konstatacja nie prowadzi ich
prosto ku filozofii swietego Tomasza z Akwinu, lecz czgsto sktania
do catkiem innych, do$¢ problematycznych poszukiwan. Socjolog
Gerhard Schmidtchen postawil teze, ktora glosi, ze nowoczesne spo-
leczenstwo stato sie ,,religijnie produktywne'*. Jest ona doktadnym
przeciwienstwem tezy o sekularyzacji. Nowoczesne spoleczenstwo
stwarza wiec religie, obserwujgc bezsensownosé niektorych wytwo-
row czlowieka. Powstaje wOwczas pytanie: czy nie istnieje co$ inne-
go, lepszego, cos, co uwzglednia pelny wymiar czlowieczenstwa?
Rodzi to konsekwencje: rozne tesknoty, wiare w uzdrowicieli, w astro-
logie, zabobony i magie. Wszystkie te zjawiska, jak wykazuja bada-
nia z zakresu socjologii religii, sa w stadium rozwoju. W dzisiejszych
Niemczech wigcej ludzi wierzy w wedrowke dusz niz w zmartwych-

2 Romano Guardini, Das Ende der Neuzeit, Wirzburg 1947, s. 52.

13 Por. Joseph Ratzinger, Abbruch und Aufbruch. Die Antwort des Glaubens auf die
Krise der Werte, Miinchen 1988, s. 14.

14 Gerhard Schmidtchen, Was den Deutschen beilig ist. Religiose und politische Stro-
mungen in der Bundesrepublik Deutschland, Miinchen 1979, s. 197.
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wstanie zmartych. Ta forma powrotu do religii, niewolna zreszta od
probleméw, nie jest tg, ktorej potrzebujemy. Pokazuje jednak, ze
poszukiwania utraconej prawdy o cztowieku rozpoczely sie na nowo.

Sprobujmy dociec, na czym mogla polegac fascynacja Janem Pawlem II
podczas jego wielkich duszpasterskich podrézy, a zwlaszcza podczas
Swiatowych dni mtodziezy. Mozna wytlumaczy¢ ja nastepujgco: uczest-
nicy tych spotkan widzieli w papiezu tego, ktory walczyt o catg prawde
o cztowieku, odkryl wszystkie uproszczenia i przeinaczenia czlowie-
czenstwa i pragnal, by cztowiek mogt cieszy¢ sie jego petnia.

2.4. Podstawowe kulturowo-etyczne przestanie Jana Pawta II

Jak Jan Pawet II postrzegat polityczny wymiar kryzysu nowoczesno-
sci? I w tym wypadku mozemy siegnac po jego ostatnig ksigzke, w kto-
rej opisuje antropologiczne skutki sposobu myslenia i powstalej na
tym gruncie polityki, ktora opiera si¢ na autonomicznosci cztowieka,
a nie na ,,odpowiedzialnosci przed Bogiem i cztowiekiem”, co zawiera
preambuta konstytucji niemieckiej. Papiez mowi, ze wszystko to, co
przezylismy w XX wieku z powodu ideologii zta, jest skutkiem uzywa-
nia wolnosci bez prawdy. Na tej podstawie Jan Pawel II formutuje
swoja kulturowo-etyczng teze: ,,Jezeli nie istnieje prawda transcendent-
na, przez postuszenstwo ktorej cztowiek zdobywa swa pelng tozsa-
mos¢, to nie istnieje tez zadna pewna zasada, gwarantujgca sprawie-
dliwe stosunki pomiedzy ludzmi. [...] Jesli sie nie uznaje prawdy
transcendentnej, triumfuje sita wtadzy i kazdy cigzy do maksymalnego
wykorzystania dostepnych mu srodkéw, do narzucenia wiasnej ko-
rzysci czy whasnych pogladow, nie baczac na prawa innych. [...] Tak
wiec, nowoczesny totalitaryzm wyrasta z negacji transcendentnej godno-
$ci osoby ludzkiej, bedacej widzialnym obrazem Boga niewidzialnego™?s.

2.5. Wolnosc¢ i prawda w demokracji

Jakie niesie to ze sobg konsekwencje dla samozrozumienia demokra-
tycznego panstwa konstytucyjnego?

a) Realne panstwo prawa

Pierwsza wypowiedz papieza na ten temat brzmi nastepujgco: po-
trzebujemy realnego panstwa prawa, nie takiego, ktore czuwa jedy-
nie nad formalng zgodnoscia egzekutywy z legislatywa, panistwa pra-

15 CA 44,2.
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wa, ktore wychodzi od bardziej pierwotnej od panstwa godnosci czto-
wieka i zwigzanych z nig praw i obowiazkow. Wymaga to oczywi-
$cie uznania ,,obiektywnego kryterium dobra i zta, innego anizeli wola
sprawujgcych wladze”, respektowanego przez wszystkie osoby uczest-
niczace w polityce, a wiec zarowno przez rzadzacych, jak i wybor-
cow. Dopiero to moze by¢ ,,podstawg osadu ich zachowan”¢. Po-
niewaz godnos¢ osoby ludzkiej lezy u podstaw panstwa i wszystkich
jego praw, cztowiek —jak pisze Jan Pawet I —jest ,,podmiotem praw,
ktorych nikt nie moze naruszac: ani jednostka czy grupa, ani tez kla-
sa, nardd lub panstwo. Nie moze tego czyni¢ nawet wiekszos¢ dane-
go spoleczenstwa, zwracajac si¢ przeciwko mniejszosci, spychajac ja
na margines, uciskajac, wyzyskujac czy usitujac jg unicestwic”".

b) ,,Prawdziwa demokracja”'®

Nastepnie Jan Pawel II posuwa si¢ w swoim rozumowaniu o krok
dalej, stawiajac pytanie: na czym polega prawdziwa demokracja?
Najpierw zastanawia si¢ jednak, na czym polega zle rozumienie de-
mokragji: ,,Dzi$ zwyklo sie twierdzié, ze filozofig i postawa odpo-
wiadajacg demokratycznym formom polityki sg agnostycyzm i scep-
tyczny relatywizm, ci zas, ktorzy zywig przekonanie, ze znajg prawde,
i zdecydowanie za nig ida, nie s3, z demokratycznego punktu widze-
nia, godni zaufania, nie godza sie bowiem z tym, ze o prawdzie decy-
duje wiekszo$¢”. Tymczasem ,,demokracja bez wartosci fatwo sie
przemienia w jawny lub zakamuflowany totalitaryzm™".

¢) Niebezpieczenstwo fanatyzmu i fundamentalizmu

Nastepnie papiez dochodzi do wniosku, ze zagrozeniem dla demokra-
cji jest nie tylko utrata wartosci. Niebezpieczenistwem sg rOwniez za-
chowania o podtozu religijnym, ktorych panstwo prawa nie moze le-
gitymizowaé. Mowi o fanatyzmie i fundamentalizmie, ktoére moga
wyjs¢ od ,,ludzi, ktorzy w imie ideologii uwazajacej sie za naukowa
albo religijng czujg sie uprawnieni do narzucania innym wiasnej kon-
cepcji prawdy i dobra”. Karol Wojtyla mowi: ,, «<Prawda chrzescijan-
ska» do tej kategorii nie nalezy”; ,,wiara chrzescijanska nie sadzi, by

16 Tamze 45,1.
17 Tamze 44,2.

18 Por. na ten temat Karl Jisten, Ethik und Ethos der Demokratie. Ansatz und An-
spruch einer «wabren« Demokratie gemdfS Centesimus annus, Paderborn 1999.

19 CA 46.2.
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mogta ujaé w sztywny schemat tak bardzo réznorodng rzeczywistos¢
spoleczno-polityczng”. Otwiera wigc pole pluralizmowi polityczne-
mu, umozliwia ,,poszanowanie wolnosci przy niezmiennym uznawa-
niu transcendentnej godnosci osoby ludzkiej”?.

Papiez mowi, ze bez odwolania sie do transcendencji cata prawda
o czlowieku nie moze by¢ uznana, w zadnym razie jednak nie twier-
dzi, ze tylko teologia moze do tej prawdy dotrzec. Wskazuje na ,,na-
uki humanistyczne” i ,,filozofie”. Majg one pomagac ,,wyjasnic, na
czym polega «centralna rola cztowieka w spoteczenstwie», i uzdal-
niajg go do lepszego rozumienia samego siebie jako «istoty spotecz-
nej»”. Poszukiwanie wartosci i godnosci osoby ludzkiej wymaga wiec
wspoltdziatania pozytywnych nauk, filozofii i teologii. ,, Tylko wiara
jednak objawia mu [cztowiekowi] w pelni jego prawdziwg tozsamosc
i wlasnie z niej wyrasta nauka spoteczna Kosciota™?!. Jej celem jest
pomoc cztowiekowi w ksztaltowaniu sfery politycznej na gruncie
badan naukowych i rozpraw filozoficznych. Chrzescijanska Dobra
Nowina nie moze dyktowac szczegdtowych wypowiedzi normatyw-
nych etyki kultury, otwiera jednak ,,przestrzen wolnosci”, w ktorej
godnos¢ osoby ludzkiej zyskuje ostateczne potwierdzenie. Nie ozna-
cza to, ze tylko chrzescijanie czy ludzie wierzacy w Boga moga uczest-
niczy¢é w tworzeniu kultury humanistycznej, jednak w kazdym przy-
padku niezbedne jest ostateczne potwierdzenie wartosci moralnych
wszelkimi sposobami na drodze filozoficznej. Dlatego tez papiez twier-
dzi, iz ,istnieje uzasadniona nadzieja, ze réwniez liczna grupa ludzi,
ktorzy nie wyznaja zadnej religii, bedzie mogta si¢ przyczyni¢ do
uksztaltowania etycznych podstaw rozwigzania kwestii spotecznej”?2.

3. Konsekwencje etyki politycznej i wychowania

W trzeciej czeSci mojego artykutu chciatbym przedstawié niektore
konsekwencje etyki politycznej i wychowania.

3.1. Panstwo prawa a demokracja woluntarystyczna

Jezeli uwzglednimy wypowiedzi Jana Pawta II na temat zaleznosci
wolnosci i prawdy oraz ich konsekwencji dla prawa i polityki, wow-

20 Tamze 46,3.
2 Tamze 54,1. Por. SRS 38.
2 CA 60,2.
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czas stanie sie jasne, ze w historii europejskiej mamy dwie odmienne,
fundamentalnie ze soba sprzeczne, tradycje demokratyczne, a mia-
nowicie panstwo prawa i demokracje woluntarystyczng. Panstwo
prawa, szczegotowo opisane przez Johna Locke’a, wychodzi z zatoze-
nia, ze czlowiek m a prawa, zanim jeszcze zagwarantuje je panstwo:
live, liberty and property — to trzy podstawowe prawa wedtug Johna
Locke’a przystugujace cztowiekowi z natury. Idea ta zostata wtaczona
do amerykanskiej Deklaracji Niepodlegtosci z 1776 roku tam, gdzie
odpowiada ona na pytanie o zrodlo praw cztowieka. Amerykanska
konstytucja mowi, ze sg one self-evident, bowiem cztowiek zostat wy-
posazony w nie przez swojego stworce (by their creator).

Druga koncepcja demokracji odwotuje si¢ do Jeana-Jacquesa Rous-
seau. Mozna nazwac jg demokracjg woluntarystyczng. O ile u Johna
Locke’a cztowiek m a prawa, u Rousseau sam je sta n o w i. De-
mokratyczna volonté générale nie opiera si¢ na zadnych zalozeniach
etycznych. Prowadzi to de facto do mozliwosci przerodzenia sie de-
mokracji w absolutyzm narzucany przez wigkszos¢?.

W Niemczech po doswiadczeniach nazizmu wyciggneliSmy wnioski
z historii tych dwu wzajemnie sprzecznych teorii demokracji. Kon-
stytucja niemiecka w art. 1 ust. 2 méwi, ze nar6d niemiecki uznaje
nienaruszalne i niezbywalne prawa czlowieka. Formuta ta ma cha-
rakter quasi-religijny i uzupetniona jest w preambule zapisem o ,,0d-
powiedzialnosci przed Bogiem i ludzmi”. Ta Invocatio Dei stanowi
ostateczng podstawe porzadku politycznego i polityki opartej na tak
sformutowanym tadzie. Takze w polskiej konstytucji probowano
znalez¢ zapis wlaczajacy rowniez tych, ktorzy nie wierza w Boga,
w Ow zasadniczy konsens co do podstaw etycznych.

3.2. Transpozycyjne zrodla panstwa prawa

Kwestig rozstrzygajacg jest to, ze demokracje na gruncie godnosci
cztowieka mozna stworzy¢ jedynie przy zalozeniu, ze istnieja trans-
pozycyjne zrodla panstwa prawa, a wiec takie, ktore obowiazujg nie-
zaleznie od stanowienia prawa (wiekszoscig gtoséw) przez konstytu-
cyjnego ustawodawce i jego pozniejszych zapisow. Praw czlowieka
nietrzeba wymyslac,alejeodnalez¢ wrozwazaniach czto-

23 Problem ten szczegétowo omawia Lothar Roos, Glaube in der Zivilgesellschaft,
[w:] Die Bedeutung der Religion fiir die Gesellschaft und Probleme in Deutschland
und den USA, red. Anton Rauscher, Berlin 2004, s. 261-276.
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wieka nad sobg samym, swoja godnoscig i naturg. Te transpozycyjne
zrodla demokracji opartej na panstwie prawa zostaly stopniowo uzna-
ne w trakcie trwajgcego trzy tysigce lat historycznego procesu opty-
malizacji (analogia do sformutowania Karla Jaspersa), a nastepnie
wprowadzone do praktyki politycznej. Niemiecki wyktadowca pra-
wa panstwowego Paul Kirchhof zapytany o to, na czym w koncu
opierajg sie prawa czlowieka, odpowiada: ,,Nauka o cztowieku jako
imago Dei zawiera najbardziej radykalng definicje wolnosci i row-
nosci w historii prawa”. Konstytucja niemiecka zawiera w sobie dzie-
dzictwo starozytnosci, oSwiecenia i chrzescijanstwa, ale wszystko to
staje sie ,najwazniejsze w cztowieku uksztattowanym przez tradycje
Zachodu, a wigc przez chrzescijanstwo”?*. Dlatego, zgodnie z roz-
wazaniami Paula Kirchhofa, potrzebujemy ,,wiodacej kultury”:
»Sama zgoda co do tego, co nie ma uzasadnienia lub nie moze go
miec, ulega zniszczeniu, jezeli nie jest poparta jednoczacg mysla praw-
na, legitymizujacy ideg. Dlatego chrzescijaristwo, ktorego rozwoj trwa
juz ponad 2000 lat, jest podstawg niemieckiego panstwa konstytu-
cyjnego. Fundament ten nie tylko uzasadnia porzadek konstytucyj-
ny, ale jest istotng — pozbawiong alternatywy — podpora konstytu-
¢ji”. Panstwo neutralne pod wzgledem religijno-swiatopogladowym
nie moze oczywiscie samo stworzy¢ ,,kulturalnego fundamentu po-
rzgdku konstytucyjnego”, a tym bardziej go zadekretowac. Korzenie
jego ,wiodacej kultury”? tkwig w samym spoleczenstwie i w utwier-
dzonych w nim, przekazywanych z pokolenia na pokolenie i realizo-
wanych wartosciach. Paul Kirchhof przedstawia nowoczesne prawo
konstytucyjne, oparte na idei godnosci cztowieka, postugujac sie ob-
razem ,,drzewa konstytucyjnego”: ,,Drzewo to ma niewidzialny ko-
rzen, o ktoérym nie wspomina si¢ w zadnej konstytugji. Jest nim wy-
wodzgca sie z tradycji chrzescijanskiego Zachodu idea czlowieka
obdarzonego godnoscia, bedgcego osobg i zdolnego do korzystania
z wolnosci”. ,,Samo zrédlo poznania prawa”, sam tekst konstytucji
statby si¢ ,,kawatkiem papieru bez jakiejkolwiek mocy sprawcze;j,
gdyby zrodia powstania prawa — w tym wypadku religia i filozofia
- nie ozywialy zasadniczych wartosci, nie odnawiaty kulturowej gle-
by decydujacej o powodzeniu porzadku prawnego”?.

24 Paul Kirchhof, Auf christlichem Néihrboden, ,,Rheinischer Merkur”, nr 14 z 7 kwiet-
nia 2000, s. 8.

25 Por. Lothar Roos, Brauchen wir eine ., Leitkultur”?, Koln 2001.

26 Bardziej szczegdtowo porusza ten temat Paul Kirchhof, Die Kirchen und die Reli-
gionsgemeinschaften als Korperschaften des offentlichen Rechts, [w:] Handbuch
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Istotne jest to, by wolne Swieckie panstwo mogto opierac si¢ na zatoze-
niach, ktorych samo nie ustala (Ernst-Wolfgang Bockenforde). A je-
zeli nie znajduje tych zalozen i nie wyznacza ich spoteczenstwo, to
nikt inny nie powinien ich ustalac.

3.3. ,Podmiotowos¢ spoteczenstwa”

Zrozumienie tego faktu prowadzi do istotnego twierdzenia filozofii
politycznej Jana Pawta II, a doktadnie do okreslenia etycznej pod-
stawy polityki i demokratycznego panstwa konstytucyjnego. W en-
cyklice Centesimus annus papiez stworzyl pojecie ,,podmiotowosci
spoteczenstwa” (subiectivitas mozna przettumaczy¢ jako ,,podmio-
towy charakter”). Oznacza ono tyle, ze w spoleczenistwie powinno
by¢ jak najwiecej ludzi i grup gotowych i sktonnych do przejecia
wspotodpowiedzialnosci za innych. Dzisiaj zarowno w Niemczech,
jak i w Polsce duzo narzekamy na biernos¢ obywateli. W obu kra-
jach (w Polsce moze bardziej niz w Niemczech) istniejg powody, by
wielu ludzi czulo sie zniecheconych demokracjg. Moze zbyt wiele
oczekujemy od panstwa i polityki. Jan Pawet II podkresla, ze w po-
lityce w ostatecznym rozrachunku chodzi o czlowieka. ,,Dlatego
pierwsza i najwazniejsza jest ta praca, ktora si¢ dokonuje w lud z -
kim sercu, ato,w jaki sposob angazuje sic on w budowanie
wlasnej przysztosci, zalezy od jego pojmowania siebie i swojego prze-
znaczenia”?’.

Prawdziwosci tej wypowiedzi mozna dowies¢ na drodze empirycz-
nej: kultura polityczna ludzi akceptujacych powyzsze zdanie znacza-
co odbiega od kultury tych, ktorzy je odrzucaja?®. Dlatego tez nauka
spoteczna Kosciola przynosi owoce o tyle, o ile ludzie dostrzegaja
i akceptujg obraz cztowieka, na ktorym sie ona opiera, i nim kieruja
si¢ w swoich dziataniach na forum spoleczenstwa.

Podmiotowego charakteru spoleczenstwa nie nalezy upatrywac tyl-
ko w wewnetrznej postawie. Postawa ta manifestuje sie rowniez
w sposobie podejscia do rodziny i zycia rodzinnego we wspotczes-

des Staatskirchenrechts der Bundesrepublik Deutschland, red. Joseph Listl, Dietrich
Pirson, Berlin 1994, s. 651-687.

¥ CA 51,1.

28 Por. Andreas Pittmann, Sind Christen anders?, [w:] Europa christlich gestalten.

Hoffnung und Angst der Menschen in Europa als Herausforderung fiir die Sociallebre
der Kirche, Katowice 2005, s. 53-68.
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nym spoleczenstwie. Przysztos¢ zarowno spoteczenstwa niemieckiego,
jak i polskiego bedzie smutna, jezeli sytuacja demograficzna si¢ nie
zmieni. Problemu tego nie rozwigze ani realizowany przez panstwo
program pomocy rodzinie, ani przejecie przez nie wychowania dzieci.

Chcialbym zakonczy¢ moj referat fundamentalnym stwierdzeniem
uwielbianego przez nas wszystkich papieza Jana Pawta II, ze wol-
nos¢ bez prawdy nie pomoze cztowiekowi. Mozna byloby dzisiaj
postawi¢ pytanie, czy my, ktorzy jesteSmy o tym przekonani, nie sta-
lismy sie czasem bezradng mniejszoscia i czy z tego powodu nie po-
padliSmy w nastr6j rezygnacji. Gdyby tak byto, sprzeniewierzylibySmy
sie jednak dziedzictwu tego papieza. Jan Pawel II ostrzegal nas przed
tym, bySmy rozczarowani nie wycofywali si¢ w sfere zycia duchowe-
go. Niebezpieczenstwo to istnieje nadal w niektorych grupach religij-
nych. Taka postawe papiez nazywa mianem ,,naiwnegoopty mi -
zmu mechanicystycznego”. Zaklada on, ze Swiat sam
z siebie stanie sie lepszy. I odpowiada stanowczo: ,,Kto by chciat
odstgpicodtrudnego,ale wzniostego zadania po-
lepszania losu catego czlowieka i wszystkich ludzi pod pretekstem
ciezaru walki i stalego wysitku przezwyciezania przeszkod czy tez
z powodu porazek i powrotu do punktu wyjscia, sprzeciwiatby sig
woli Boga Stworcy”%. W swoim nauczaniu spotecznym Jan Pawet 11
stale podkresla wiec, ze soteriologiczna misja Kosciota wiagze sie row-
niez z jego zadaniami spoteczno-etycznymi. Wyraznie zaznacza to
rOowniez nowy papiez w swojej pierwszej encyklice Deus Caritas est™.
Moé6wi o nauczaniu spotecznym Kosciota i akcentuje, ze nierozerwal-
nie wigze si¢ ono z gltoszeniem wiary?!.

Kosciol, a wigc my chrzescijanie, mamy zadanie w imieniu Boga Stwor-
¢y, ktory dat nam rozum i wolng wole, nies¢ ludziom nadzieje na to,
ze droga od alienacji do nowej tozsamosci jest otwarta i nie istnieje
gloszony przez Karola Marksa historyczny determinizm. By jednak
znalez¢ te droge musimy otworzy¢ sie na Ducha Bozego, ktory — jak
mowi Swiety Pawet — jest wlany w nasze serca. Takie jest krzepigce
przestanie nauczania spofecznego Jana Pawta II rowniez na gruncie
etyki polityczne;j.

2 GRS 30,5.
30 Benedykt X VI, encyklika Deus Caritas est z 25 grudnia 2005 roku, 26 i n.

31 Zob. réwniez Lothar Roos, Liebe und Gerechtigkeit. Die Enzyklika Benedikt X VI.
tiber Caritas und Soziallebre, ,,Die Neue Ordnung” 2006, nr 60, s. 84-95.



Christoph Bohr

Chrzescijanstwo a rozum polityczny.
O koncepcji spoleczenstwa

opartej na wizji cztowieka

CC ydaje sie, ze Europa coraz szybciej zmierza do odciecia sie od
swoich chrzescijanskich korzeni. Chrzescijanstwo jak zaden inny
prad umystowy odcisneto swoje pietno na historii Europy i przyczy-
nito sie do rozkwitu mysli europejskiej. Jednak w chwili, gdy zaczy-
najg wysychac jego zrodla, jest tylko kwestig czasu, kiedy potezny
nurt stanie si¢ malym i nic nieznaczacym strumykiem. Rzeczywiscie
zrodla, ktore od stuleci dostarczaly inspiracji europejskim myslicie-
lom, wydajg sie stopniowo wysychaé, bowiem zadanie przekazania
dziedzictwa kultury dzieciom i wnukom wyraznie nie jest juz dla
Europejczykow tak warte zachodu, jak dawniej. Coraz bardziej od-
dalamy sie od tego, co od tak dawna wydawato sie rzeczg oczy-
wistg. Coraz wiecej ludzi w spoteczenstwach europejskich odchodzi
od wiary chrzescijanskiej, ktora wyznaczata im zadanie ksztattowa-
nia Swiata i przez wiele stuleci niezmiennie okreslata istote tozsa-
mosci europejskiej. ,,Chrzescijanstwo jest co prawda nierozerwal-
nie zwigzane z historig Europy, okazuje si¢ jednak, ze jego rola
obecnie znaczgco sie zmienia”'. Nalezy sie teraz obawiaé, ze moze
nawet zosta¢ zapomniany fakt, w jak daleko idgcym stopniu chrzes-
cijanstwo w przeszlosci ksztaltowato tozsamos¢ europejska. Wspo-
mnienie kultury chrzescijanskiej, powoli odchodzacej w przesztosc,
coraz bardziej blednie, a jej sity, niegdys nieokietznane, wydaja sie
wyczerpywac.

! Paul M. Zulehner, Wiederkehr der Religion?, [w:] Die europdische Seele. Leben
und Glauben in Europa, red. Hermann Denz, Wiederi 2002, s. 23 i n., tutaj s. 40.
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Dotyczy to zwlaszcza chrzescijanskich kosciotoéw w Europie. Wpraw-
dzie w dalszym ciggu potrzebne sg w roli mistrza ceremonii, gdy
chodzi o uroczystg oprawe najwazniejszych wydarzen w zyciu czto-
wieka, jednak ich nauczanie wyraznie coraz bardziej trafia w proz-
nie. Niesie to ze sobg skutki dla zycia codziennego: coraz mniej ludzi
zna ,,Ojcze nasz” czy dziesiec przykazan. Ta postepujgca utrata wiary
dotyka réwniez ruchy polityczne chrzescijanskiej demokracji w Eu-
ropie, ktora wyraznie jest zdezorientowana i nie wie, na ile moze
jeszcze w swoich publicznych wypowiedziach odwotywaé sie do
chrzescijanskich przekonan obywateli.

Tam, gdzie przekonania przestaty by¢ oczywiste, nie pomogg zadne
narzekania. Trzeba dotrze¢ do przyczyn. Dlaczego dawniej uwaza-
no zaleznos¢ miedzy chrzescijanskim obrazem cztowieka a koncep-
cja porzadku spolecznego za tak inspirujgca? Co zmienia sig, kiedy
ten zwigzek ulega rozluznieniu? Jak wyglada wiec w Europie relacja
miedzy chrzescijanstwem a rozumem politycznym?

Pytania te dotykaja samej istoty kwestii, na ile nasze dziedzictwo
chrzescijanskie moze w przysztosci przetrwac. Udzielajac na nie od-
powiedzi, zaktada si¢ wtasnie istnienie owego zwigzku wiary i rozu-
mu. Przede wszystkim na tym polega wyjatkowosc tej koncepcji zy-
cia, ktora stata sie podstawg kultury uniwersalnej, a zwtaszcza
europejskiej.

Nalezy wiec zastanowic sie, jak mozna zdefiniowac stosunek polity-
ki i wiary. Czy mozna tu w ogole mowi¢ o wzajemnej zaleznosci?

1. Polityka a wiara

Odpowiedz twierdzgca na to pytanie na pierwszy rzut nie wydaje sie
bynajmniej oczywista. Wrecz przeciwnie: polityka i wiara zdajg sie
pojeciami nalezgcymi do zupelnie odmiennych sfer zycia. Przeciez
polityka kieruje sie wlasnymi zasadami: chodzi w niej o wiadze,
o zdobycie jej i utrzymanie, chodzi o strategie i taktyke, o kompro-
misy na kazdym kroku. Co wiecej, polityka jest catkowicie uwikta-
na w sprawy biezgce. Chodzi w niej o poglady, podczas gdy wiara
odwoluje sie przeciez w koncu do prawdy i tego, co absolutne.

Istnialy wiec wystarczajace podstawy ku temu, by oprzec si¢ na kla-
sycznej teorii pluralizmu: polityka w mniejszym czy wigkszym stop-
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niu jest sumg dziatajacych rownolegle sit, paralelnych sadow i prze-
konan spoteczenstwa. Wydaje sig, ze nie ma tu miejsca na prawde
wiary. Niektorzy mowia, ze wiara nie ma czego szukac na plasz-
czyznie polityki. Jezeli bowiem przekonania religijne miatyby od-
grywac role w kwestiach politycznych, upadek polityki byltby nie-
uchronny. Zgodnie z tym pogladem ten, kto powotuje sie¢ w polityce
na swojg wiare, przyczynia si¢ — Swiadomie czy tez nie — do rozpadu
polityki. Powotywanie si¢ wiec na prawdy wiary prowadzitoby do
polityki oderwanej od rzeczywistosci, krotko méwigc do fundamen-
talizmu i fanatyzmu (wedtug terminologii Richarda Rorty’ego)?.

Jednak czy powolywanie sie na wiare jest rzeczywiscie rownoznacz-
ne ze zdrada polityki? Czy naprawde¢ mozna powiedzieé, ze wiara
podkopuje polityke, a wiec uniewaznia to, co stanowi jej istote i tym
samym pozbawia jg legitymizacji? Czy rzeczywiscie jest tak, ze wia-
ra, o ile zaczyna dziata¢ na polu polityki, niweczy zamiary i decyzje
polityczne — a nawet musi do tego doprowadzic?

Niemato 0s6b z przekonaniem odpowiada na te pytania twierdzaco.
Ten, kto podziela taki sposob widzenia, nie uniknie instrumentalne-
wicie sprzeczny z arystotelesowskim klasycznym rozumieniem poli-
tyki. Wydaje sie jednak nieuchronnym skutkiem niemozliwej do
osiggniecia — lub uwazanej za nieosiggalng — zgody co do podstawo-
wych zatozen polityki. I rzeczywiscie mozna sadzié, ze jak dawniej
podczas wojen religijnych, tak i teraz w epoce wojny kultur niemoz-
liwe jest osiggniecie porozumienia co do ostatecznych celow. W tej
sytuacji narzuca si¢ rozwigzanie, by powszechnie wigzace byly jedy-
nie procedury, a wiec reguta, wedtug ktorej polityka ma miec cha-
rakter procesu. Kto chciatby podwazy¢ twierdzenie, ze juz samo
porozumienie co do procedur czesto wymaga duzego naktadussit, a co
dopiero mowié o zgodzie w sprawie zasad merytorycznych, ktora
wydaje si¢ prawie nieosiggalna?

Jednak to redukcjonistyczne ujecie polityki jest tylko pozornie roz-
wigzaniem problemu. Bowiem nawet wtedy, gdy to, co polityczne,

2 Richard Rorty w oparciu o Rawlsa pisze: ,, Tematy, dotyczace [...] sensu ludzkiego
zycia, jezeli chodzi o teorig¢ spoteczenstwa, mozemy pomina¢. Tematy te uznajemy za
politycznie nierelewantne” (Richard Rorty, Der Vorrang der Demokratie vor der
Philosophie, [w:] Solidaritit oder Objektivitat? Drei philosophische Essays, Stutt-
gart 1988, s. 82 i n., tutaj s. 89 in.).
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ogranicza si¢ jedynie do pytania o powszechnie obowigzujace regu-
ty, trudno nie dostrzec, ze zasada, ktora pretenduje do tego, by by¢
powszechnie wigzaca, roOwniez wymaga akceptowanego przez wszyst-
kich uzasadnienia. Zadna zasada nie bedzie obowigzywaé na trwa-
te, jezeli nie bedzie si¢ opiera¢ na uzasadnieniu, ktore jest rownie
powszechnie wigzace jak sama reguta. Na czym opiera si¢ wiec fun-
dament — albo inaczej: w czym tkwi sens poszukiwania regutl ograni-
czajacych polityke procesualnie i proceduralnie?

Mozna rozpatrywac te kwestie na rozne sposoby, pytanie o uzasad-
nienie polityki pozostanie jednak na porzadku dziennym. Nie unik-
nie sie go nawet wtedy, gdy polityka jest rozumiana instrumental-
nie. Jak przedstawia sie dzisiaj teleologia polityki? Czy dzi$ mozemy
jeszcze w ogble mowié o teleologii polityki?

2. Teleologia demokratycznego panstwa konstytucyjnego

Demokratyczne panstwo konstytucyjne jasno i niedwuznacznie od-
powiada na pytanie o teleologie polityki: to godnos¢ cztowieka
i ochrona jego nienaruszalnej godnosci wyznaczajg poczatek i cel
polityki. Co jest powodem, ze demokratyczne panstwo konstytucyj-
ne udziela takiej odpowiedzi, ktora jest dzis powszechnie obowigzu-
jaca, cho¢ od czasu do czasu jednak kwestionowana?

Pojecie godnosci cztowieka z trzech powodow uwazane jest za punkt
oparcia i zatozenie demokratycznego panstwa konstytucyjnego.

Glownym tego powodem sa gorzkie doswiadczenia totalitaryzmu,
ktore zwlaszcza tworcow niemieckiej Ustawy Zasadniczej sktonily
do jasnego i jednoznacznego powolania si¢ na nienaruszalng god-
nos¢ cztowieka. Zostala ona umieszczona na poczatku niejako w for-
mie tytutu poprzedzajacego catg konstytucje. W XX wieku w mroku
obozéw koncentracyjnych i gutagéw oraz w obliczu dziejacych sie
w nich okropnosci ludzie uswiadomili sobie niezwykle znaczenie
godnosci cztowieka dla kazdego porzadku politycznego i catego pro-
cesu stanowienia konstytucji. Na godnos¢ cztowieka powotuje sig
—cho¢ w bardzo odmiennej formie — lgcznie osiemnascie konstytucji
panstw europejskich. Wigkszos¢ z nich wlaczylta to pojecie do kon-
stytucji po politycznym przetomie w 1989 roku. To, ze przypisuje
sie mu wyjatkowe znaczenie, jest rowniez skutkiem bolesnych do-
swiadczen terroru i dyktatury.
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Jest to wigc twierdzenie antropologiczne, z ktorego wynika okreslo-
ny obraz cztowieka, co z kolei stawia w centrum uwagi poglad o nie-
naruszalnej godnosci cztowieka. Pojecie to stanowi istote europej-
skiego obrazu cztowieka i pokazuje, w jaki sposob rozumie on samego
siebie®. Z europejskiego — i jednoczesnie chrzescijanskiego — punktu
widzenia kazdy cztowiek ma godnosc, a doktadnie: kazdy cztowiek
ma te samg godnosc¢.

Twierdzenie to od czaséw antycznych do dzisiaj rodzi okropne
i wywolujace zgorszenie pytanie: czy osoby Smiertelnie chore i bez-
bronne nienarodzone dzieci, ludzie z uposledzeniem umystowym
i demencja, laureaci Nagrody Nobla i osoby winne najcigzszych prze-
stepstw, stabi i silni — czy oni wszyscy maja te samg godnos$¢? Zgod-
nie z europejskim obrazem cztowieka na pytanie to nalezy jasno
i stanowczo odpowiedzie¢ twierdzaco. Czy istnieje wiec jakiekolwiek
uzasadnienie, by zadawac tak okropne i w naszych czasach gorszace
pytanie? Odpowiedz nasuwa si¢ sama: nic nie usprawiedliwia takie-
go pytania, pojeciu godnosci przystuguje roszczenie zasady absolut-
nej, nie moze by¢ wiec zadnego uzasadnienia, by je ograniczac.

Ojcem tego pogladu, zyjacym w epoce jeszcze przedchrzescijanskiej,
byt Sokrates, ktorego spuscizna do dzisiaj ksztaltuje antropologie
europejska. Glosil on i zyl zgodnie z zasady, ze cztowiek musi za-
wsze kierowac sie glosem sumienia. Glos ten jest bardziej donosny
niz wszystkie zaktocenia. Dzigki niemu czlowiek dostrzega swoje
uczestnictwo w tym, co boskie. Odkrywajac swoje sumienie, zaczy-
na widzie¢ sam siebie w roli obywatela dwu Swiatoéw. Nalezy bo-
wiem zaréwno do Swiata zmystow, jak i ducha, do rzeczywistosci
naturalnej i nadprzyrodzonej*. To podwéjne obywatelstwo stawia
cztowieka ponad wszystkimi innymi istotami. Uczac sie rozumie
siebie, cztowiek zaczyna rozumiec, ze zajmuje miejsce migedzy ziemig
a niebem. Uczy postugiwaé si¢ swoim rozumem i widzie¢ roznice
miedzy pogladem na rzeczywistos¢ a prawdg. Niezaleznie od obja-

3 Por. Berthold Wald, Natur und Naturrecht, ,Die Neue Ordnung”, 2006, z. 3,
s. 164 in., tutaj 168: ,,Zrozumiec wlasng egzystencje to znaczy rozumiec jg zarOwno
w jej odmiennosci, jak i w jej odwolaniu sie do tego Innego. Zrozumienie tego wszyst-
kiego jest wigc mysleniem na zasadzie analogii”. To jednak oznacza, ze ,,trzeba stwo-
rzy¢ etyke oparta na antropologii, a wiec nie na samej naturze, lecz na zrozumieniu
natury ludzkiej, tak, jak rozumie si¢ ona sama” (tamze, s. 169).

4 Por. Christoph Bohr, Gewissen und Politik, [w:] Gewissen. Gedanken, die zu
denken geben, red. Bernard Sill, Paderborn 2006, s. 177 i n.
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wienia gloszonego przez judaizm, i na dlugo przedtem, zanim do
glosu doszto chrzescijanstwo, cztowiek uswiadomit sobie to, co sta-
wia go ponad wszelkg naturg. W glosie sumienia cztowiek styszy
glos absolutu, ktéremu wprawdzie moze sie przeciwstawic, nie moze
jednak przed nim uciec.

W ten sposob cztowiek zaczyna rozumie¢ swojg wyjatkowos¢ i swojg
szczegOlng pozycje. To odkrycie Sokratesa od poczatku byto znane
w judaizmie i zostato przez niego przyswojone. W psalmie 8 w nie-
zwykly sposob opisane jest miejsce cztowieka w swiecie: ,,Uczynites
go niewiele mniejszym od istot niebieskich, chwalg i czcig go uwien-
czytes. Obdarzyles go wladzg nad dzietami rak Twoich, zlozyles
wszystko pod jego stopy” (Ps 8, 6-7)°. Kazdy cztowiek jest wyposa-
zony w krolewska godnosce.

Cztowiek posiada krélewska godnosé, bowiem ma zdolnos¢ prze-
kraczania granic rzeczywistosci relatywnej i docierania do rzeczywi-
stosci absolutnej. Ta zdolno$¢ zapewnia mu szczegdlne miejsce, bo-
wiem dopuszcza go do uczestnictwa w rzeczywistosci absolutne;j.

Istnieje nieusuwalna r6znica miedzy rzeczywistoscig relatywna a Swia-
tem absolutu. Wszystko, co jest uwarunkowane, ma swojg relatyw-
ng wartos$é, a wiec cene. Wartos¢ tego, co nalezy do relatywnego
Swiata, mozna zmierzy¢ wedlug tego, ile warte jest to dla mnie i dla
ciebie, a wiec subiektywnie. Tak oto wszystkie rzeczy majg swoja
cene, swojg relatywng wartosé, catkowicie zalezng od tego, jakie
cztowiek ma nastawienie do poszczegolnych kwestii.

Sam czlowiek nie ma jednak ceny, za to posiada godnos¢. Ocena czto-
wieka bynajmniej nie zalezy od tego, jakie znaczenie zyskal w oczach
0s6b trzecich. Godnos¢ jest catkowicie czyms innym niz wartos¢ czy
cena. Jest pojeciem niezaleznym od wszelkich subiektywnych sagdow.
Jest to obiektywne pojecie, obowigzujace niezaleznie od uznania in-
nych. Dlatego tez godnos¢ cztowieka jest nienaruszalna i nie ma zna-

5 W tym kontekscie Klaus Seybold wskazuje na to, ze cztowiek zobowiazany jest do
»reprezentowania Boga na ziemi”, ,,niewiele [mu] brakuje, by by¢ jak Bog [...] bo-
wiem reprezentuje Go, bedac Jego obrazem” (Klaus Seybold, Die Psalmen, Tiibin-
gen 1996, s. 51). Stowa psalmisty odpowiadajg stwierdzeniu w Ksiedze Rodzaju
(1,26 i n.): ,Uczynimy cztowieka [...] podobnego Nam”.

¢ Stowa psalmu, przypominajace Rz 1,26 i n., powstaly wtasnie w czasie, z ktorego

wywodzi sie kaptanski opis stworzenia, a wigc w VI wieku przed Chrystusem, tuz
przed przetomem VI iV wieku. Wskazowke te zawdzigczam Ernstowi Haagowi.
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czenia, na ile osoby trzecie komus$ okazujg uznanie i go doceniajg.
Godnosc te cztowiek zachowuje takze i wtedy, kiedy inni odmawia-
ja poszanowania tej godnosci.

Sam czlowiek, obdarzony rozumem, uczestniczy w tym co, absolut-
ne, i dlatego jest obywatelem dwu Swiatow. Nie moze wiec, kierujac
sie swoim widzimisie, siebie samego i bliznich wartosciowac wedtug
kryteriow odczuwanych jako subiektywne. To wtasnie rozum ludz-
ki, catkiem niezaleznie od wiary czy niewiary cztowieka, doprowa-
dza go do granicy relatywnej rzeczywistosci. Cztowiek, postugujac
sie rozumem, nie moze wprawdzie przekroczy¢ tej granicy, musi jed-
nak te rzeczywisto$¢ dostrzec. Nie moze po prostu zaprzeczyC jej
istnieniu. Glosu swojego sumienia doswiadcza jako wezwania z ab-
solutnego Swiata, jako bezwarunkowego sadu. Dopiero to bezpo-
Srednie przezycie bezwarunkowosci stwarza podstawy pojecia god-
nosci i nadaje mu sens. Poza wszelkimi rozwazaniami teologicznymi
i religijnymi cztowiekowi codziennie towarzyszy bezposrednie do-
swiadczenie bezwarunkowosci osgdu jego sumienia. I to, co jest nie-
zalezne od subiektywnej oceny, nie moze mie¢ relatywnej ceny. Dla-
tego cztowiek nie dysponuje pelng wolnoscig w stosunku do innych
i do samego siebie.

Ten, kto odrzuca pojecie godnosci, musi mie¢ sSwiadomos¢ konsek-
wencji tej decyzji. W ten sposéb bowiem sklada sie los cztowieka
w rece 0sOb trzecich i od nich uzaleznia mozliwosci dziatania. Moz-
na wiec cztowiekiem dysponowaé i go wykorzystaé, bowiem nie
jest juz on zawsze i w kazdym czasie celem samym w sobie. Wrecz
przeciwnie: jego dyspozycyjnos¢ jest w ostatecznym rozrachunku
jedynie kwestig ceny. Nie odgrywa juz roli to, kto bedzie dyspono-
wat czlowiekiem: czy bedzie to rasa, czy klasa czy po prostu dowol-
na wigkszos¢ w spoleczenstwie. Przyznawano by mu prawa catko-
wicie arbitralnie, np. wedtug okreslonych cech. W takiej sytuacji
wszelka polityka zostataby zredukowana wytacznie do kwestii wta-
dzy i sily. Przyjecie takiej definicji tego, co polityczne, oznacza
w ostatecznym rozrachunku, ze wszystko zostanie sprowadzone do
bellum omnium contra omnes i tym samym do nieograniczonej sa-
mowoli.

W koncu do dotychczas wymienionych argumentow historycznych
i filozoficznych, uzasadniajacych pojecie godnosci, nalezy dodac trze-
ci, niejako empiryczny argument: jezeli odrzucenie pojecia godnosci
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prowadzi do tego, ze czlowiek, chcac nie chege, sktada swoje zycie
i swoje mozliwosci w rece 0sob trzecich, to nasuwa si¢ pytanie, czy
moze chciec tego dla siebie? Czy bez wzgledu na to, gdzie zyje i ja-
kim przekonaniom hotduje, rzeczywiscie moze pragnaé by¢ zalez-
nym od decyzji innych? Czy naprawde chce by¢ jak plastelina, ktora
beda formowac rece innych ludzi, i w najgorszym wypadku zostaé
poddany unicestwieniu?

Nalezy dobrze zastanowic sie nad tym, bowiem czltowiek, dopdki
dysponuje swojg wtadza sadzenia, raczej nie moze chciec dla siebie
takiego uzaleznienia od innych. Wtadza niezwigzana jedynie proce-
durami tworzy niewgtpliwie podstawy spokojnego wspotzycia mie-
dzy ludzmi, ale tez sama tylko idea nienaruszalnej godnosci cztowie-
ka moze zagwarantowac cywilizowane stosunki spoteczne.

Dla tej idei nie ma jednak miejsca w zsekularyzowanym mysleniu,
bowiem ma ona swoje zrodlo w metafizyce’. Z rzeczywistoscig ab-
solutng stykamy sie poza wszelkim doswiadczeniem zmystowym.
Ostatecznym uzasadnieniem nienaruszalnosci godnosci osoby ludz-
kiej jest wiec w teologii wyjatkowa relacja miedzy stworzeniem
a Stworca. Z tego powodu cztowiek stworzony na obraz i podobien-
stwo Boga, cho¢ sam jest tylko stworzeniem, uczestniczy w tym, co
absolutne.

Bez wzgledu na to, czy w naszym mysleniu obierzemy droge deduk-
¢ji czy indukcji, szybko dotrzemy do granicy naszych mozliwosci.
Rozum ludzki, jezeli jest samokrytyczny, nie moze po prostu zigno-
rowac tej granicy czy wrecz zaprzeczyC jej istnieniu. Dlatego wias-
nie rozum oparty na autorefleksji — a wiec Swiadomy swoich ogra-
niczen — nie moze odmawiaé wierze jej praw, lecz wrecz przeciwnie
— przede wszystkim przywraca wierze jej prawa. Z drugiej strony
jednak wiara nie moze ogranicza¢ praw rozumu i jego mozliwosci
poznawczych.

Miedzy rozumem a wiarg przebiega dtuga wspodlna granica, jest tez
nieskonczenie wiele punktow stycznych. W sposob niezréwnany
wyrazil te prawde Immanuel Kant w zdaniu otwierajacym przedmo-
we do pierwszego wydania Krytyki czystego rozumu: ,Rozum ludz-

7 Por. na ten temat Walter Schweidler, Das Unantastbare. Beitrdge zur Philosophie
der Menschenrechte, Miinster 2001.
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ki spotyka sig [...] ze szczegdlnym losem: drecza go pytania, ktorych
nie moze uchyli¢, albowiem zadaje mu je wilasna jego natura, ale na
ktore nie moze rowniez odpowiedzie¢, albowiem przewyzszaja one
wszelka jego moznos¢”s. Rozum i wiara nie sg wigc w stosunku do
siebie wrogie, lecz nawzajem si¢ wspieraja. Sg nakierowane, a nawet
skazane na siebie. Oba pojecia odwotuja si¢ do rzeczywistego wy-
miaru ludzkiej egzystencji. Kto neguje ten wymiar, w niedopuszczal-
ny sposob redukuje kwestie cztowieka®. Wiara i rozum, dwie zorien-
towane na siebie i od siebie zalezne mozliwosci ludzkiej egzystencji,
potrzebujg si¢ nawzajem. Zaktocenie rownowagi miedzy nimi, we-
dhug stow Josepha Ratzingera, grozi albo patologia rozumu, albo
patologia wiary.

Co to wszystko oznacza jednak dla polityki? Jezeli najwazniejszym
zadaniem demokratycznego panstwa konstytucyjnego jest ochrona
godnosci ludzkiej, to konstytucyjne zadanie, a wiec ustawowe zobo-
wigzanie, by dziatania polityczne w zsekularyzowanym swiecie opie-
raly si¢ na tym jednakowym fundamencie, musi odwotywac sie do
tego, co wykracza poza granice Swieckiego rozumu, co jest metafi-
zyczne i religijne. Oznacza to dla polityki tyle, ze demokracja ma
swOj punkt oparcia i zaczepienia w metafizycznym postulacie, jest
wiec czyms$ wiecej niz tylko wymyslong konstrukcjg procedur. Me-
tafizyka demokracji prowadzi do antropologii, ktéra wyznacza de-
mokratycznemu panstwu konstytucyjnemu nadrzedny cel (telos).
O tym celu nie moze decydowaé wiekszos¢, bowiem wykracza on
poza granice zsekularyzowanego rozumu i uwzglednia to, co abso-
lutne, a wigc nie moze by¢ kwestia swobodnej decyzji. Wtasnie
z tego powodu konstytucja niemiecka stwierdza, ze to, co wieczne,
jest gwarancjg ochrony nienaruszalnosci godnosci osoby ludzkiej.
Zadna, chocby przytlaczajaca wiekszo$é nie moze uniewazni¢ od-
nosnych norm konstytucyjnych ani ich ograniczy¢.

8 Immanuel Kant, Krytyka czystego rozumu, t. 1, Warszawa 1957, przedmowa A VII,
thum. R. Ingarden, s. 7.

? Trafnie na ten temat pisze Norbert Hinske, Die ‘Kritik der reinen Vernunft’ und
der Freiraum des Glaubens. Zur Kantkonzeption des Jenaer Friibkantianismus,
[w:] Aufklirung und Skepsis. Studien zur Philosophie und Geistesgeschichte des
17. und 18. Jabrbhunderts. Giinter Gawlick zum 65. Geburtstag, red. Lothar Krei-
mendahl, wspotpr. Hans-Ulrich Hoche, Werner Strube, Stuttgart-Bad Cannstatt
1995,s.95in.

10 Joseph Ratzinger, Werte in Zeiten des Umbruchs. Die Herausforderungen der
Zukunft besteben, Freiburg im Breisgau 20035, s. 38 i n.
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3. Konsekwencje dla politycznego zadania, jakim jest
ksztaltowanie rzeczywistosci

Metafizyka demokracji determinuje wiec antropologie demokracji,
zas obie okreslajg zatozenia demokratycznego panstwa konstytucyj-
nego. Z nich wynika wizja cztowieka, ktora dla demokratycznego
panstwa konstytucyjnego jest wigzaca i ktora zaktada niemoznos¢
swobodnego decydowania o godnosci jednostki. Tym samym obraz
cztowieka staje si¢ najbardziej istotng sposrod wszystkich waznych
kwestii politycznych. Bez wyjatku kazda decyzja polityczna jest oparta
na tym podstawowym zalozeniu antropologicznym, czyli na okres-
lonej idei cztowieka. Nie istnieje polityka, ktora w ostatecznym roz-
rachunku nie uwzgledniataby pewnej wizji cztowieka. Nie sposob
bardziej dobitnie wyrazi¢ czy uswiadomié sobie zaleznosci miedzy
dowolng decyzja polityczng a jej podstawg w postaci okreslonego
obrazu cztowieka. Zwigzek ten jest zawsze dany. Dlatego tez reflek-
sja nad wizjg cztowieka jest najwazniejszym z wszystkich pytan, ktore
rodza si¢ przy kazdej decyzji politycznej.

W demokracji, w ktorej wszyscy, kobiety i mezczyzni, zobowigzani
sg w regularnych odstepach podejmowac decyzje i tworzyé wokot
okreslonych kwestii wigkszos¢, polityka musi brac na siebie szcze-
golng odpowiedzialnos¢, by za kazdym razem informowac o wizji
cztowieka, ktéra lezy u podstaw prezentowanej koncepcji spoteczen-
stwa czy propozycji rozwigzan. Jednym z warunkéw powodzenia
demokracji jest, co nalezy uznac za stuszne, odpowiednia przejrzy-
sto$¢, w przeciwnym bowiem wypadku wiadza sadzenia, ktorg dys-
ponuje wyborca, zostaje ograniczona, a to wobec znaczenia, jakie
przypisuje sie wolnym i tajnym wyborom, szczegdlnie wplywa na
glowny kierunek polityki. Istotnym warunkiem przejrzystosci, kto-
rej w polityce nalezy przestrzegaé, jest wiec dobrowolne informo-
wanie o wizji cztowieka, ktora kryje sie za prezentowang koncepcja
spoleczenstwa. W imie tej przejrzystosci nalezy réwniez informo-
waé obywateli o tym, jak politycy zamierzajg zagwarantowaé, by
wizja cztowieka i wizja spoleczenstwa ze sobg wspo6tbrzmialy.

Dzisiaj polityka swiadomie zaktada rezygnacje z udowadniania tego
wspotbrzmienia!l. Tu kryje sie jeden z wazniejszych powodow

1 Na temat triady teleologia reform — strategia reform — informacja o reformach
por. Christoph Bohr, Innovation und Identitat. MafSstibe politischen Handelns in
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czestych i uzasadnionych narzekan na brak wewnetrznej spojnosci
roznych, czasem proponowanych w tym samym czasie posunieé
(np. w celu zmniejszenia bezrobocia). Spojnos¢ mozna osiggnac
w polityce tylko wtedy, gdy w kazdym wypadku odwotuje sie ona
do jednej i tej samej wizji cztowieka, bowiem tylko ona moze stano-
wi¢ wspolny punkt odniesienia roznych decyzji, za ktore ponosi od-
powiedzialno$¢. Dlatego tez w ponizszych rozwazaniach przedsta-
wione zostang konkretne przyktady, do jakich politycznych konkluzji
moze prowadzi¢ chrzescijanska koncepcja czlowieka obecna w mys-
leniu europejskim.

3.1 Ochrona zycia

Ten, kto na powaznie traktuje ochrone nienaruszalnej godnosci osoby
ludzkiej, w zaden sposéb nie uniknie pytania o ochrone zycia ludz-
kiego. Ochrona ta, jezeli pojecie godnosci ma mieé jakikolwiek sens,
musi w nieograniczonym stopniu dotyczy¢ zycia ludzkiego od chwi-
li poczecia do $mierci. Jest to rownoznaczne z zakazem zabijania
zaréwno dzieci nienarodzonych, jak i ludzi w podesztym wieku.
Ochrona zycia stawia nieusuwalne granice wszelkim, chocby naj-
bardziej uzasadnionym badaniom naukowym, i wobec dgzen do sa-
mounicestwienia musi opiera¢ si¢ niezmiennie na zalozeniu, ze nie-
naruszalno$¢ godnosci cztowieka ma tez konsekwencje dla jego
stosunku do siebie samego. Godna $mier¢ nie moze by¢ bowiem za-
bijaniem na zyczenie, lecz wymaga tagodzacej bol i ofiarnej pomocy
w umieraniu, oferowanej przez medycyne paliatywng i hospicja.

Wielu, ktorzy dochodza do innych wniosk6éw, ma duzg swiadomosé
wagi tych argumentow. Dlatego raz po raz stawia pytanie, czy bez-
radny i bezbronny czlowiek na poczatku czy u kresu swojego zycia
rzeczywiscie zastluguje na miano czlowieka w sensie osoby ludzkiej
podlegajacej ochronie. Czy tym mianem mozna okreslaé rowniez
dzieci nienarodzone juz w pierwszych dniach zycia i chorych, cier-
piacych meki w ostatnich godzinach swojego zycia? Odpowiedz na
to pytanie nie moze pozostawia¢ watpliwosci co do tego, ze godno-
sci cztowieka nie stopniuje sie w roznych fazach zycia i zaleznie od
mozliwosci decydowania o sobie. Inaczej pojecie godnosci statoby
si¢ pustym stowem, bowiem to inni ostatecznie decydowaliby o tym,

einer Zeit gesellschaftlicher Verdnderungen: eine Strategiereform fiir Reformstrate-
gien, w: ,,Diskurs”, 2005, z. 2,s. 20 i n.
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jaka faza zycia, jaki stopien choroby i jakie ograniczenia zdolnosci
decydowania o sobie dawalyby podstawy do odejscia od nienaru-
szalnej godnosci cztowieka i zwigzanej z nig nieograniczonej ochro-
ny zycia. Jezeli istniejg fazy rozwoju cztowieka i stany chorobowe,
ktore prowadzg tego, ze czlowiek catkowicie lub tylko czesciowo
odrzuca swojg godnos¢, w jednej chwili pojecie jego nienaruszalnej
godnosci zostaje pozbawione sensu, bowiem nie moze juz ono chro-
ni¢ przed wykorzystaniem czlowieka przez innych.

3.2 Wizja cztowieka i spoleczenstwa

Wizja cztowieka oparta na jego nienaruszalnej godnosci ma —z punk-
tu widzenia spotecznego i gospodarczego — daleko idace skutki dla
porzadku spoteczenstwa. Jego koncepcja wyglada zupetnie inaczej
w zaleznosci od tego, jaka wizja cztowieka lezy u jego podstaw.

3.2.1. Godnos¢ nie dopuszcza do ubezwlasnowolnienia

Szczegblnie wyraznie widaé to na przyktadzie odpowiedzi na pyta-
nie, czy spofeczenstwo opiera si¢ na zasadzie pomocniczosci. Kto
ma zagwarantowang nienaruszalng godnos¢é, nie moze zostaé w ta-
kim spoleczenstwie ubezwlasnowolniony. Uwzglednia to zasada sub-
sydiarnosci. Chroni ona bowiem wolnos¢ cztowieka, ktéry ma pra-
wo sam dowolnie ksztattowaé swoje zycie, bez ingerencji panstwa.

Dotyczy to np. malzenstwa i rodziny, ktore — jezeli subsydiarnosé
traktowac powaznie — powinny stanowic sfery jak najdalej odlegle
od panstwa. To sami zainteresowani, na wtasng odpowiedzialnosc,
powinni decydowac o tym, jak majg urzadzi¢ i ksztattowaé swoje
wspoOtzycie, potgczeni wezlem matzenskim na podstawie dobrowol-
nej decyzji. Takie rozumienie rodziny ma podwojne konsekwencje:
po pierwsze, panstwo nie jest uprawnione do narzucania, czym jest
rodzina i co nalezy pod tym okresleniem rozumiec. Sprawg panstwa
jest jedynie dziatanie w tym kierunku, by ludzie zagwarantowali so-
bie w sposob wiarygodny wzajemne wsparcie w dluzszej perspekty-
wie. Nie jest natomiast uprawnione do tego, by narzucac rodzinie jej
wewnetrzny porzgdek. Nie ma prawa wyznaczac stosunkéw miedzy
cztonkami rodziny, jezeli chodzi o podzial obowigzkow, zadan czy
kompetencji. Im bardziej panstwo, jezeli chce przestrzegaé zasady
subsydiarnosci, realizuje zadanie wspierania i pomagania rodzinie,
dajac jej cztonkom — i jednoczesnie odcigzajac samo siebie — wiary-
godne i trwale gwarancje, tym bardziej nie moze okresla¢ wedtug
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wlasnego uznania, jak rodzina w sferze wolnosci chronionej przez
panstwo ma uregulowac wspotprace swoich cztonkow.

3.2.2. Przygotowanie do odpowiedzialnosci

Ten, kto opowiada sie za subsydiarnoscig, nie moze przejs¢ do po-
rzadku dziennego nad obowigzkiem panstwa, by cztonkom spote-
czenstwa umozliwiaé korzystanie z zasady pomocniczosci. Subsy-
diarna struktura spoleczenstwa nie powstaje automatycznie i panstwo
nie moze jej po prostu zadekretowac. Pafistwo naraza si¢ na powaz-
ne niebezpieczenstwo, jezeli rezygnuje z udzielania ludziom pomo-
¢y, by sami decydowali o swoim zyciu. Dotyczy to oczywiscie gwaran-
¢ji materialnych, co odnosi sie nie tylko do rodziny.

Jednak zadanie panstwa, by stwarza¢ mozliwosci do wprowadzania
w zycie zasady subsydiarnosci, wykracza daleko poza finansowe
gwarancje. Obejmuje ono zwlaszcza zobowigzanie panstwa do za-
pewnienia odpowiedniej edukacji. Ten, kto chce, by ludzie zyli na
wiasng odpowiedzialnos¢, musi stworzy¢ takie warunki ksztalcenia,
by umozliwialy ludziom podjecie ich zadan. Niemcy sg np. krajem,
w ktorym wielu stusznie narzeka na obecny deficyt edukacji. We-
dtug wyliczen Federalnego Urzedu Statystycznego naktady panstwa
na edukacje wyraznie spadly w porownaniu z rokiem 2004 1 20052,
Wsparcie edukacji juz na wezesnym etapie, co w innych krajach eu-
ropejskich juz dawno jest sprawg oczywista, w Niemczech prawie
nie istnieje, mimo ze nikt odpowiedzialny nie kwestionuje wagi tego
problemu. Jest to powazne niedopelnienie obowigzkéw przez pan-
stwo, ktore ma przeciez umozliwiaé¢ ludziom przejmowanie odpo-
wiedzialnosci, o ktorej pdzniej chetnie i czgsto przypomina.

Najwazniejszym warunkiem, ktory musi by¢ spetniony, aby w spo-
teczenstwie opartym na zasadzie subsydiarnosci ludzie mogli prze-
ja¢ odpowiedzialnos¢ za swoje zycie, jest umozliwienie wszystkim,
ktorzy mogg pracowad, dostepu do odpowiedniego zatrudnienia.

3.2.3. Czlowiek i praca

Przynajmniej w odniesieniu do Niemiec mozna powiedzie, ze do
dzis nie docenia sie, jak znaczacg role to wezwanie odgrywa w etyce
spotecznej Karola Wojtyly. Jego filozofia personalistyczna, ktorg

12 Stddeutsche Zeitung” z 27 kwietnia 2006 roku.
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zajmowal sie od poczatku lat pie¢dziesigtych, studiujagc Maksa Sche-
lera, i przedstawit w swoim bodaj najwazniejszym dziele ,,Osoba
iczyn”'3, osigga swoj punkt kulminacyjny w pogladzie, zgodnie z kt6-
rym czlowiek jako osoba spelnia si¢ poprzez czyn'*. Encyklike La-
borem exercens z 1981 roku mozna uwazac za pozniej napisany roz-
dzial do gléwnego filozoficznego dzieta Wojtyly. Wykracza ona
daleko poza tradycje dotychczasowych papieskich encyklik spotecz-
nych i jak zadna inna nosi osobiste pigtno autora®. W Laborem
exercens pojawia sie wizja cztowieka jako homo laborem exercens.
Czescig ludzkiej pracy jest praca zarobkowa, do ktorej w nieograni-
czonym stopniu odnosi sie to, co w encyklice dotyczy ludzkiej pracy
w ogole: poprzez prace czlowiek urzeczywistnia siebie jako cztowiek,
a nawet do pewnego stopnia ,,bardziej staje sie cztowiekiem”. ,,Pra-
ca jest dobrem cztowieka — dobrem jego czlowieczenstwa”'®. Staje
si¢ ona kluczowym pojeciem antropologii i stanowi wedtug Wojtyty
teleologie osoby: cztowiek odnajduje w niej samego siebie.

Dlatego tad spoteczny wspolnoty powinien umozliwiaé mu stawa-
nie si¢ bardziej cztowiekiem!. W konsekwencji nie sposéb pomingé
kwestii ,,odpowiedniego zatrudnienia wszystkich uzdolnionych do
tego podmiotow”®, Co wiecej: probierzem wszelkiego ludzkiego

postepu jest ,state dowartosSciowywanie pracy
ludzkiej”?.

W tym sensie praca jest czyms§ wiecej niz tylko zarobkowaniem. Ale
tez praca zarobkowa jest jej integralng czescig®. Miejsce pracy i zwig-

13 Karol Wojtyta, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, wyd. 11, Lublin 1994.

4 Por. Christoph Bohr, Der Mensch und seine Arbeit. Uber Max Scheler, Karol
Wojtyta und die Zukunft der Arbeitsgesellschaft: eine anthropologische Skizze,
Wiesbaden 2007 (w druku).

15 Por. Anton Rauscher, Johannes Paul 11. und die weltweite soziale Frage, 1999,
[w:] Kirche in der Welt. Beitrige zur christlichen Gesellschaftsverantwortung, t. 4,
Wiirzburg 2006, s. 11 i n., tutaj s. 19.

16 1E9,3.

7 Tamze 9,4.
8 Tamze 18,1.
¥ Tamze 18,4.

20 Wojtyta — oprocz trwajacego cale jego zycie zainteresowania fenomenologia
— czul sie zwigzany z tradycja tomistyczng. Tak ujmuje prace Eberhard Welty, Vom
Sinn und Wert menschlicher Arbeit. Aus der Gedankenwelt des heiligen Thomas
von Aquin, Heidelberg 1946.
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zane z nim dochody decyduja o mozliwosci swobodnego wyboru
i okreslenia stylu zycia. Bez watpienia oznacza to, ze ten, kto na
serio traktuje chrzescijanska wizje cztowieka we wspolnocie opartej
na zasadzie subsydiarnosci i chce zapewnié ochrone tych wartosci,
nie moze i tez nigdy sie nie pogodzi z masowym bezrobociem. Wrecz
przeciwnie: ten, kto uznaje taki obraz cztowieka za wigzacy, musi
poszukiwac sposobow osiggniecia w spoteczenstwie petnego zatrud-
nienia®!. Nie moze wigc dystansowac si¢ od koncepcji spoteczenstwa,
ktora przede wszystkim stwarza na przyszlos¢ mozliwosci pracy
i zarobku. Musi budowac porzadek spoteczny i gospodarczy, nakie-
rowany na cel, jakim jest pelne zatrudnienie. Nie bedzie tez tak tatwo
przyklaskiwat tym, ktorzy probuja wmowié, ze w dzisiejszych cza-
sach w obliczu coraz bardziej zglobalizowanej gospodarki swiato-
wej juz od dawna nie da si¢ osiagnaé petnego zatrudnienia. Niemiec-
kie ttumaczenie kompendium spotecznej nauki Kosciota trafnie ocenia
te kwestig??.

W tym kontekscie konieczna wydaje sie obrona nowego pojecia so-
lidarnosci?®. Solidarnos¢ nie konczy sie bowiem, jak sadzi dzisiaj
wielu, na wezwaniu do sprawiedliwego dzielenia biedy. Solidarnosé
jest nie tylko zasada, ktora znajduje zastosowanie wtedy, gdy wszy-
scy maja mniej, a niektorych nalezy chroni¢ przed popadnigciem
w ubostwo. Solidarno$¢ stanowi raczej wezwanie do tego, by wnies¢
swoj wklad w zagwarantowanie zatrudnienia wszystkim, ktorzy
mogg pracowac. W wielu europejskich spoteczenstwach (w Niem-
czech zas w szczegdlnosci) dalecy jesteSmy od takiego rozumienia
solidarnosci. Bowiem jezeli prawdg jest np. to, ze wydtuzenie czasu
pracy w tygodniu i w roku, a takze podniesienie wieku emerytalne-
go jest jednym z koniecznych warunkéw zwiekszenia zatrudnienia,
jest rzeczg godng potepienia, jezeli probuje sie przekresli¢ te propo-

2! Por. Christoph Bohr, Gesellschaft neu denken. Einblicke in Umbriiche, Frankfurt
am Main 2004, zwlaszcza s. 199 i n.; tenze, Arbeit fiir alle — kein leeres Versprechen,
Koln 2005.

22 Praca jest powszechnym dobrem, ktore powinno by¢ do dyspozycji wszystkich
zdolnych do pracy. «Pelne zatrudnienie» jest wiec obligatoryjnym celem kazdego
porzadku gospodarczego rzadzacego sie zasadami sprawiedliwosci i dobra wspdl-
nego” (Kompendium der Soziallebre der Kirche, Freiburg im Breisgau 2006, 288,
s. 218).

23 Por. Christoph Bohr, Solidaritit. Anmerkungen zu einem politischen Begriff,
[w:] Solidaritdt. Person und Soziale Welt, red. Christian Bermes, Wolfhart Henck-
mann, Heinz Leonardy, Wiirzburg 2006, s. 49 i n., zwlaszcza s. 57.
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zycje, powolujac si¢ wlasnie na solidarnos¢. Solidarnosé niewatpli-
wie ma na celu to, bySmy nakierowywali nasze zachowania na wzrost
zatrudnienia, a nie na jego dalszy spadek, czego od dziesiecioleci
doswiadczamy w europejskich spoleczenstwach zachodnich.

3.3. Wrogos¢ wobec europejskiej wizji cztowieka

Na catym Swiecie toczy sie spor, ktory w powszechnym odczuciu
rozumiany jest jako wojna kultur. W rzeczywistosci ta wojna kultur
jest sporem o wizje cztowieka. Jezeli Europa chce odwotac sie do
swoich korzeni i pozostaé wierna koncepcji cztowieka, ktora zostata
uksztaltowana na przestrzeni ponad dwu tysiecy lat i do dzisiaj ksztal-
tuje niezmiennie mysl europejskg?*, w istniejgcym stanie rzeczy fatwo
nie uniknie sporu z innymi kulturami i innymi koncepcjami cztowie-
ka. Co wigcej: europejska wizja czlowieka zobowigzuje do walki,
inaczej bowiem musielibysmy zrezygnowac z nienaruszalnosci god-
nosci osoby ludzkiej i z prawa do wolnosci. Oznaczaloby to samo-
unicestwienie, ktorego obawiaja sie przeciez wlasnie na catym swie-
cie ci, ktorzy ciagle jeszcze zmuszeni sg zy¢é w warunkach dyktatury
i spogladaja na Europe z nadziejg, ze europejska koncepcja cztowie-
ka rozpowszechni si¢ na catym swiecie. Im bardziej decyduja o nich
inni, im bardziej cierpia z powodu ubezwtasnowolnienia czy nawet
padajg ofiarg represji, tym bardziej pragng koncepcji cztowieka, ktéra
obiecuje im wymarzong wolnosc.

Debata na temat wyzwolenczej mocy chrzescijanskiej wizji cztowie-
ka juz dawno si¢ rozpoczeta zar6wno w Europie, jak i w innych kre-
gach kulturowych. W uznaniu nienaruszalnosci godnosci kazdego
cztowieka — bez wzgledu na jego kondycje¢ — mysl europejska widzi
sposéb na to, by zsekularyzowany swiat podporzadkowaé dazeniu
do absolutu. W innych kulturach relacja ta jest interpretowana zu-
pelnie inaczej poprzez to, ze prawie lub zupelnie nie odréznia sie
np. religii od polityki, moralnosci od prawa czy rozumu od wiary.

Wielu obawia sig, ze europejska koncepcja cztowieka znajduje sie
teraz w odwrocie. Jest to niewatpliwie prawdg. Bowiem w obliczu
niebezpieczenstw, takich jak instrumentalizacja jednostki w oparciu
o inne koncepcje cztowieka (rowniez takie, ktore w Europie juz dawno
znalazly zwolennikow), chodzi ni mniej ni wigcej o kwestie przy-

24 Por. Christoph Bohr, Europdisch denken. Christliche Pragung und universaler
Anspruch, ,,Die Neue Ordnung”, 2006, z. 1, s. 14 i n., zwlaszcza s. 17.
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sztosci modelu zycia opartego na samostanowieniu cztowieka o so-
bie, ktéremu towarzyszy dazenie do wolnosci, ale nie do samowoli.
Wihasnie dlatego, ze w europejskiej wizji cztowieka udato si¢ pola-
czy¢ wolnosc z godnoscia, odnosi si¢ ona do kazdego cztowieka bez
wyjatku, niezaleznie od jego pochodzenia geograficznego i kultury,
ktora go uksztattowata. Bez wyjatku kazdemu cztowiekowi gwa-
rantuje ona rozleglta i nieograniczong ochrone przed instrumentali-
zacja, samowola i naduzyciami. Na tym polega wyzszos¢ europej-
skiej koncepcji cztowieka nad innymi kulturami i tradycjami na
plaszczyznie uniwersalnej. Ta sama koncepcja w tym samym stop-
niu chroni cztowieka przed wykorzystywaniem innych i poczuciem
wyzszosci. Tylko za cene rezygnacji z siebie Europejczycy moga od-
rzuci¢ mozliwos¢ przeniesienia swojej koncepcji cztowieka na ptasz-
czyzne uniwersalng.






Czesc druga

Ekonomia/\ polityka
w zjednoczonéj Europie:
kryteria sprawiedliwego






Anton Rauscher

Wyzwania dla wolnego i sprawiedliwego
porzadku gospodarczego i spotecznego
— od Laborem exercens poprzez Centisimus

annus do zagadnien wspotczesnych

I<iedy w pazdzierniku 1978 roku Karol Wojtyla zostal wybrany
papiezem, Swiat byl jeszcze podzielony na komunistyczny blok
wschodni i liberalno-demokratyczny Zachod. Mimo ze postanowie-
nia helsinskiej Konferencji Bezpieczenstwa i Wspotpracy w Europie
nieco ocieplity zimnowojenny klimat, nikt wowczas nie wierzyl, ze
kiedy$ mogtyby znikngé — i to na drodze pokojowej — konflikty i ideo-
logiczne spory miedzy Wschodem a Zachodem.

Takze spoleczenistwa zachodnie nie byty wolne od niepokojow i ideo-
logicznych podziatow. Wprawdzie w wielu krajach europejskich po
drugiej wojnie Swiatowej udalo si¢ stworzyc¢ socjalne panstwo prawa
i zastgpi¢ wczesniejszy kapitalizm spoteczng gospodarka rynkows.
Rewolucyjny socjalizm stracit swojg site przyciggania dla robotni-
kéw; zrujnowana gospodarka i zta sytuacja spoteczna w krajach rza-
dzonych przez komunistow dziataty wrecz odstraszajgco. Jednak na
uniwersytetach, w Srodowiskach intelektualistow oraz w ugrupo-
waniach lewicowych usilnie zastanawiano si¢ nad przeprowadze-
niem spotecznych zmian. Uznanie zdobyta tzw. szkota frankfurcka,
gloszaca poglady i hasta neo- lub péznomarksistowskie.

W Afryce i Ameryce Lacinskiej nastat czas tzw. ruchow wyzwolen-
czych. Na wydziatach teologicznych w Niemczech popularnosé zy-

i

skali tworcy nowej ,,teologii politycznej” i ,teologii rewolucji”!.

! Johann Baptist Metz, Zur Theologie der Welt, Mainz-Minchen 1968, 1985.
Por. na ten temat: tenze, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997,
Mainz 1997; Trutz Rendtorff, Heinz Eduard Todt, Theologie der Revolution. Ana-
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Najsilniej idee te oddziatywaty na ,,teologie wyzwolenia”? w Ame-

ryce Lacinskiej. Jej radykalni przedstawiciele, ktorzy na poczatku
lat siedemdziesiatych stworzyli grupe ,,Chrzescijanie na rzecz socja-
lizmu”, opowiedzieli sie za teologig polityczng i teologig rewolucji.
Procesy te znalazly swoje odbicie w marksistowskiej analizie gospo-
darki i spoteczenstwa. Oczekiwano, ze stworzenie spoleczenstwa
socjalistycznego usunie panujaca w tym regionie nedze i biede. Pa-
piez Pawel VI, ktory w 1967 roku w swojej encyklice Populorum
progressio apelowal do sumienia narodéw i poczucia odpowiedzial-
nosci za kraje rozwijajace si¢, w latach siedemdziesigtych czut sig
zmuszony ostrzec katolikow przed tym, by nie oczekiwali od socja-
lizmu rozwigzania probleméw spolecznych na swiecie.

1. Wybor arcybiskupa Krakowa

W tej niespokojnej sytuacji duchowej i politycznej odbyto sie drugie
konklawe w pamietnym roku trzech papiezy. Kolegium kardynal-
skie, ktore po kilku tygodniach staneto ponownie przed dylematem,
kogo wybra¢ na kolejnego papieza, uznato to za znak, by obrac zu-
petnie nowga droge. Tylko w ten sposob mozna wyjasni¢ wybor bis-
kupa z kraju rzadzonego przez komunistow. W 1958 roku Karol
Woijtyla zostal mianowany, jeszcze przez papieza Piusa XII, bisku-
pem pomocniczym Krakowa. Mial wowczas 38 lat i byt najmtod-
szym polskim biskupem. W 1963 roku papiez Pawel VI mianowat
go arcybiskupem Krakowa po odrzuceniu innych kandydatow przez
komunistyczny rzad. Wtadze myslaly, ze Wojtyta jest biskupem
»duszpasterskim”, i spodziewaly sie, ze fatwo dadza sobie z nim rade’.

Arcybiskup Krakowa zwrdcit na siebie uwage swoim wkladem w pra-
ce Soboru Watykanskiego II, zwtaszcza jezeli chodzi o zagadnienia
zwiazane z wolnoscia wyznania i konstytucja duszpasterska. Zelazna
kurtyna w duzym stopniu tamowata przeplyw na Zachéd informacgji
na temat dziatalnosci i inicjatyw krakowskiego kardynata. Podczas
podrozy np. do USA, Kanady i na Kongres Eucharystyczny w Mel-

lysen und Materialien, Frankfurt 1968; Richard Schaull, Befreiung durch Verdnde-
rung, Miinchen 1970.

2 Gustavo Gutiérrez, Teologia de la liberacion, Salamanca 1972; przektad niemiec-
ki: Theologie der Befreiung, Miinchen 1973.

3 George Weigel, Swiadek nadziei. Biografia papieza Jana Pawta II, Krakéw 2000,
s. 190 in.
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bourne (Australia) Wojtyta mogt nawigzaé miedzynarodowe kon-
takty i zebra¢ doswiadczenia. Mimo to niewiele wiedziano o nim
samym, jego drodze zyciowej i podstawowych pogladach na temat
tego, jak chce ustabilizowaé sytuacje i pokierowaé Kosciotem w Eu-
ropie i Ameryce Potnocnej, ktory po Soborze zaczat sie chwiaé w po-
sadach. Dzisiaj jesteSmy Swiadomi tego, ze Bog dat Kosciotowi pa-
sterza najlepiej przygotowanego na okres historycznego przetomu.
Stwierdzenie z konstytucji duszpasterskiej Gaudium et spes, ze mi-
sja Kosciota jest w prawdziwej swobodzie zawsze i wszedzie glosic
wiare i uczy¢ swojej nauki spotecznej*, byto wielce obiecujagcym po-
czatkiem.

2. Pamig¢tne przemowienie w Puebli

Jan Pawel II nie miat zbyt wiele czasu, by poznac swoje nowe zada-
nia. Zblizala si¢ juz dwa razy przesuwana Il Konferencja Generalna
Rady Episkopatu Ameryki Lacinskiej w Puebli (Meksyk). Dla pa-
pieza bylo to ogromne wyzwanie. Duza cze$¢ biskupéw subkonty-
nentu amerykanskiego sympatyzowala z teologia wyzwolenia. Oczy-
wiscie nie chcieli oni mie¢ nic wspolnego z walczagcym ateizmem,
praktykowanym w krajach rzadzonych przez komunistow. Ale czy
wobec zla, jakim byto ubdstwo — wowczas 60 procent ludzi w tym
regionie zyto w ubdstwie, jedna trzecia z nich w skrajnej nedzy — nie
nalezalo dokona¢ radykalnej przebudowy spoteczenstwa? Jan Pa-
wel II, pochodzacy z kraju, w ktorym wiekszos¢ ludzi, a zwtaszcza
robotnikéw, bynajmniej nie zyla w dobrobycie, rozumiat, na czym
polegalo to zaostrzenie sytuacji. Byt tez jednak swiadomy niezdol-
nosci komunizmu do stworzenia gospodarki i spoteczenstwa, ktore
mogtyby zapewnic¢ dobrobyt wszystkim.

W swoim pamietnym przemowieniu w Puebli 28 stycznia 1979 roku
staratl sie przekonaé biskupoéw Ameryki Lacinskiej, by rozwigzujac
ogromne problemy spoteczne, nie stawiali na ideologie, lecz na na-
uke spoteczng Kosciota, ktéra w wielu krajach Europy znaczaco
przyczynita sie do powstania wolnego i sprawiedliwego porzadku
spolecznego. Prawda powierzona biskupom to ,,prawda o Jezusie
Chrystusie”, ktory znajduje sie ,,w centrum ewangelizacji”. ,,Nowe
interpretacje” Ewangelii moga tylko sia¢ zamet. Do tych nowych

* Konstytucja duszpasterska Gaudium et spes z 1965 roku, 76.
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interpretacji nalezy zaliczy¢ probe wykazania, jakoby ,,Jezus zaan-
gazowany politycznie, walczyl przeciw panowaniu Rzymian, a tak-
ze przeciw wladcom, a nawet zamieszany byt w walke klasowg. Tego
rozumienia Chrystusa jako polityka, rewolucjonisty i buntownika
nie da si¢ pogodzi¢ z katecheza Kosciota”. Prawdziwego wyzwole-
nia nalezy szukaé w zbawieniu, ktore daje Chrystus, poprzez ,,mi-
tos¢, ktora przemienia, niesie pokdj, przebacza i prowadzi do zgo-
dy”. Kazda inna ,,nowa interpretacja” pozbawia Ewangelie jej mocy,
a Kosciol jego niepowtarzalnego charakteru. ,,Krolestwa Bozego”
nie mozna ograniczaé do ,reformy struktury” spoteczenstwa, bo-
wiem to upolitycznione, zeswiecczone krolestwo deprecjonuje wol-
nos¢, ktorej szuka kazdy czlowiek. Marksizm nie jest w stanie daé
teologii chrzescijanskiej tego, co Arystoteles dat Swietemu Toma-
szowi z Akwinu, bowiem zaktada z gruntu bledna wizje cztowieka
i ten antropologiczny btad przenika marksistowska politologie i eko-
nomie. W przeciwienstwie do materialistycznej redukcji humanizmu
Kosciot propaguje ,nauke o cztowieku, ktory jest obrazem Boga
i dlatego nie moze by¢ zredukowany do jakiejs czastki natury czy
tez do anonimowego numeru w spoteczenstwie ludzkim”. ,,Ta ab-
solutna prawda o czlowieku stanowi fundament spotecznej nauki
Kosciota™s.

Wystapienie papieza z Polski oznaczalo juz na poczatku pontyfikatu
trudny do przecenienia przelom w Ameryce Lacinskiej.

3. Godnos¢ pracy

Podczas swoich podrézy i w wielu przeméwieniach Jan Pawel 11 zaj-
mowat sie wielkimi kwestiami spotecznymi. Z uwaga obserwowat
rozwdj sytuacji w swojej ojczyznie, gdzie robotnicy w 1980 roku
stworzyli ,,Solidarnos$¢” — pierwszy wolny zwigzek zawodowy, Swia-
domie wspierany przez papieza. W tych okolicznosciach oczekiwano
ogloszenia nowej encykliki spotecznej w dziewiecdziesigta rocznice
encykliki Rerum novarum. Z powodu zamachu 13 maja 1981 roku
dokument ten nie mog} sie ukazaé doktadnie w rocznice encykliki
(15 maja), lecz dopiero 14 wrzesnia tegoz roku. Nosi on jak zadna
inna encyklika spoleczna osobiste pietno papieza.

5 Jan Pawet 11, Eine ,,Stunde der Gnade” fiir Lateinamerika, ,,Osservatore Roma-
no”, edycja niemiecka z 2 lutego 1979 roku.
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Laborem exercens wytycza linie rozwojowg nauczania spotecznego
najwyzszego magisterium Kosciota. Jednoczesnie Jan Pawel I zwra-
ca szczeg6lng uwage na podstawowa kwestie, ktora w zarysie wpraw-
dzie pojawita si¢ juz u jego poprzednika Leona XIII, a ktorg zbyt
mato dotychczas interesowala si¢ katolicka nauka spoteczna. Praca
jest ,,podstawowym wymiarem ludzkiego bytowania, z ktorego zy-
cie cztowieka jest zbudowane na co dzien, z ktorego czerpie wtasci-
w3 sobie godnosc”®. Jezeli nawet praca w konkretnej swojej postaci
ciggle sie przeobraza i wigze sie z napieciami, konfliktami i kryzysa-
mi, to ,,Kosciol uwaza za swoje zadanie state przypominanie o god-
nosci i o prawach ludzi pracy oraz pietnowanie takich sytuacji,
w ktorych bywajg one gwalcone, starajac sie przez to tak oddziaty-
wac na bieg tych przemian, aby wraz z nimi dokonywat si¢ prawdzi-
wy postep czlowieka i spoteczenistwa™”’.

,Zr6det godnosci pracy nalezy szukaé nie nade wszystko w jej przed-
miotowym wymiarze, ale w wymiarze podmiotowym”%. To rozroz-
nienie bylo czym$ nowym. Powstalo ono na gruncie antropologii
Karola Wojtyly, zgodnie z ktorg cztowiek ,,jako «obraz Boga» jest
osoba, czyli bytem podmiotowym uzdolnionym do planowego i ce-
lowego dziatania, zdolnym do stanowienia o sobie i zmierzajagcym
do spehienia siebie. Jako osoba jest tedy cztowiek
podmiotem pracy”’. Natomiast w swoim ,,wymiarze przed-
miotowym” praca odnosi si¢ do Srodkéw produkgji, poczawszy od
prostych narzedzi az po wspolczesne rozwiniete maszyny i techniki,
ktorymi cztowiek postuguje sie, starajgc si¢ czynic ziemie sobie pod-
dang. Jednak godnos¢ pracy nie zalezy od jej efektu, ale zwigzana
jest z faktem, ze ten, ktory jg wykonuje, jest osoba. Nie oznacza to
—jak dodaje papiez — tym samym, ze pracy ludzkiej w sensie przedmio-
towym nie mozna czy nie wolno doceniac; jednak najistotniejszg pod-
stawg rozumienia pracy i jej wartosci jest sam cztowiek jako jej pod-
miot. Innymi stowy: miarg kazdej pracy jest godnos¢ jej podmiotu,
to jest osoby ludzkiej, ktora jg wykonuje. Tak wiec pracy gospodyni
domowej i matki przystuguje ta sama godnos¢ co pracy naukowca
czy ministra.

S LE 1,2.
7LE 1,4.
8 Tamze 6,5.
® Tamze 6,2.
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Mimo ze kwestia wartosci i godnosci cztowieka pracujacego od cza-
su ogloszenia encykliki Rerum novarum odgrywata dominujacg role
w wielu badaniach katolickiej nauki spolecznej, rowniez w spo-
rze z pogladami gloszonymi przez wspolczesng ekonomi¢ narodowa
oraz przez liberalizm i socjalizm, to jednak dopiero rozwazania Jana
Pawta Il w Laborem exercens, a zwlaszcza odwolanie sie przez niego
do chrzescijanskiej antropologii nadaty nauczaniu spotecznemu Kos-
ciota szczegblny wydzwiek. Sa one kontynuacjg wysitkow Piusa XII,
zmierzajacych do poglebienia osobowego fundamentu spotecznego
nauczania Kosciota w dziedzinie pracy i gospodarki. Laborem exer-
cens nie tyle odwoluje sie do tradycyjnych dyskusji wokot zagadnien
pracy i kapitatu czy do ekonomicznych pogladéw na temat podziatu
pracy i relacji wytwarzanych przez prace czy tez do pracy jako czyn-
nika produkgji. Réwniez poszukiwania ,,sprawiedliwej ptacy” uza-
leznione byly przede wszystkim od wynikow pracy, podczas gdy
godnos¢ cztowieka i wynikajace z niej konsekwencje, abstrahujac
od rozwazan na temat ochrony robotnikow i idei ptacy rodzinnej,
nie odgrywaly istotniejszej roli. W naukach ekonomicznych domi-
nowato mys§lenie w kategoriach rynkowych i idea réwnowagi poda-
Zy i popytu, nie za$ kwestie sprawiedliwosci. Jednak nawet praca
cieszaca sie niewielkim uznaniem, o ile jest ona spoteczenistwu po-
trzebna, powinna by¢ tak wynagradzana, by umozliwiata i zapew-
niala pracujgcemu godne zycie. Podkreslajac godnosc pracy, papiez
nie tylko sprzeciwil sie mysleniu utylitarystycznemu, powszechne-
mu w zachodnich spoleczenstwach i gospodarkach, ale rowniez no-
wemu wyzyskowi robotnikéw w krajach socjalistycznych.

Jan Pawet II przypominat stary poglad: ,,O ile prawda jest, ze czlo-
wiek jest przeznaczony i powotany do pracy, to jednak nade wszystko
praca jest «dla cztowieka», a nie cztowiek «dla pracy»”1°. Chrzes-
cijanskie ujecie diametralnie rézni si¢ od stanowiska marksistow-
skiego, zgodnie z ktorym czlowiek staje si¢ cztowiekiem wtasciwie
dopiero poprzez prace.

Nie mniejsze znaczenie ma uznanie ,zasady pierwszenstwa «pra-
cy» przed «kapitatem»”. ,,Zasada ta dotyczy bezposrednio samego
procesu produkcji, w stosunku do ktorej praca jest zawsze przy -
czyng sprawczg, naczelng, podczas gdy «kapitat» jako ze-

sp6t sSrodkdéw produkeji pozostaje tylkoinstrumen te m: przy-

10 Tamze 6,6.
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czyng nadrzedng”!!. Kapital jest owocem pracy ludzkiej, odkrywa-
nia przez cztowieka bogactw naturalnych i mozliwosci ich wyko-
rzystania oraz wynikiem jego wynalazczosci, dzieki ktorej z pomo-
ca coraz lepszych i doskonalszych narzedzi czyni on prace coraz
bardziej owocng. Zasadniczym btedem materialistycznego ujecia
procesu gospodarczego bylo postrzeganie pracy jako ,towaru”,
ktory jak wszystkie inne jest sprzedawany i kupowany na rynku
i osigga w ten sposOb swego rodzaju cenge rownowagi. W tym uje-
ciu praca i cztowiek staje si¢ po prostu ,czynnikiem produkcji”,
sita robocza, instrumentem. Dlugo torowal sobie droge poglad, ze
praca jako wyraz osoby ludzkiej nie moze by¢ postrzegana i trakto-
wana jako towar i ze raczej nalezy w ten sposob uregulowac wa-
runki pracy i ptacy, by uszanowac¢ godnosc cztowieka pracujacego.

4. Stosunek kapitatu i pracy

Wychodzac z tego punktu widzenia, Jan Pawet Il na nowo formutu-
je stosunek kapitatu i pracy. Antynomia pracy i kapitatu, ktora od-
cisnela swoje pietno na mysleniu i zachowaniach wielu pracodaw-
cOw i pracobiorcoOw w okresie industrializacji, nie ma swojego zrodta
w strukturze samego procesu produkcji ani tez samego procesu eko-
nomicznego. Bowiem praca i to, co przyzwyczailiSmy si¢ nazywac
kapitatem, przenikaja si¢ wzajemnie i sg nierozerwalnie ze sobg zwig-
zane'2, Przypominaly o tym encykliki Rerum novarum' oraz Qua-
dragesimo anno'*: tak samo, jak nie istnieje kapitatl bez pracy, tak
tez nie istnieje praca bez kapitalu. Zrozumienie tej prawdy leglto
u podstaw zasady spolecznego partnerstwa miedzy pracobiorcami
a pracodawcami/przedsigbiorcami.

Oddzielenie pracy od kapitatu nastgpito w momencie, kiedy na grun-
cie ekonomizmu zaczeto oceniaé prace z punktu widzenia jej uzy-
tecznosci i przydatnosci gospodarczej i traktowacé prace i kapital jako
dwa wzajemnie sprzeczne ,,czynniki produkcji”, stopniowo na dru-
gi plan zepchnieto natomiast Swiadomosé, ze cztowiek jest podmio-
tem pracy i gospodarowania.

"' Tamze 12,1.

12 Tamze 13,2.

13 Leon XIII, encyklika Rerum novarum z 15 maja 1891 roku, 15.
14 Pius XI, encyklika Quadragesimo anno z 15 maja 1931 roku, 53.
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W ,ekonomizmie”, w polaczeniu ze wspolczesnym materializmem,
Jan Pawel II upatruje gtéwna przyczyne btedow kapitalizmu i mate-
rializmu dialektycznego, ktory spowodowat utrate przeswiadczenia
o prymacie osoby nad rzeczg i czlowieka pracujgcego nad srodkami
produkcji. Doprowadzito to do blednego rozumienia prawa wtasno-
$ci, zapomniano bowiem o pierwotnym prawie wszystkich ludzi do
korzystania z dobr natury i o konsekwencjach, ktore wynikaja z tego
faktu dla porzadku wihasnosci. Temu btednemu rozwojowi mozna
przeciwdziataé, wysuwajac rozne propozycje ,,wspotwilasnosci”, za-
pewniajgce pracownikom udziat w srodkach produkgji i stwarzajg-
ce porzadek, w ktorym czlowiek bedzie miat sSwiadomosé, ze pracuje
,na swoim”'%, Swiadomos¢ pracy ,,na swoim” tatwiej dochodzi do
gltosu w spoleczenstwie ustug niz w dawniejszym spoleczenstwie prze-
mystowym, w duzym stopniu ksztalttowanym przez wielkie przed-
siebiorstwa zatrudniajace tysigce pracownikow.

Godnos¢ cztowieka jest zrodtem praw cztowieka pracujacego. W tym
kontekscie Jan Pawetl II formutuje swoj poglad o spotecznym wy-
miarze pracy: ,Praca ma to do siebie, ze przede wszystkim laczy
ludzi — i na tym polega jej sita spoteczna: sita budowania wspolnoty.
W ostatecznosci we wspoélnocie tej muszg sie w jakis sposéb pola-
czyC i ci, ktorzy pracuja, i ci, ktorzy dysponujg srodkami produkeji
lub sg ich posiadaczami. W swietle tej podstawowej struktury wszel-
kiej pracy — w swietle faktu, ze ostateczne w kazdym ustroju spo-
tecznym «praca» i «kapitat» s3 nieodzownymi sktadnikami procesu
produkcji — zrodzona z potrzeb pracy tacznos¢ ludzi dla zabezpie-
czenia wlasciwych im uprawnien pozostaje konstruktywnym czyn-
nikiem tadu spotecznego i nieodzownej dla tego solidarnosci”!®.

Mimo ze te rozwazania bezposrednio odnoszg sie do zwigzkow za-
wodowych, i tym samym do obrony praw pracowniczych,
maja jednak ogolniejsze znaczenie dla ksztattowania struktury spote-
czenstwa przemystowego. Zwigzki zawodowe i stowarzyszenia pra-
cownicze spelniajg istotne zadania. Jan Pawel II byt realistg. Nie
odwolat sie do idei korporacji zawodowych, polecanych w encykli-
ce spotecznej Quadragesimo anno (1931), ktora poruszyta umysty
zwlaszcza w Niemczech i Austrii; jego zdaniem to wtasnie zwigzki
zawodowe i zrzeszenia pracownikow odgrywaja role partneréow

15 LE 15,2.
16 Tamze 20,3.
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spotecznych i ponoszg wspdlng odpowiedzialnos¢ za porzadek pra-
cy i gospodarki.

5. Troska Kosciota o kwestie spoteczne

Druga encyklika spoteczna Sollicitudo rei socialis, opublikowana
przez Jana Pawta II 30 grudnia 1987 roku'’, zajmuje sie pytaniem
postawionym przez Papieska Komisje Iustitia et Pax Synodom kato-
lickich Kosciotow Wschodnich i Konferencji Episkopatow — w jaki
sposob nalezy uczci¢ dwudziestg rocznice ogloszenia encykliki Paw-
ta VI Populorum progressio's. W trakcie swoich podrézy Jan Pawet I
coraz bardziej zdawal sobie sprawe z tego, w jakim stopniu glosze-
nie Ewangelii wigze sie z troskg Kosciota o stosunki i kwestie spo-
leczne. Papiez stawia sobie dwa cele: ,,Z jednej strony oddanie hot-
du temu historycznemu dokumentowi Pawta VI i zawartemu w nim
nauczaniu; z drugiej, za wzorem moich czcigodnych Poprzednikow
na Stolicy Piotrowej, potwierdzenie cig gt o $ci nauki spotecznej,
a zarazem stalej jej o d n o wy. W istocie rzeczy, ciagtos¢ i odnowa
stanowig dowéd nieprzemijajgacej wartoS$ci nauczania
Kosciota™?’.

Jan Pawel II podejmuje na nowo problemy, przedstawione w en-
cyklice Populorum progressio, uwzgledniajac zaszte zmiany. Jednak
w 1987 roku trudno bylo jeszcze przewidzied, ze zaledwie dwa lata
pozniej rozpadnie sie sowieckie imperium i zelazna kurtyna przesta-
nie istnie¢. Papiez wzywat wiec ludzi i narody, by dazyly do wolno-
Sci, solidarnosci, samorealizacji i podejmowaly inicjatywy, przeciw-
stawiajac si¢ sztywnym ideologiom i r6znym formom imperializmu.
Wzywat rowniez do nawrocenia i wystepowania przeciw ,,struktu-
rom grzechu”, tak jak uczynil to w swojej ojczyznie po powstaniu
»S0lidarnosci”. Nie wahat sie zgda¢ w imieniu narodow ,,reformy
niektorych niesprawiedliwych struktur, a zwlaszcza wlasnych in -
stytucji politycznych, abyzastapic rzady zdeprawowane,
dyktatorskie czy autorytarne rzgdami demokratycznymi ido-

17 Encyklika ukazata sie dopiero w 1988 roku, jednak z wczesniejszg datg, by zacho-
wac zwigzek czasowy z encyklika Populorum progressio, wydana przed dwudziesto-
ma laty.

18 SRS 2.

¥ Tamze 3.
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puszczajagcymi uczestnictwo. Oby ten proces rozszerzal sie
i umacniat, bowiem «z dr o wie» wspdlnoty politycznej — wyraza-
jace si¢ poprzez dobrowolne i odpowiedzialne uczestnictwo wszyst-
kich obywateli w sprawach publicznych, zabezpieczenie prawa, po-
szanowanie i popieranie praw ludzkich — stanowi konieczny
warunek i pewng gwarancje rozwoju «calego czlowie-
ka i wszystkich ludzi»”2°.

6. Wolnosc i sprawiedliwosc¢

Dokonujacy sie od 1989 roku rozpad realnego socjalizmu w Zwigz-
ku Radzieckim i w Europie Srodkowej i Wschodniej zmienit wiat.
Encyklika spoteczna Centesiums annus, wydana z okazji setnej rocz-
nicy ogloszenia encykliki Rerum novarum, zostata napisana wyraz-
nie pod znakiem historycznego przetlomu?!. Jan Pawel II zdawal so-
bie sprawe z tego, ze chodzi teraz o uwolnienie ludzi w ich mysleniu
i dziataniu od ideologicznych wiez6w i uswiadomienie im, ,,ze tym, co
stanowi watek i w pewnym sensie mysl przewodnig encykliki i w ogo-
le calej nauki spolecznej Kosciota, jest poprawna koncep-
cja osoby ludzkiej, jej niepowtarzalnej war-
t o § ¢ i, plynacej stad, ze cztowiek jest «jedynym na ziemi stworzeniem,
ktorego Bog chciat dla niego samego» 22,

Za istotny czynnik, ktéry doprowadzit do upadku rezimu opartego
na ucisku, papiez uznal naruszenie praw cztowieka pracujacego. ,,Nie
mozna zapominad, ze zasadniczy kryzys ustrojow, ktore cheg ucho-
dzi¢ za forme rzadow czy wrecz za dyktature robotnikow, rozpoczat
sie wielkg akcjg protestu, podjetg w Polsce w imie solidarnosci. Rze-
sze robotnikow pozbawily prawomocnosci ideologie, ktora chce
przemawia¢ w ich imieniu”2%. Papiez wskazuje na pustke duchowa,
wytworzong przez ateizm, ktory pozostawil mtode pokolenia bez
drogowskazow, a nierzadko doprowadzat do tego, ze w poszukiwa-
niu wlasnej tozsamosci i sensu zycia odkrywaty one na nowo religij-
ne korzenie kultury oraz samg osobe Chrystusa.

20 Tamze 44.

21 Wiele istotnych informacji na temat tta wydarzen zob. George Weigel, dz. cyt.,

s. 686 in.
2 CA11.

23 Tamze 23.
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Jezeli chodzi o wolny i sprawiedliwy porzadek gospodarczy i spo-
teczny, punktem wyjscia sg rozwazania nad prywatng wtasnoscig
i uniwersalnym przeznaczeniem dobr ziemi. Nawigzujg one do wy-
powiedzi zawartych w encyklikach Laborem exercens i Sollicitudo
rei socialis. ,, Whasnos¢ prywatna lub pewne dysponowanie dobrami
zewnetrznymi daja kazdemu przestrzen koniecznie potrzebng dla
autonomii osobistej i rodzinnej, i nalezy je uwazal za poszerzenie
niejako wolnosci ludzkiej”?*. Zrédlem wiasnosci prywatnej nie jest,
jak twierdzit Karol Marks, przywlaszczenie sobie przemoca czesci
dobr ziemi, ktore nalezg do wszystkich, lecz zdolnos¢ czlowieka
wytwarzania poprzez prace z zasobow ziemi ,,dobr” dla zaspokoje-
nia swoich potrzeb. O tym, czy praca przyniesie owoce, decyduja
dzisiaj nie tylko zasoby naturalne, ale w coraz wiekszym stopniu
Jswltasnosé wiedzy, techniki i umiejetnosci”,
przy czym ,pracowac znaczy pracowac z innymi i pra-
cowac¢ dla innych”. Wielu dobr nie mozna wytworzy¢ pra-
cg pojedynczego czlowieka, lecz tylko dzieki zmierzajacej do tego
samego celu wspotpracy wielu oséb. ,,Zorganizowanie takiego wy-
sitku, rozplanowanie go w czasie, zatroszczenie si¢, by rzeczywiscie
odpowiadat temu, czemu ma stuzy¢”, wymaga ,zdolnosci do
inicjatywy i przedsigebiorczosci”. Podstawg nowo-
czesnej ekonomii przedsiebiorstwa jest ,,wolnos¢ osoby” 25, urzeczy-
wistniajgca si¢ zarowno w gospodarce, jak i w wielu innych dziedzi-
nach. Po raz pierwszy Jan Pawetl II szczegélowo zajatl sie
przedsiebiorcy i jego rolg?®.

To samo dotyczy uznania ,wolnego rynku” za skuteczne narzedzie
wykorzystania zasobow i zaspokajania potrzeb. Dotyczy to jednak
tylko tych potrzeb, ktdre majg dostep do rynku i za ktérych zaspoko-
jenie mozna zaptacic. Co jednak dzieje sie z ludzmi niedysponujgcymi

24 Tamze 30.
25 Tamze 32.

26 Johannes Messner jako pierwszy zauwazyl, ze w katolickiej nauce spolecznej
brakuje refleksji nad sytuacja przedsiebiorcy: ,,W katolickiej nauce spotecznej nie
pojawia si¢ przedsiebiorca we wlasciwym sensie tego stowa, lecz tylko pracodawca
jako jeden z partneréw przy podpisywaniu umowy o prace” (tenze, Das Unterneh-
merbild in der katholischen Soziallehre. Beitrdge zur Gesellschaftspolitik, Koln 1968).
Starania o stworzenie zwigzku przedsiebiorcéw katolickich w Niemczech podjat
Joseph Hoffner. Jego nastepcy Wilhelmowi Weberowi zawdzieczamy wiele artyku-
16w na temat sytuacji przedsiebiorcy, a zwlaszcza studium Der Unternebmer — Eine
umstrittene Sozialgestalt zwischen Ideologie und Wirklichkeit, Koln 1973.
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konieczng sitg nabywcza, ktorych potrzeby nie sg zaspokajane przez
rynek? Wazniejsze niz jakakolwiek logika rynku ,jest to, co
nalezy sie¢ czlowiekowi, poniewaz jest czlto-
wiekiem, ze wzgledu na jego wzniostg godnosc. To,conalezy
sie¢ cztowiekowi, musi gwarantowaé¢ mozliwos¢ przezycia
i wniesienia czynnego wkladu w dobro wspdélne ludzkosci”?”. Wol-
ny i sprawiedliwy porzadek gospodarczy i spoteczny musi wigzac sie
z troskg o to, by nikt nie zostal wykluczony z korzystania z dobr
ziemi.

7. Ujecie wolnosci gospodarczej w ramy systemu prawnego

W encyklice Centesimus annus papiez stawia pytanie, czy po klesce
komunizmu mozna mowic o zwyciestwie kapitalizmu jako systemu
spolecznego. Czy jest on modelem, ktory nalezy proponowaé kra-
jom Trzeciego Swiata, szukajacym wiasciwej drogi rozwoju gospo-
darczego i politycznego? Odpowiedz na to pytanie jest ,,oczywiscie
zlozona”. Jan Pawel II zdaje sobie sprawe z tego, ze w pytaniu tym
zawiera sie cata problematyka ,,kapitalizmu” i ,,socjalizmu” i ze ludz-
kos¢ starata sie rozwigzac te kwestie przez ponad sto lat od czaséw
rewolucji przemystowej. Udziela takiej oto odpowiedzi: ,,Jesli mia-
nem «kapitalizmu» okresla si¢ system ekonomiczny, ktory uznaje
zasadniczg i pozytywng role przedsiebiorstwa, rynku, wtasnosci pry-
watnej i wynikajacej z niej odpowiedzialnosci za srodki produke;ji,
oraz wolnej ludzkiej inicjatywy w dziedzinie gospodarczej, na posta-
wione wyzej pytanie nalezy z pewnos$cig odpowiedzie¢ twierdzaco,
cho¢ moze trafniejsze byloby tu wyrazenie «ekonomia przedsiebior-
czosci», «ekonomia rynku» czy po prostu «wolna ekonomia». Ale
jesli przez «kapitalizm» rozumie si¢ system, w ktorym wolnos¢ gos-
podarcza nie jest ujeta w ramy systemu prawnego, Wprzegajacego ja
w shuzbe integralnej wolnosci ludzkiej i traktujacego jako szczegolny
wymiar tejze wolnosci, ktora ma przede wszystkim charakter etyczny
i religijny, to wowczas odpowiedz jest zdecydowanie przeczgca™?s.

Dla papieza kwestig rozstrzygajaca o ocenie kapitalizmu jest wiec
ujecie wolnosci gospodarczej w ramy okreslonego porzadku praw-
nego. ,,Dziatalnos¢ gospodarcza, zwlaszcza w zakresie gospodarki

27 CA 34.
28 Tamze 42.
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rynkowej, nie moze przebiega¢ w prozni instytucjonalnej, prawnej
i politycznej. Przeciwnie, zaktada ona poczucie bezpieczenstwa w zakre-
sie gwarancji indywidualnej wolnosci i wlasnosci, a ponadto stabil-
nos¢ pienigdza oraz istnienie sprawnych stuzb publicznych”?’. Row-
niez spoteczna gospodarka rynkowa taka, jaka powstata w Republice
Federalnej Niemiec po zakonczeniu drugiej wojny Swiatowej, opiera
sie na przekonaniu, ze nie mozna gospodarki i spoleczenstwa po
prostu pozostawi¢ wolnej grze sit rynkowych. Juz Walter Eucken,
tworca neoliberalizmu, doszedt do wniosku, ze konkurencja ma
sktonnos¢ do unicestwienia samej siebie. W przeciwienstwie do (tra-
dycyjnego) liberalizmu zadat, by panstwo stworzyto warunki ramo-
we i troszczylo sie o to, by konkurencja nie przestala istniec i nie
zostata wyeliminowana pod gospodarcza presjg ze szkoda dla kon-
sumentow. Gospodarka i cale spoteczenstwo jest sprawg ludzi, ich
gospodarczych i spotecznych idei i inicjatyw, ich pragnienia, by ksztal-
towac i tworzy¢ porzadek. Porzadek prawny czy warunki ramowe,
ktére powinno zapewniaé panstwo, muszg gwarantowaé wolnosé
i prawa wszystkich jego uczestnikow. Panstwo powinno interwe-
niowac jedynie w wypadku ich zagrozenia lub naruszenia. Musi tez
dbaé o sp6jnosé spoleczenstwa tak, by moglo ono spetnia¢ wspolne
zadania.

Pojeciem, ktore dzisiaj rzadko sie pojawia, jest ,,alienacja”. Wedlug
Karola Marksa przyczyng alienacji cztowieka byly stosunki produk-
cji i whasnosci. Papiez, ktory to uzasadnienie uwaza za bledne, do-
strzega zupelnie nowe niebezpieczenstwo w alienacji cztowieka, po-
jawiajacej si¢ pod postacig ,konsumizmu”. Tam, gdzie cata
dzialalnos¢ i wszelkie wysitki cztowieka zostaja sprowadzone do
konsumpcji dobr i ustug, a cztowiek ogranicza si¢ tylko do samego
siebie i nie my§li o swoim bliznim, a jeszcze mniej o Bogu, pojawia
sie przed nim niebezpieczenstwo stracenia z oczu sensu zycia, a tak-
ze zdolnosci czynienia z siebie daru dla innych?®.

Sto lat po ogloszeniu pierwszej encykliki spotecznej Rerum nova-
rum, w ktorej papiez Leon XIII na gruncie chrzescijanskiego rozu-
mienia cztowieka podjat analize ,,kwestii spolecznej” i wskazat dro-
ge przeciwdziatania niesprawiedliwym i naruszajacym godnosé
ludzka warunkom pracy i ptacy, Jan Pawel II wykorzystal upadek

29 Tamze 48.

30 Tamze 39.
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komunistycznego systemu wladzy i socjalistycznej ideologii, by przed-
stawi¢ zalozenia i podstawy wolnego i sprawiedliwego porzadku
gospodarczego i spolecznego. Gospodarke i spoteczenstwo nalezy
budowac w ten sposob, by zagwarantowac godnos¢ i wolnos¢ wszyst-
kich ludzi oraz by oni sami stali si¢ podmiotami proceséw spotecz-
nych. Nie oznacza to, ze dzi$ czy jutro nie pojawig si¢ nowe proble-
my i wyzwania. Oznacza natomiast, ze porzadek oparty na wolnosci,
sprawiedliwosci i solidarnosci posiada zdolnosc i site, by sprostac
tym nowym wyzwaniom i je rozwigzac. Dotyczy to wielu kwestii,
ktorymi sie martwimy. Nauka spoteczna Kosciota daje nam drogo-
wskazy, zas Jan Pawel II oczekuje od nas odwaznych dziatan.



Piotr Nowina-Konopka

Demokracja i panstwo sekularne.
Dalszy rozwoj chrzescijanskiej
nauki spolecznej w obszarze polityki

za pontyfikatu Jana Pawtla Il

Niedawno dominikanin, ojciec Maciej Zieba, podjat polemike
z Januszem Majcherkiem na temat, ktory stanowi w gruncie rzeczy
0§ naszych dzisiejszych rozwazan. Nie ulega dla mnie zadnej watpli-
wosci, ze zardOwno teoria, jak i praktyka nauczania Jana Pawta Wiel-
kiego odnosnie do polityki i demokracji zakotwiczona byta gteboko
w specyficznym doswiadczeniu, ktore papiez z dalekiego kraju przy-
niost ze sobg na watykanskie wzgorze ponad ¢wier¢ wieku temu.

Bylo to szczegdlne doswiadczenie kraju pozbawionego prawa do
demokracji i zarazem kraju, w ktorym Kosciot katolicki uznat za
czes¢ swej misji wypelnienie powstatej w ten sposob luki w funkcjo-
nowaniu nowoczesnego (moze lepiej bytoby powiedzie¢ ,,nowozyt-
nego”) spoteczenstwa, takze spoleczenstwa ,,politycznego™.

Warto przy okazji poczyni¢ pewne zastrzezenie, ktore ukierunkuje
nasze rozwazania. Bodaj najczeSciej powtarzana, a przejeta od Win-
stona Churchilla mantra o ,,demokracji jako najlepszym ze ztych
systemOw” ma swoj rownie banalny odpowiednik w postaci przypi-
sywanego Ottonowi von Bismarckowi powiedzenia o ,,polityce jako
sztuce czynienia tego, co mozliwe”. W kontekscie tych najbardziej
popularnych cytatow —a przyjac wolno, ze stanowig one bodaj gtow-
ne, jesli nie jedyne zrodlo odniesien wspolczesnych politykéw i ob-
serwatorow polityki — nauczanie, sposdb myslenia i osobista posta-
wa Jana Pawta II jawi si¢ jako odkrycie zupelnie nowej perspektywy.
Zycia jednego czlowieka nie starczy, by ogarnaé, przestudiowad,
zidentyfikowac i opisac to wszystko, co chocby z publicznych wypo-
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wiedzi Jana Pawta II nalezatloby wybraé, by w pelni przedstawié
postawiony w temacie artykutu problem

Dlatego kusi mnie, by najpierw sieggna¢ do starego kpiarza Marka
Twaina, ktory powiedziatl kiedys: ,,In religion and politics people’s
beliefs and convictions are in almost every case gotten at second-hand,
and without examination, from authorities who have not themselves
examined the questions at issue but have taken them at second-hand
from other”. I - dla kontrastu — zaraz potem do Mahatmy Gandhie-
go: ,, Those who say religion has nothing to do with politics do not
know what religion is”.

W poczuciu nieco bezradnego roztozenia rak wobec postawionego
przede mng zadania pozwole sobie zatem na dtuzsze cytaty — tym
razem juz bezposrednio z Jana Pawta II — ktore wielu ludzi mojego
pokolenia zachowato w pamieci tak, jakbySmy wcigz jeszcze stali na
plycie dawnego lotniska na Zaspie lub na tace okalajacej pomnik
Obroncow Westerplatte:

»Przejdzmy (jeszcze) do drugiego czytania dzisiejszej liturgii. «Jeden
drugiego brzemiona noscie» — pisze Sw. Pawet do Galatow, a stowa
te majq wielkg no$nos¢. «Jeden... drugiego». Czlowiek nie jest sam,
zyje z drugimi, przez drugich, dla drugich. Cata ludzka egzystencja
ma wlasciwy sobie wymiar wspolnotowy — i wymiar spoteczny. Ten
wymiar nie moze oznacza¢ redukcji osoby ludzkiej, jej talentow, jej
mozliwosci, jej zadan. Wtasnie z punktu widzenia wspolnoty spo-
tecznej musi by¢ dos¢ przestrzeni dla kazdego. Jednym z waznych
zadan panstwa jest stwarzanie tej przestrzeni, tak aby kazdy mogt
przez prace rozwingcC siebie, swojg osobowos¢ i swoje powolanie.
Ten osobowy rozwdj, ta przestrzen osoby w zyciu spolecznym jest
rownoczesnie warunkiem dobra wspolnego. Jesli cztowiekowi od-
biera si¢ te mozliwosci, jesli organizacja zycia zbiorowego zaklada
zbyt ciasne ramy dla ludzkich mozliwosci i ludzkich inicjatyw — na-
wet gdyby to nastepowalo w imie jakiej§ motywacji «spotecznej»
— jest, niestety, przeciw spoteczenstwu. Przeciw jego dobru — prze-
ciw dobru wspélnemu™.

»<«Jeden drugiego brzemiona noscie» — to zwiezle zdanie Apostota
jest inspiracja dla miedzyludzkiej i spolecznej solidarnosci. Solidar-
nos¢ — to znaczy: jeden i drugi, a skoro brzemie, to brzemie niesione
razem, we wspélnocie. A wiec nigdy: jeden przeciw drugiemu. Jedni
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przeciw drugim. I nigdy «brzemi¢» dzwigane przez cztowieka sa-
motnie. Bez pomocy drugich. Nie moze by¢ walka silniejsza od soli-
darnosci. Nie moze by¢ program walki ponad programem solidar-
nosci. Inaczej — rosng zbyt cigzkie brzemiona. I rozktad tych brzemion
narasta w sposOb nieproporcjonalny. Gorzej jeszcze, gdy mowi sie:
naprzod «walka», choéby w znaczeniu walki klas, to bardzo fatwo
drugi, czy drudzy pozostajg na «polu spotecznym» przede wszyst-
kim jako wrogowie. Jako ci, ktorych trzeba zwalczy¢, ktorych trze-
ba zniszczy¢. Nie jako ci, z ktorymi trzeba szukaé porozumienia — z
ktorymi wspolnie nalezy obmyslaé, jak «dzwigaé brzemiona». «Je-
den drugiego brzemiona noscie» !

W homilii skierowanej do mtodziezy papiez mowitk: ,, Wszyscy pragna
Swiata bardziej ludzkiego, w ktorym kazdy mogtby znalezé miejsce
odpowiadajace jego powolaniu. W ktorym kazdy mogiby byé pod-
miotem swego losu, a rownoczesnie wspotuczestnikiem wspdlnej pod-
miotowosci wszystkich cztonkow swego spoteczenstwa. Wspottwor-
cg domu przysztosci, ktory wszyscy razem muszg budowad, §wiadomi
swych obowigzkow, ale takze swoich niezbywalnych ludzkich praw™.

»Pragne powiedzie¢ waszym rowiesnicom i rowiesnikom na réznych
miejscach ziemi, spotykajac si¢ z nimi na roznych kontynentach
i w roznych krajach, podobnie jak dzisiaj z wami, ze s3 w Polsce
mtodzi ludzie, ktorzy pragna swiata lepszego, bardziej ludzkiego.
Swiata prawdy, wolnosci, sprawiedliwosci i mitosci”.

»Pragne powiedzie¢ tym waszym rowiesnikom i rOwiesnicom na ca-
tym Swiecie, ze s3 w Polsce ludzie, ktorzy to podstawowe pragnienie,
mimo wszystkich trudnosci, staraja sie wprowadzié w czyn i uczynic
rzeczywistoScig swych srodowisk, swego narodu i spoteczenistwa”?.

Niech te cytaty beda hotdem dla cztowieka myslacego w transcen-
dentnej perspektywie nie tylko o religii, ale takze o polityce. Czto-
wieka, ktory starat sie przywrdcic polityce jej szlachetne powolanie.
Mysle, ze w miesigcach, tygodniach i dniach, ktorych jesteSmy obec-
nie w Polsce Swiadkami, uzyte przez mnie stowa brzmig dramatycz-
niej i mocniej niz jeszcze jakis czas temu. Notabene zwrot ,,szlachet-

! Jan Pawel II, homilia wygloszona podczas Mszy sw. 12 czerwca 1987 na
Zaspie.

2 Jan Pawet II, homilia wygtoszona podczas Mszy sw. dla mlodziezy 12 czerwca
1987 na Westerplatte.
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ne powolanie” byt — jak si¢ wydaje — jednym z ulubionych zwrotow
w retoryce Jana Pawtla II.

Ojciec Maciej Zieba zadaje w opublikowanym w ,,Rzeczpospolitej”
tekscie prowokacyjne pytanie: skad biorg sie demokraci? Pytanie
w podobnej formule zadaja od wiekéw niewinne dzieci rodzicom, sta-
rajac sie zrozumieé: skad sie biorg dzieci? Ustyszawszy, ze z kapusty
albo ze sa przynoszone przez bociana — na jakis czas uznajg to wyjas-
nienie za wystarczajace, cho¢ nie do konca i nie na dtugo. A przeciez
pytanie ma sens i nalezatoby na nie z sensem odpowiedziec...

A zatem, rzeczywiScie warto najpierw ustali¢, skad wlasciwie wzieli
sie demokraci. Uczono nas w szkole, ze wyrosli na atenskiej agorze,
ze tam wlasnie po raz pierwszy posadzono demokratyczng kapuste
i ze perypatetycy, chodzac miedzy tamtejszymi grzadkami, uksztat-
towali struktury wspotczesnej demokracji. Warto tez uswiadomic
sobie troche na nowo, ze zanim ateriska demokracja zaistniala, stwo-
rzone zostaly podstawy tamtejszej aksjologii, za ktdrej patrona jed-
ni uznaja Sokratesa, inni Platona, a pozostali — moze jeszcze kogo$
innego. Tak czy inaczej, bez ,jakiejs” aksjologii trudno byloby so-
bie wyobrazi¢ powstanie pojecia wtadzy ludu. Nalezato najpierw
okresli¢ kilka ,,niewzruszonych zasad”, wokoét ktérych mozna byto
nastepnie budowac infrastrukture tej pierwotnej demokragji.

Czy tamta aksjologia w petni pokrywa si¢ z tg rozumiang dzis przez
nas, tu i teraz, hic et nunc? Niezupelnie, ale nie zmienia to moim
zdaniem wartosci tezy wyjsciowej — demokracja dla swego funkcjo-
nowania potrzebuje aksjologii, inaczej bedzie jedynie zabiegiem tech-
nicznym, skorupg bez tresci, mydlem, ktore sie pieni, ale nie myje.

Jan Pawel II wyr6st z polskiego doswiadczenia gtodu demokracji
izarazem z do§wiadczenia aksjologii katolickiej. Nie udato mi sie dotad
znalezé jego bezposredniego komentarza do znanej wymiany zdan
miedzy Tadeuszem Mazowieckim i Helmutem Kohlem z 1990 roku
na temat chrzescijanskiej demokracji. Niemiecki kanclerz pytal wte-
dy, dlaczego w Polsce nie powstaje partia chrzescijansko-demokra-
tyczna na wzor chadecji europejskiej. Polski premier odpowiedziat we
wiasciwy sobie, filozofujacy sposdb, ze jest chrzescijaninem i demo-
krata, ale nie jest chrzescijanskim demokrata.

Zaryzykuje prowokacyjna teze, ze wielki papiez Jan Pawel II tez nie
byt chrzescijaniskim demokratg — i to nie dlatego, ze nie chcial by¢
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zakwalifikowany jako polityk, ale dlatego, ze znacznie glebsze po-
wody sktanialy go do tego, by unikac kategoryzowania demokracji
lub polityki jako chrzescijanskiej. Niewykluczone, ze traktowat te
zbitke jako swego rodzaju tautologie i ze mogt miec przy tej okazji
skojarzenie ze znanym nadwislanskim dowcipem o roznicy miedzy
demokracjg i demokracjg socjalistyczng. Jak wiadomo, precyzyjnej
odpowiedzi na tak postawione pytanie udzielit kiedys nie do konca
zartobliwie wielki artysta kabaretowy Jacek Fedorowicz, mowigc ze
»roznica jest taka sama jak miedzy krzestem i krzestem elektrycznym™.

Powstrzymam sie od cytowania pism i wypowiedzi Jana Pawta II,
ktore wcigz w zakresie interesujacej nas dzi§ tematyki czekaja na
wnikliwe opracowania i indeksy. Chce unikngé posadzenia o wyje-
cie wypowiedzi z kontekstu, manipulacje stowami i instrumentaliza-
cje papieskiego nauczania. Staram si¢ myslec raczej o pewnej prze-
strzeni wyobrazni, w ktérej widze calg postuge pasterska Ojca
Swietego, powiazanag nie tylko z problematyka polska, o catym jego
zaangazowaniu spotecznym, ktore wolno i nalezy nazwac zaanga-
zowaniem politycznym, jesli rygorystycznie i uczciwie okreslac sed-
no i granice tego, co za polityke mozna uznawac.

Wiemy o zaangazowaniu Jana Pawla w dialog z innymi religiami.
Byt to dialog prowadzony sub specie pokoju. Spotkanie ekumenicz-
ne przedstawicieli wielkich religii Swiatowych w Asyzu w styczniu
2002 roku i jego formuta moglyby sugerowac, ze papiez widziat
mozliwos¢ innego podejscia do kwestii polityki — od ktorej przeciez
nie da sie uciec w dyskursie dotyczacym pokoju. Konsekwentnie
nalezatoby podjaé probe dowiedzenia, ze jesli istnieje uzasadnienie
dla swoistej chrzescijanskiej teologii pokoju, to mozna tez mowié
o muzulmanskiej, konfucjanskiej, taoistycznej lub wrecz animistycz-
nej teologii pokoju, a zatem takze teologii polityki i teologii demo-
kracji. Jesliby tak miato by¢, to wowczas w wymiarze Swiatowym
stanelibysmy wobec konkurencyjnych podejsé — mozna by bowiem
kierowac¢ si¢ w demokracji aksjologia muzutmanska albo chrzesci-
janska, taoistyczng lub konfucjanska czy jeszcze jakas inng. Nie je-
stem, niestety, znawcy religii pozachrzescijanskich i licze tu na wspar-
cie ekspertow. Mimo to zaryzykuje teze, ze — przezornie odktadajac
na bok islam — wtasnie chrzescijanstwo zaproponowato taki zestaw
wartosci, ktory ,,przebit sie” i pozwolit wypracowaé nowozytng
postaé demokracji. Bedzie to oczywiscie demokracja wychodzaca
od prawa jednostki do wspotstanowienia o losie ogotu w imie wias-
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ciwie pojetego dobra wspdlnego, a zatem z uwzglednieniem interesu
wspoOlnoty, pod warunkiem wszakze, ze nie bedzie sie to dziato kosz-
tem jednostki ani mniejszosciowych grup wspolnotowych.

Ewangeliczne ,,jedni drugich brzemiona noscie” zdaje si¢ dla takiej
formuly demokracji jednym z postulatéw podstawowych. Jak do-
brze pamigtamy, stato si¢ ono flagowym zawotaniem pierwszej ,,So-
lidarnosci”, sformutowanym przez przyjaciela, po trochu ucznia,
a takze dialogicznego sparingpartnera Jana Pawta IT — ksiedza profe-
sora Jozefa Tischnera, ktory formule te zaprezentowal w krakowskiej
katedrze wawelskiej juz u samych poczatkéw tego ruchu spoteczne-
go i zarazem politycznego, w stynnym kazaniu o etosie solidarnosci
i,,Solidarnosci”.

Taka wtasnie Sciezka rozumowania prowadzi mnie do sformutowa-
nia roboczej opinii, ze podejscie Jana Pawta do zagadnienia polityki
i ceterum censeo do demokracji charakteryzuje si¢ trzema wyznacz-
nikami:

e personalizm rozumiany jako prymat osoby nad wszystkimi inny-
mi dramatis personae;

¢ solidarnosc¢ jako wyraz troski o dobro wspdlne;

¢ odpowiedzialnos¢ za polityke jako niekwestionowany obowigzek
zaangazowania obywateli, a zwtaszcza katolikow z racji wyznawa-
nego przez nich chrzescijanstwa.

Triada ta — jak wspomnialem wczesniej — znajduje swoje gltebokie
zakotwiczenie w osobistym doswiadczeniu, jakie Karol Wojtyta
wyniost z Polski, z jej historii i tradycji, a w szczegdlnosci z dominu-
jacego w Polsce przez powojenne dziesieciolecia antydemokratycz-
nego totalitaryzmu.

Mysle, ze ksigdz, biskup i wreszcie papiez Wojtyla skrzywiltby sie
z pewnym niesmakiem, gdybySmy jego nauke rozpatrywali osobno,
w oderwaniu od oficjalnej wyktadni instytucjonalnej Stolicy Apostol-
skiej i zarazem gdybysmy lekcewazyli fenomen ,,cigglosci” spotecz-
nego nauczania Kosciota.

Na szczescie dysponujemy tekstem, ktory wychodzi bezposrednio
naprzeciw naszej potrzebie. Mysle tu o dokumencie, sygnowanym
przez nastepce Jana Pawta I1i 6wczesnego prefekta Kongregacji Nauki
Wiary, noszagcym grozny tytul Nota doktrynalna dotyczgca pewnych
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kwestii zwigzanych z udziatem i postawq katolikéw w Zyciu poli-
tycznym. Rzecz jasna, nota ta odwoluje si¢ nie tylko do nauczania
Jana Pawta 11, ale takze do dokumentow soborowych, choé zaczyna
si¢ juz od starochrzescijanskiego listu do Diogneta (I wiek po Chrys-
tusie) i zapewne tylko dla skrocenia wyktadu nie opisuje petnej sciezki
dochodzenia do dzisiejszego rozumienia wzajemnej autonomii pan-
stwa i KosSciota. Ale czyz mozna krocej i bardziej lapidarnie okresli¢
polityczna role chrzescijan, niz po prostu napisa¢ do owego Diogne-
ta, ze wierzacy ,,biorg udzial w zyciu publicznym jako obywatele”?

Nota powstata jako swego rodzaju uzupetnienie wyktadu zawarte-
go w Katechizmie Kosciota Katolickiego, ktore miato podkresli¢ te
aspekty polityki i katolickich do niej odniesien, jakie w czasach naj-
nowszych stajg si¢ przyczyna najzywszych debat, kontrowersji i nie-
jasnosci.

Polityczny realizm straznikéw doktryny wida¢ juz na poczatku lek-
tury Noty, gdy dochodzimy do zwrotu o ,,doczesnym porzadku”
— a zatem o panstwie jako jego emanacji, ktorego ,,nature i prawo-
witg autonomie” nalezy po prostu ,,poszanowac”. Naszg uwage
warto jednak skupi¢ na kwestiach okreslanych jako ,,weztowe”. Oto
ich uproszczony i zaledwie wyrywkowy wykaz:

e czesto gloszona teza o pluralizmie etycznym jako warunku demo-
kracji;

e czesta koniecznos¢ doboru ,strategii” (jednej sposrod wielu, by¢
moze rOwnie uprawnionych) dla zrealizowania jakiej$ obiektywne;j
wartosci, przy czym wybor takiej strategii moze czesto wigzaé sie
z wyborem okreslonej partii jako wehikutu politycznego;

¢ osoba ludzka i jej poszanowanie jako niezbedna podstawa demo-
kratycznej struktury wspolczesnego panstwa;

e postulat pokoju rozumiany znacznie szerzej, glebiej i obiektywniej,
niz wynikatoby to z popularnych manifestow pacyfistycznych.

Nota wypunktowuje kilka zasad, ktore powinny przyswiecaé zdys-
cyplinowanym katolikom w podejmowanych przez nich wyborach.

Zasada pierwsza: nie wolno powolywac si¢ na uprawniony plura-
lizm i autonomie swieckich, jesli prowadzitoby to do ,,przekreslania
lub podwazanianiewyznaniowych [podkreslenie PNK] wy-
magan etycznych o podstawowym znaczeniu dla wspdlnego dobra
spolecznego”. ,,Niewyznaniowos$¢” lub ,,awyznaniowo$¢” tych wy-
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magan wyplywa z faktu, ze sg one ,,zakorzenione w ludzkiej istocie
i nalezg do prawa naturalnego™.

Zasada druga: ,,Swiecko$¢” musi by¢ nalezycie i roztropnie zdefi-
niowana. Nalezy jg rozumie¢ jako autonomie sfery politycznej i oby-
watelskiej wobec sfery religijnej i koscielnej, ale nie wobec sfery
moralnej. W tym miejscu musze przyznac sie do klopotu intelektual-
nego, ktory w interpretacji tej zasady Noty sprawia mi radykalny
islam. Czesto przeciez si¢ zdarza, ze egzemplifikacje odnoszace si¢ do
praktyki radykalnego islamu uzywane s3 jako kontrargument dla
praktyki najbardziej nawet liberalnego katolicyzmu. Sadzg, ze w ra-
mach narzucajgcego sie w czasach nam wspétczesnych obowigzku
analizy fenomenu islamu takze watykanski urzad nauki wiary stoi
przed bardzo powaznym wyzwaniem intelektualnym i praktycznym.

Zasada trzecia: prawo i zarazem obowigzek poszukiwania prawdy,
a w slad za tym rozpowszechniania (przy zachowaniu ,,godziwych
srodkow”) zasad moralnych, dotyczacych ,,zycia spotecznego, spra-
wiedliwosci, wolnosci, poszanowania zycia i innych praw ludzkiej
osoby”. Zredukujmy w tym miejscu komentarz do uwagi, ze wy-
rwanie jakiegokolwiek stowa z petnego kontekstu grozi wypacze-
niem sensu, jaki autorzy dokumentu chcieli mu nadac. Warto przy
tym zauwazyd, ze w tym samym akapicie Noty zaakcentowany jest
szacunek dla zrodla, jakim jest naturalna swiadomos¢ czlowieka
Zyjacego w spoleczenstwie, a zaraz potem znajdujemy podkreslenie
faktu, ze decyzje powinny by¢ podejmowane z uwzglednieniem ,,oko-
licznosci”. Ratzingerowska Temida nie jest zatem Slepym mieczem,
lecz raczej roztropnym przewodnikiem, budujacym na zaufaniu do
spojnosci ludzkiego sumienia.

Naturalna obrona ,,interesow” wyznawcow wiary katolickiej wcale
nie prowadzi autoréw Noty do zakwestionowania uprawnien dla
innych oprocz katolikow. Wrecz odwrotnie, takze stuzba polityczna
jest ,opatrznosciowa okazja do ustawicznego ¢wiczenia si¢ w wie-
rze, nadziei i mitoSci”. Jesli mnie samemu czegokolwiek brakuje
w omawianym tekscie, to starochrzescijanskiego zwrotu o cnocie
roztropnosci, stynnej ,,prudencji”. Moze zabraklo go z tego proste-
go powodu, ze stowo to jakby wychodzi w ostatnich czasach z mody?

Zasada czwarta, nie zawarta explicite w Nocie, lecz moim zdaniem
wyzierajaca z kazdego niemal jego ustepu — to przedlozenie Srod-
kéw ubogich nad srodkami bogatymi.
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Na koniec tego skrotowego i uproszczonego silg rzeczy przypomnie-
nia jednego z kluczowych dokumentéw Stolicy Apostolskiej odno-
szacych sie do sfery polityki, demokracji i panstwa, nie moge po-
wstrzymac sie od zacytowania swoistej kody zamykajacej niejako
doktrynalng fraze: ,,Wiara nie zmierzata nigdy do tego, aby ujarz-
mic tresci dotyczace zycia spotecznego w jakims sztywnym schema-
cie. Towarzyszyla jej zawsze Swiadomosc, ze historyczny wymiar
ludzkiego zycia nakazuje dostrzegaé obecnos¢ sytuacji niedoskona-
tych i czesto ulegajacych gwattownym zmianom. W zwigzku z tym
nalezy odrzucic polityczne zapatrywania i postawy inspirowane wi-
zja utopijna, ktéra przemieniajgc radykalnie tradycje biblijnej wiary
w jaka$ postac profetyzmu bez Boga, zinstrumentalizuje religijne
oredzie i zwraca Swiadomos¢ ludzi ku jakiej$ czysto ziemskiej na-
dziei, ktora przekresla lub wypacza daznosé chrzescijan do wieczne-
go zycia”.

Opowiadal mi kiedys ksigdz Jozef Tischner o dyskusji, ktora dawno
temu miata miejsce w krakowskim patacu arcybiskupim. Dyskusji
uczonych na temat ,,by¢” i ,,mie¢” przystuchiwat sie 6wczesny me-
tropolita krakowski. Wydawat sie jednak skoncentrowany na row-
noczesnym studiowaniu wlasnych notatek — zapewne swym ,,napo-
leoriskim” systemem probowal by¢é w tym samym czasie w dwoch
roznych miejscach. Uczeni spierali si¢ coraz bardziej, ale przewazyta
w nich tendencja do uznania, ze ,,by¢” jest wazniejsze od ,,miec”.
Wojtyla — nie odrywajac oczu od swych notatek — mruknat wtedy
pod nosem (ale na tyle gtosno, ze to mrukniecie ustyszaty nawet naj-
dalsze rzedy): ,,zeby «byé», to trzeba najpierw «miec»”.
Prezentujac tych kilka uwag na zadany mi temat, poswiecitem wig-
cej uwagi dokumentowi Kongregacji Nauki Wiary. Podpisat ja
24 listopada 2002 roku obecny papiez Benedykt X VI, po uzyskaniu
zatwierdzenia przez Jana Pawtla II. S3 to zatem stowa i tezy, pod
ktérymi posrednio podpisany jest sam papiez Wojtyta. Stanowic
moga dobrg podstawe — poza innymi dokumentami z epoki Wielkie-
go Pontyfikatu — do poglebionej analizy tego, co wielki Polak zosta-
wit w spadku swej ojczyznie i calemu swiatu w tak mato, wydawato-
by sie, religijnej dziedzinie jak polityka i demokracja. Jesli kto$ nadal
nastaje na ,odreligijnienie” tych sfer, warto by jeszcze raz sprébo-
wal przeanalizowac i zrozumiec, czym jest ,,szlachetne powotanie”
obywatela oraz jakie powinny by¢ polityka i demokracja, zeby god-
nie reprezentowaly nadane im nazwy.






Heinrich Oberreuter

Rola chrzescijanstwa oraz znaczenie

narodu i obywatela w Unii Europejskiej

Chrzescijanstwo, nardd i obywatelstwo — na pierwszy rzut oka ta tria-
da nie wydaje si¢ bynajmniej przypominaé o res publica christiana.
Taka definicja zresztg nie bylaby do konca precyzyjna. Res publica
christiana nalezy juz do przesztosci. Dawno nie istnieje tez chrzesci-
janski Zachéd, chyba ze w przekonaniu panstw islamskich i muzut-
manoéw, ktorzy osiedlili sie w krajach Unii Europejskiej. W dalszym
ciggu prawdziwe pozostaje stwierdzenie Karla Jaspersa, ktore wy-
glosit podczas wyktadu w 1946 roku: ,,Europa — to starozytnos¢
i Biblia”!. Kardynal Ratzinger w 1979 roku dodat do tego jeszcze
dziedzictwo nowozytnosci, a wiec tez oSwiecenie, w ktorym nie do-
patrzyt sie zadnego zerwania z tradycja chrzescijanska?.

Niejeden rzekomy idealista w poszukiwaniu idei europejskiej doj-
dzie do wniosku, ze z trzech poje¢ podstawowych wymienionych
w temacie tego referatu —jezeli je rozpatrywac z normatywnego punk-
tu widzenia — pozostanie obywatelstwo, a moze nawet to wlasnie ono
w wymiarze europejskim powinno by¢ przedmiotem dazen i pra-
gnien. Chrzescijanstwo zniknie przeciez na skutek sekularyzacji, zas
ponadnarodowa Europa stanowi¢ bedzie sublimacje tego, co naro-
dowe. Takie przekonania pomijajg normatywne zasady i potrzeby iden-
tyfikacji obywateli Unii. W rezultacie, jak okazato si¢ w 2005 roku,
zamiast europejskiej Swiadomosci obywatelskiej rodzi sie opor prze-
ciwko zjednoczonej Europie. Takie wydarzenia, jak fiasko Traktatu
Konstytucyjnego, mozna interpretowac jako protest przeciw prozni

! Karl Jaspers, Vom europdischen Geist, [w:] tenze, Das Wagnis der Freiheit. Ge-
sammelte Aufsitze zur Philosophie, wyd. Hans Sanera, Miinchen-Ziirich 1996,
s. 59-88S.

2 Joseph Ratzinger, Europa — verpflichtendes Erbe fiir die Christen, Miinchen 1979,
s. 10 in.
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istniejgcej w sferze fundamentalnych zatozen mimo stale postepuja-
cego procesu wzmacniania Wspolnoty.

Jan Pawel I w swojej adhortacji apostolskiej Ecclesia in Europa
z 28 czerwca 2003 roku sprzeciwia si¢ tej tendencji rozwojowej, pi-
szac, ze ,Europa powotlana jest przede wszystkim do tego, by odna-
lazta swa prawdziwa tozsamosc”3. Tam, gdzie polski papiez mowi
o nowym jej obliczu, nie wspomina o nowej ewangelizacji. ,,Aby
nadaé nowy rozmach wtasnej historii, [Europa] musi [...] uznac i od-
zyskac z tworczg wiernoscig te podstawowe wartosci, w ktorych
zdobycie chrzescijanstwo wniosto decydujacy wktad, a ktére mozna
strescic¢ jako gloszenie transcendentnej godnosci osoby ludzkiej, war-
tosci rozumu, wolnosci, demokracji, panstwa prawa i rozdziatu mie-
dzy polityky a religig”*. Proces rozszerzenia powinien odbywac sie
z poszanowaniem wlasciwosci historycznych i kulturowych oraz toz-
samosci narodowych. Jan Pawet II odnosil ten postulat do nowych,
cho¢ od dawna dotyczy on réwniez starych cztonkéw Unii. Unia
— to zdanie papiez podziela z wieloma innymi myslicielami — bedzie
pozbawiona trwatego fundamentu, jezeli zostanie sprowadzona je-
dynie do wymiaru geograficznego i ekonomicznego, oraz podstawo-
wych wartosci, ktore winny wyrazaé sie w prawie i w zyciu’. Juz
Joseph Ratzinger doszedt do wniosku, ze ,,czysty realizm bez ksztal-
tujacej go idei moralnej, ale tez czysty idealizm pozbawiony kon-
kretnej tresci sg pustymi pojeciami bez sity oddziatywania”®.

Postulaty te to nie pobozne zyczenia, ale znaczace stanowiska poli-
tyczne. Mimo ze odnosza si¢ do okreslonego swiatopogladu, jak
najbardziej nadajg sie do upowszechnienia. Opierajg sie oczywiscie
na przekonaniu, ze chrzescijanstwo zawiera w sobie ideal moralny,
ktorego Europa potrzebuje. Jednoczesnie odwotywanie sie do mo-
ralnosci implicite wskazuje na to, ze same pojecia narodu i obywatel-
stwa nie wystarczg, ale s3 dobrami wartymi zabiegéw jedynie w kon-
tek$cie normatywnym - jezeli s3 rozumiane np. w kategoriach
etycznych jako patriotyzm konstytucyjny’. W rezultacie podstawo-

3 Jan Pawel II, adhortacja apostolska Ecclesia in Europa z 28 czerwca 2003 roku, 109.
* Tamze.

s Tamze 110.

¢ Joseph Ratzinger, dz. cyt., s. 3.

7 Dolf Sternberger, Verfassungspatriotismus. Rede bei der 25-Jabr-Feier der Aka-
demie fiir Politische Bildung, [w:] tenze, Verfassungspatriotismus, Frankfurt am
Main 1990, s. 17-31.
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wym zagadnieniem jest pytanie o zrodta moralnosci, ktorych nawet
zwigzek panstw nie moze autonomicznie ksztaltowac. Podobnie jak
panstwa narodowe rowniez zwigzek panstw czerpie swojg legitymi-
zacje z zatozen, ktoérych sam nie moze stworzyc¢.

1. Europa chrzescijanska

Kto bedzie kwestionowal, ze chrzescijanstwo jest co prawda nie jedy-
nym, ale przeciez jednym z wazniejszych zrodet legitymizacji w Eu-
ropie? Nikt? Obecnie wydaje si¢, ze odwotlanie si¢ do korzeni chrzes-
cijanskich jako uniwersalnej podstawy europejskiej wspdlnoty
wartosci juz nie przekonuje. Nie udalo si¢ przeciez w historii zapo-
biec konfliktom i wojnom religijnyms?, nie méwigc juz o zachowaniu
jednosci kontynentu. Chrzescijanstwo w toczacej sie wlasnie dysku-
sji zredukowano do religii i tym samym doszto do kolizji z raczej
laickim rozumieniem panstwa. Wyjscie poza to rozumienie i uwzgled-
nienie etycznej substancji panstwa oznacza, ze taka wizja w plurali-
stycznym Swiecie musi zmierzy¢ sie z konkurencyjnymi pogladami
na temat wartosci, zycia i spoteczenstwa.

Najpowazniejszym argumentem wytaczanym przeciwko chrzescijan-
stwu jest argument historyczny. Jego istote stanowi zarzut, ze chrzes-
cijanie sami nie kierowali si¢ nauczaniem Chrystusa. Argument ten
jednak jest przynajmniej otwarty na przysztosé: z historii mozna
bowiem wyciggng¢ wnioski. Sam proces integracji i utworzenie
Wspdlnoty Europejskiej jako dziela na rzecz pokoju jest wlasnie re-
zultatem wyciggniecia wnioskow z doswiadczen historii.

Inna linia argumentacji — konsekwentny laicyzm i ostra konkuren-
cja w dziedzinie wartosci, posunieta az do nietolerangji i niecofajaca
sie przed konfliktem — wyraznie bazuje na mechanizmach wypiera-
nia albo tez ujawnia toczacy sie w ukryciu proces pozbawiania sen-
su i w konsekwencji kryzys tozsamosci Europy, i to w godzinie naj-
wiekszego triumfu ,,zsekularyzowanego $wiata techniki”, a takze
»proces uniwersalizacji kanonu zycia i sposobu myslenia opartych
na tym zatozeniu™’. Synod Biskup6w w Rzymie na drugim zgroma-

8 Winand Gellner, Armin Glatzmeier, Die Suche nach der europdischen Zivilgesell-
schaft, ,,Aus Politik und Zeitgeschichte” 20035, nr 35, s. 8-15.

? Joseph Ratzinger, Europas Kultur und ibre Krise, ,Die Zeit” z 7 grudnia 2000
roku, s. 61.
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dzeniu nadzwyczajnym poswieconym kwestiom europejskim (1999)
okreslit ten rozwdj w postaci nastepujgcej puenty: ,dominacja jed-
nego niezroznicowanego pluralizmu zabarwionego sceptycyzmem lub
nihilizmem?”, ktéry jest szeroko rozpowszechniony i prowadzi do
»bardzo ograniczonej antropologii” lub nawet do ,,rezygnacji z ja-
kichkolwiek préb nadania [zyciu] sensu”!0.

W instytucjach Unii Europejskich zaczeto wiec kwestionowac role
chrzescijanistwa. Kampania przeciwko Rocco Buttiglione w Parla-
mencie Europejskim wcale nie odniosta si¢ do jego przemyslanych
pogladow. Przytaczajac homoseksualizm jako przyktad i powotujac
sie na Kanta, Buttiglione rozréznit prawo i moralnos¢. Uznal za pra-
womocne rozne poglady moralne i oswiadczyl, ze panstwo nie ma
kompetencji do wypowiadania si¢ w takich kwestiach. Przyznat row-
niez inaczej myslacym nieograniczong swobode, unikanie jakiejkol-
wiek dyskryminacji okreslit jako konstytucyjne zadanie i jednoczes-
nie sam podporzadkowat sie prawu niezaleznie od wtasnych
pogladéw na temat moralnosci. Przeciwko takiemu stanowisku nie
ma racjonalnych kontrargumentoéw. Przeciwnicy zaatakowali jed-
nak tego chrzescijanina z przekonania i przyjaciela polskiego papie-
za. Wykorzystali szanse przeforsowania swojej wizji spoleczenstwa
jako politycznie wigzacej i uzyskania kontroli na obsade stanowisk
politycznych. ,,Wiara w Boga staje sie¢ przeszkodg w karierze poli-
tycznej” 1. Ta prowokacja ma jeszcze inny wymiar: dyskredytuje sama
Unie. Dlatego tez spada poziom jej akceptacji i to nie tylko w tak
katolickich krajach, jak Polska czy Irlandia. Przypadek Buttiglione
pokazuje rowniez czesto krytykowang przepas¢ miedzy mysleniem
czesci elit w instytucjach europejskich a poglagdami obywateli Unii.

Kolejnym przyktadem jest brak invocatio Dei w preambule odrzu-
conego traktatu konstytucyjnego, w ktorej w ramach ,,rekompensa-
ty” znalazlo sie niejasne i z pewnoscig niewystarczajace odwolanie
do tradycji religijnych. W przypadku invocatio Dei wcale nie cho-
dzito o wyznanie wiary, lecz o podkreslenie relatywnosci prawa sta-
nowionego i odrzucenie absolutyzacji porzadku politycznego, co
nieuchronnie prowadzi do odwotania sie do chrzescijanskiego

10 Romische Bischofssynode. Zweite Sonderversammlung fiir Europa, Jesus Christus,
der lebt in seiner Kirche, Quelle der Hoffnung fiir Europa, Bonn 1999, s. 21.

1 Elmar Brok, Darf ein Katholik nicht nach Briissel?, ,,Die Welt” z 25 pazdzierni-
ka 2004 roku.
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dziedzictwa. Czy oznaczaloby to dyskryminacje tej czy innej wspol-
noty religijnej lub innych tradycji Europy, a mianowicie dorobku
mysli laickiej czy tradycji humanistycznej? O mozliwosci polgczenia
tych elementéw $wiadczy nowa polska konstytucja. Ustanawiajg ja
»Wszyscy obywatele Rzeczypospolitej, zarowno wierzacy w Boga |...],
jak i nie podzielajacy tej wiary, a te uniwersalne wartosci wywodzg-
cy zinnych zrodel”'2. W projekcie konstytucji europejskiej nawet
nie podjeto proby powigzania obu tych tradycji. Konstytucje po-
szczegblnych krajow cztonkowskich sg pod tym wzgledem nieco mniej
»powsciagliwe”, nawet jezeli ich spoleczenstwa miaty swoj udzial
w sekularyzacyjnych tendencjach nowoczesnosci.

Europa nie jest ani pojeciem geograficznym, ani instytucjonalnym
tworem nowozytnosci. Daje sie zdefiniowac jedynie poprzez kultu-
re, ktora przez stulecia miata charakter chrzescijanski, co wigcej
— byta ksztaltowana przez christianitas. Jan Pawet Il w swojej ksigz-
ce Pamigc i tozsamosc, ktora ukazala si¢ na krotko przed jego Smier-
cig, stwierdza, ze dzieki christianitas nie tylko ,,rozwijat sie plura-
lizm kultur narodowych na fundamencie wartosci uznawanych na
catym kontynencie” 3. Kosciét réwniez przejat i nadal nowa forme
kulturowemu dziedzictwu starozytnosci i tym samym umozliwit mu
wspotistnienie, choc tez czesto je zwalczal. W nowszych badaniach
naukowych pojawia si¢ nastgpujaca teza: wprawdzie kulturowa
i geograficzna tozsamo$¢ Europy opiera sie na fundamencie religii,
ale tez na opozycji wobec niej, jak tez na odréznieniu chrzescijan-
stwa i islamu'. Odwolanie sie do chrzescijaniskiego dziedzictwa
i wptywu chrzescijanstwa na kulture Europy nie wyklucza przeciez
wplywu i dorobku innych kultur, lecz wydobywa je na swiatto dzien-
ne. Zas odrzucenie tego dziedzictwa przeczy niegdys ogélnie uzna-
wanej prawdzie, ktora przestata obowiagzywaé dopiero na poczatku
nowoczesnosci. Dopiero wtedy chrzescijanstwo stato sie jedng z wielu
religii, zas sama religia zaczela okreslac nie wszystkie aspekty egzy-
stencji, lecz jedynie jeden sektor zycia. Wtasnie to odseparowanie
tego, co religijne, jako autonomicznej czesci doswiadczenia cztowie-
ka tworzy specyfike Europy, ale tez jest jej szczegélnym osiggnie-
ciem. Koscioly chrzescijanskie pogodzily si¢ z takim rozwojem sytuacji

12 Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej 2 kwietnia 1997, Preambuta.

13 Jan Pawel I, Pamigé i tozsamosé. Rozmowy na przetomie stuleci, Krakow 2005,
s. 96 in.

14 Roger Ballard, Islam and the Construction of Europe, Manchester 1995.
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(z utratg wplywow i emancypacja cztowieka jako jednostki) i odgry-
waja pozytywna role w nowoczesnym Swiecie. Tymczasem konse-
kwentny laicyzm i agnostycyzm wydajg si¢ Swiadomie odrzucac to
wielkie dziedzictwo kultury.

Fundamentem kazdej kultury jest — jak pisze Ratzinger — poszano-
wanie tego, co dla innych jest Swietoscia. Jego zdaniem, bojazn przed
Bogiem powinien czué takze i ten, kto w Niego nie wierzy. Brak
poszanowania dla pogladéw innych oznacza dla Ratzingera upa-
dek czegos istotnego w spoleczenstwie. Czy takiego braku posza-
nowania nie mozna si¢ dopatrzy¢ w negowaniu korzeni wiasnej
kultury? Ratzinger przytacza drastyczne argumenty, widzac w tym
samoistny upadek kontynentu europejskiego. Respektowane sg i chro-
nione przed wyszydzeniem i pogarda fundamentalne przekonania
islamu i judaizmu. Jezeli jednak chodzi o to, co jest swiete dla chrzes-
cijan, nagle wolno$¢ przekonan staje najwyzszym dobrem. , Istnieje
dziwna nienawis¢ Zachodu do wtasnych wartosci, ktorg nalezy
okresli¢ po prostu jako patologiczng. Wprawdzie otwartos¢ i zro-
zumienie Zachodu dla obcych tradycji nalezy uzna¢ za godna po-
chwaly, swojej jednak nie jest w stanie zaakceptowac, we wlasnej
historii widzi tylko okrucienstwo i zniszczenie, a nie dostrzega wiel-
kosci i czystosci”’S. Trudno watpi¢ w te diagnoze, choé rodzi si¢
pytanie, czy mozliwa jest taka generalizacja i czy nie trafniejsze i bar-
dziej krzepigce byloby pokazanie ciggle jeszcze bronigcych si¢ ba-
stionéw w zyciu spotecznym i politycznym, ktorych opor moze stab-
nie, ale ktore maja jeszcze duzo do powiedzenia w pluralistycznym
spoteczenstwie i w pewnych krajach maja si¢ dobrze. Czy uda si¢
to, do czego Ratzinger juz jako Benedykt XVI wzywal mlodziez
zgromadzong w Kolonii: ozywienie kulturowego i duchowego dzie-
dzictwa Europy, ,ono bowiem niesie z sobg now3 sile, istotng dla
przysztosci”1®.

Moéwimy o zwigzku panstw, o tworze politycznym sui generis. Dla-
tego na miejscu byloby wymienié trzy najwazniejsze elementy dzie-
dzictwa Europy, relewantne dla polityki.

15 Joseph Ratzinger, Die Seele Europas, ,,Suddeutsche Zeitung” z 13 kwietnia 2005
roku.

16 Predigten, Ansprachen und Grufsworte im Rabmen der Apostolischen Reise von
Papst Benedikt XVI. nach Kéln anldsslich des XX. Weltjugendtages, Bonn 2005,
s.22in.
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Jako pierwszy element — nie tylko ze wzgledu na chronologie — nalezy
wymienic¢ chrzescijanska wizje cztowieka, w ktorej jest on osobg i in-
dywidualnoscia. Wizja ta zaktada poszanowanie godnosci cztowieka
i respektowanie jego niezbywalnych praw. Nowozytnos¢ dorzucita
jeszcze ostatni kamyczek do tej wizji. Chrzescijanska wizja osoby ludz-
kiej i europejska tradycja praw czlowieka sg ze sobg Scisle zwigzane.
»Prawa cztowieka nie zalezag od kaprysu historii, dobrej woli parla-
mentarzystow czy uznania spofeczenstwa. Mysl chrzescijanska sta-
wia cztowieka w centrum zycia spolecznego, gospodarczego i poli-
tycznego”V. Jezeli chodzi o Niemcy, nalezy dodatkowo podkreslié, ze
wokot godnosci cztowieka i prawa do zycia dos¢ wezesnie rozgorzata
wewnetrzna dyskusja na temat wartosci podstawowych. Zapoczat-
kowana przez katolikow medialna ofensywa w Europie i dla Europy
wydaje si¢ skutkiem i modyfikacja przezytych doswiadczen: na ptasz-
czyznie europejskiej nie moga si¢ powtorzy¢ proby zaszufladkowania
Kosciotow i chrzescijan do kategorii ,irrelewantnej spotecznie etyki
specjalnej”. Ten poglad podzielany przez wszystkie Konferencje Bis-
kupow Europejskich, rowniez wschodnich, znalazt odzwierciedlenie
w stynnym wspolnym ,,Stowie o Europie” z 1977 roku'®.

Po drugie, tego ukierunkowania na chrzescijanskg wizje cztowieka
nie sposob oddzieli¢ od przekonania, ze kazdy system polityczny,
takze demokratyczny, powinien przestrzegaC wartosci, ktore wigza
wigkszos¢. Na tej podstawie opiera si¢ nowozytne panstwo konsty-
tucyjne. Mysl ta w teorii politycznej ma dluga tradycje. Nowoczes-
ne, neutralne pod wzgledem swiatopoglagdowym panstwo znajduje
sie jednak pod presja daleko idacego ograniczania obowigzujacego
kodeksu wartosci. Rownie ogolne i mozliwe do pluralistycznych in-
terpretacji sa tez ciggle wymieniane ,,wartosci podstawowe”: wol-
nos¢é, sprawiedliwosc, solidarnos¢. Interpretacja tych wartosci z punk-
tu widzenia chrzescijaniskiego obrazu cztowieka — zgodnie z ktérym
z godnosci cztowieka wyplywaja okreslone ,,imperatywy moralne”
o ,charakterze przedkonstytucyjnym tak samo jak prawo do posza-

nowania praw osoby ludzkiej i jej podstawowych wolnosci”? —

17 Josef Hoffner: Christen fiir Europa. Ansprachen europdischer Bischife, Koln [1978],
s. 24.

8 Wort zu Europa. Erklirung der Europdischen Bischofskonferenzen vom 29.6.1977,
Bonn 1977, s. 5.

¥ Erklarung des Zentralkomitees der deutschen Katholiken zur Vorbereitung auf
die ersten europdischen Direktwahlen vom 11.11.1977, Bonn 1977, s. 5.
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niewatpliwie pojawia si¢ w sporach prawnikow. Rodzi si¢ jednak
pytanie, w jaki sposéb wymiar socjalny i solidarnosciowy mozna
zinterpretowaé na plaszczyznie narodowej i europejskiej. Ta kwe-
stia ma duze znaczenie dla kolejnych krajow przystepujacych do Unii
i dalszych rozszerzen.

Jako trzeci element nalezy wymieni¢ dziedzictwo nowozytnosci.
Wobec nowozytnych tendencji do sekularyzacji i racjonalizacji po-
wolywanie sie na nie wydaje sie problematyczne, a przynajmniej
Swiadczy o pewnej ambiwalencji. Jezeli jednak postuchamy zdania
kregow opiniotworczych, to wydaje sie, ze udziat chrzescijanstwa
w przygotowaniu i ksztaltowaniu nowozytnosci zostal uznany, zas
wystepujaca w Niemczech miedzywojennych tendencja do jego od-
rzucenia traktowana jest jako niemozliwa do zaakceptowania ,,po-
kusa”?. By¢ moze gdzie indziej trzeba jeszcze w tym wzgledzie nad-
robi¢ zalegtosci. Jan Pawet I, zastanawiajac sie nad rolg oSwiecenia,
wyraznie uznatl jego pozytywne skutki?!' i znaczenie ,,w zakresie hu-
manizmu, wiary w rozum i postepu”?2. Jego nastepca juz wier¢ wieku
temu jeszcze jako kardynal zdecydowanie zadat, by z dorobku no-
wozytnosci ,jako istotnego i niezbywalnego wymiaru tego, co euro-
pejskie, przejaé relatywny rozdziat Kosciota i panstwa, wolnosé su-
mienia, prawa czlowieka, a takze autonomiczny rozum”?. Jezeli
chodzi o to, co polityczne, ze stwierdzenia tego wynika dla naszego
tematu kilka konkretyzacji:

® po pierwsze, bezwarunkowe opowiedzenie sie za demokracja i jej
rozwojem na plaszczyznie wspdlnoty, za demokracjy jako forma
panstwa, w ktorej najlepiej mozna zrealizowaé prawa podstawowe
i prawa cztowieka. Choc jej korzenie siegaja starozytnosci, w swojej
dojrzalej formie nalezy ja przeciez uznac za dziecko nowozytnosci;
¢ po drugie, bezwarunkowe opowiedzenie sie za wprowadzeniem
w zycie, przestrzeganiem i upowszechnianiem wolnosci cztowieka;
e w koncu, po trzecie, zaskakujaco wyrazna akceptacja pluralizmu,
wprowadzanie go w zycie i jego obrona. Do czaséw wspolczesnych
pluralizm stanowit dla katolickiej nauki spotecznej pewien problem.
Tymczasem stat sie kluczem otwierajgcym brame do przysztosci

20 Joseph Ratzinger, Europa..., s. 10.
21 Jan Pawet 11, Pamigé i tozsamosé...,s. 111 i n.
22 Tamze, s. 102.

2 Joseph Ratzinger, Europa..., s. 10.
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Europy. W jednym ze swoich kazan z 1978 roku biskup Strasburga,
Elchinger, tak charakteryzuje pluralizm: ,,Moze on stworzy¢ klimat,
w ktorym chroniona bedzie transcendencja czlowieka. Moze czlo-
wiekowi pomdc zrozumied, ze jego prawdziwa wielkos§¢ nie polega
na rezygnacji z wlasnej oryginalnosci, ale ze doskonale pasuje do
podkreslania tego, co ro6zni go od innych. Ta zasada pluralizmu,
polegajaca na uznaniu réznic kulturowych i spotecznych nie moze
by¢ traktowana jako swego rodzaju ustepstwo, ustepstwo z grzecz-
nosci wobec innych. Opiera si¢ ona raczej na Bozej woli tworzenia,
ktora obsypuje nas przeciez w wieloraki sposob Jego darami. Musi-
my wiec urzeczywistni¢ roznorodnos¢ Boga” 4.

Zwigzanie zasady pluralizmu z wartosciami — co przeciez nie ozna-
cza relatywizmu aksjologicznego — rzadko kiedy tak wyraznie do-
chodzi do glosu, cho¢ dokonuje sie ono na gruncie okreslonej pozy-
cji Swiatopoglagdowej. W kwestiach podstawowych nowoczesnosé,
oSwiecenie i chrzescijanstwo najwyrazniej sobie nie przeczg. Sa tez
ze sobg powigzane na plaszczyznie historycznej, cho¢ nie oznacza to
braku konfliktéw. Wspolczesna nauka reprezentuje dzisiaj poglad,
ze religijna tradycja Europy wspierata racjonalizm, wolnos¢ i prawa
cztowieka, w zadnym wypadku ich nie ograniczajac?®’. Postep nie
nastepowat kosztem wiary. To samo dotyczy w zasadzie humanizmu,
bez wzgledu na to, czy uznaja to przeciwnicy Buttiglionego i invoca-
tio Dei, czy tez nie. W kazdym razie dorobek chrzescijanstwa jest do
pogodzenia z zasadami nowoczesnosci, i tak tez sie dzieje.

Od niedawna wida¢ powr6t religii do zycia publicznego i polityki.
Dzieje si¢ to czgsciowo pod wplywem presji z zewnatrz, przede wszyst-
kim ze strony islamu. Patrzgc na caly Swiat, intensywna sekularyza-
cja na Zachodzie wyda sie nagle odosobniong droga. Zreszta po-
trzeba normatywnego ukierunkowania pojawita si¢ rowniez
wewngatrz spoleczenstw zachodnich. Postep naukowy ukazal w no-
wym Swietle kwestie zwigzane z technicznymi mozliwosciami wply-
wania na zycie ludzkie. W sposéb dla wielu zaskakujgcy w najnow-
szych debatach na temat inzynierii genetycznej i ,,terapeutycznego”
klonowania, diagnostyki przedtransplantacyjnej oraz biomedycznych
mozliwosci ,,produkowania” (lub niszczenia) cztowieka zaczeto uzy-

24 Josef Hoffner, Christen fiir Europa ..., dz. cyt., s. 10.

2 Rodney Stark, The Victory of Reason. How Christianity led to Freedom, Capita-
lism and Western Success, New York 20035.
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waé argumentow etycznych, opartych zaréwno explicite, jak i im-
plicite na przekonaniach religijnych?®, i to w trakcie debat publicz-
nych i politycznych. Teolog protestancki Eberhard Jingel zwrdcit
ostatnio uwage na to, ze sekularyzacja niekoniecznie musi skonczy¢
sie sekularyzmem. Nie sposob cofngé sekularyzacji, ale tez nie trze-
ba jej doprowadzaé do gorzkiego konca i prawdopodobnie do sa-
mozniszczenia?’.

Na tle tych nowych wewnetrznych i zewnetrznych wyzwan Jurgen
Habermas naszkicowal obraz postsekularnego spoleczenstwa Za-
chodu, ,,ktore zorientowane jest na dalsze istnienie wspoélnot religij-
nych”. Co wiecej: ,,Przekaz religijny do dzis jest wyrazem Swiado-
mosci tego, czego brakuje. Utrzymuje na tym samym poziomie
wrazliwo$¢ na niepowodzenia. Chroni przed zapomnieniem te spo-
teczne i osobowe wymiary wspétzycia, w ktorych postep racjonali-
zacji w dziedzinie kultury i spoleczenstwa wyrzadzit ogromne szko-
dy”2%, Nie trzeba z tego powodu Habermasa od razu zalicza¢ do
grona wiernych. Ale jezeli mozna uchroni¢ przed zapomnieniem cos,
co sprzeciwia si¢ niszczeniu tego, co ludzkie, trzeba to wykorzystac
jako co$ pozytywnego, co pozwoli usungé polityczne i spoteczne
deficyty. W tym miejscu rysuje si¢ wigc ponownie szansa na prowa-
dzenie polityki na gruncie chrzescijanskiej odpowiedzialnosci.

Jungel podejmuje ten problem i zgda — podobnie jak Sobor Waty-
kanski IT — by od wiary chrzescijanskiej przeja¢ odpowiedzialnos¢ za
spoleczenistwo i kierowaé sie nakazami sumienia. Zada przejecia
odpowiedzialnosci, majgc na mysli forme panstwa, wobec ktorej
nalezy postawi¢ pytanie, czy zgodnie z osgdem wiary jest ona gorsza
czy lepsza, czy mozna ja z zasady i w konkretnych przypadkach zmie-
nic na lepsze, czy tez nie?. Jezeli tak, to z tego wynikac beda zadania
w codziennej dziatalnosci politycznej. Jezeli nie, Jingel proponuje
zamiang jednej formy panstwa na inng. Cel ten zrealizowano wtas-
nie w Polsce.

26 Paul Nolte, Biirgergesellschaft und christliche Verantwortung in der postsakularen
Welt, Sankt Augustin 2003, s. 6 i n.

27 Eberhard Jiingel, Religion, Zivilreligion und christlicher Glaube. Das Christen-
tum in einer pluralistischen Gesellschaft, [w:] Essener Gespriche zum Thema Staat
und Kirche, t. 39, Essen 20035, s. 52 i n., tutaj s. 69.

28 Jurgen Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion. Philosophische Aufsdtze,
Frankfurt am Main 2005, s. 13.

2 Eberhard Jiingel, dz. cyt., s. 71 in.
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Podsumowujac: w Europie nie istnieje juz wszystko okreslajaca jed-
nos¢. Stalo si¢ to na skutek procesow sekularyzacji i modernizacji,
ktorych Europa byta poczatkiem i ktorym sama tez podlegata. Przy-
najmniej na Zachodzie odrobiono lekcje pluralizmu. To, co religij-
ne, stanowi teraz jedynie czes$é, ale takze czes¢ w pluralistycznym
Swiecie moze stac si¢ czyms atrakcyjnym i niepozbawionym wpty-
wu. Mimo przedstawionych tu obecnych wyzwan ostateczna decy-
zja co do tego, na ile Europa dostrzegac bedzie tradycje chrzescijan-
ska, nie zostala jeszcze podjeta.

2. Narody w Unii Europejskiej

Inaczej niz w przypadku chrzescijanskiego dziedzictwa w odrzuco-
nym projekcie konstytucji europejskiej mozna wyraznie dostrzec
poczucie dumy z ,,tozsamosci narodowe;j i historii”. Chociaz ,,toz-
samos$¢ narodowa” trudno ujgé zaréwno empirycznie, jak i w kate-
goriach normatywnych, pozostaje ona znang na calym Swiecie ideg
przewodnig nowoczesnego panstwa. Po upadku ancien régime’u,
a takze po nieodwracalnym — w kregu kultury zachodniej — procesie
odejscia od religijnej legitymizacji polityki panstwo narodowe przy-
niosto swiadomos¢ jednosci i odrebnosci. Poczucie przynaleznosci
opierano na podstawach religijnych, etnicznych, ideologicznych i his-
torycznych; w kazdym razie na takich, ktore nie miaty nic wspodlne-
go z relacja cel — srodek, poniewaz wraz ze spetnieniem tych celow
dosztoby w kornicu do powstania wspdlnoty®. Nie wystarczy tu tez
racjonalna kalkulacja, o czym $wiadczy niezadowolenie z Traktatu
Konstytucyjnego, a tym bardziej Zywiot narodowych emocji, ktéry
ujawnit sie po uwolnieniu Europy Wschodniej spod rzadéw socjali-
stycznej miedzynarodowki. Unia Europejska, ktorej podstawowa idea
jest rownie niejasna, jak jej ostateczny cel, z trudem moze spetnic¢ funk-
cje zastepczej identyfikacji i oprzec sie konkurencyjnym tendencjom.

Z europejskiego punktu widzenia stawiano przede wszystkim pyta-
nie 0 mozliwos¢ przeksztalcenia tozsamosci narodowej w tozsamosc
europejska i mozliwos¢ nadbudowania tozsamosci europejskiej nad
narodow3y. Jednoczesnie ze strony europejskiej nie podjeto staran

30 Otto Depenheuer, Nationale Identitit und europdische Gemeinschaft. Grundbe-
dingungen politischer Gemeinschaftsbildung, [w:] Nationale Identitit im vereinten
Europa, red. Gunter Buchstab, Rudolf Uertz, Freiburg im Breisgau 2006, s. 55-74.
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wspierajgcych tozsamosé europejska: takze i tu doszto do zaniku
szacunku nie tylko wobec tego, co Swiete, ale rowniez wobec naro-
dow, ich praw i uczué¢ narodowych. Wtasciwe pytanie brzmi: w jaki
sposéb na bazie istniejgcych nadal tozsamosci narodowych mozna
ksztaltowaé wspolnotowa polityke Unii Europejskiej? Problemem
na przyszlos¢ nie jest przezwycigzenie myslenia w kategoriach naro-
dowych, lecz to, by Unia sama byta przekonana co do swojej pod-
stawowej idei, wyznaczyta swoje granice i swoj ostateczny cel.

Jednoczesnie nadal obowigzujace sg wnioski, ktore Europejczycy,
wychodzac poza to, co narodowe, wyciggneli po 1945 roku. Naro-
dowe ograniczenia nie moga stanowi¢ wskazowki na przysztosc ani
tez podstawy Unii. Nikt nie moze by¢ czlonkiem zadnej wspodlnoty,
nie chcac w nig inwestowacé. Po 1945 roku na Zachodzie obralismy
droge, ktorej nawet nie przeczuwaliSmy, a ktora teraz po historycz-
nych przemianach i rozszerzeniu Unii stoi otworem przed nowymi
panstwami cztonkowskimi. Narody Europy nie byly jeszcze tak so-
bie bliskie i ze sobg zgodne: po pierwsze, pod wzgledem najwazniej-
szych zasad ksztaltujacych panstwo, takich jak prawa cztowieka,
pluralizm i demokracja, po drugie, ze wzgledu na zasadniczg goto-
wos¢ do wspotpracy.

Wraz ze zmiang pokolen nalezy zadbac¢ rowniez o pamiec. Atrakeyj-
nos¢ idei europejskiej w okresie powojennym nie jest dla dorasta-
jacego pokolenia czyms oczywistym. Nowi czlonkowie kierujg si¢
w swoich dzialaniach odmiennymi doswiadczeniami historycznymi
i interesami, a takze majg rézne opdznienia. Juz pobiezna obserwa-
cja europejskich sgsiadow pozwala odkry¢ ich niezadowolenie z wias-
nego narodu, jak réowniez narodowy egoizm i narodowe interesy.
Nie ma jednak sprzecznosci w tym, ze obywatele czuja si¢ zwigzani
jednoczesnie ze swoja ojczyzna, swoim krajem i z Europa. Europa jest
bowiem wielka, wyrostg z historycznych korzeni polityczng wspdlno-
ta kultury, odznacza si¢ jednak indywidualnymi formami i r6znorod-
noscig tradycji. Zachowanie tych indywidualnych réznic nie jest
sprzeczne z fundamentami, na ktorych sie one opierajg. Cata historia
Europy jest wynikiem oddziatywania dwu przeciwstawnych elemen-
tow: zroznicowania i jednosci, co stwarza przestrzen dla narodow.

Na nowo zainteresowaniem cieszy si¢ poglad, ze postepy integracji
powoduja co prawda wycofywanie si¢ panstwa narodowego, a roz-
woj wspotpracy doprowadza do zmniejszania si¢ suwerennosci, jed-
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nak panstwo narodowe pozostaje podstawg owej integracji i koope-
racji. Wyglada nawet na to, ze na skutek traktatow w Maastricht
i kolejnych rozszerzen w Europie coraz bardziej podkresla si¢ specy-
fike i tozsamos$¢ narodéw i regiondw, by w ten sposdb unikngc zbyt
daleko posunietej unifikacji, ktora prowadzi do niwelacji roznic.
Narody wschodniej czesci Europy Srodkowej, ktére przez dtugie lata
bronity swojej tozsamosci przed komunizmem, nie chca jej teraz
oddac. Jej obrona jest zdaniem Jana Pawta Il najbardziej znaczacym
wktadem, ktéry narody tego regionu mogg wnie$¢ do Europy. Choé
zblizenie miedzy Europa Wschodnig i Zachodnig jest rzecza pozy-
tywng, to kryje w sobie niebezpieczenstwo zmgcenia tej tozsamosci
poprzez krytyczng refleksje nad ,,rozpowszechnionymi na Zacho-
dzie negatywnymi modelami kultury”. Przyszty ksztalt Europy zale-
zy od wyniku tej duchowej konfrontacji®!. Niezaleznie od tresci tego
argumentu wida¢ na tym przyktadzie dwuwymiarowos¢ podejscia
do zagadnienia: zachowujac to, co wlasciwe dla siebie, mozna przy-
czynic sie do formowania catosci.

Niektorzy idealisci wierzg w jednolitg panstwowos¢ europejsky. Taka
wiara pozbawiona jest jednak podstaw chocby juz z tego wzgledu,
ze nie istnieje jednorodna europejska kultura polityczna. Europa to
réznorodnos¢ wyrastajgca ze wspolnych korzeni. Poglad, jakoby ta
jednorodna cato$¢ mogta powstaé na gruzach panstwa narodowe-
go, zawsze byla mrzonka — a dla wielu tez koszmarem. Narody, ze
wzgledu na swojg tozsamos¢ zdolne i chetne do wspotpracy z sasia-
dami, nie kultywuja tego nacjonalizmu, ktéry w historii zawsze po-
wodowal zniszczenia i ktory nadal nalezy przezwycigezac. Nigdzie na
obszarze obejmujacym jadro Europy nie istnieje juz mit narodu jako
ostatecznego uzasadnienia wszelkiego dziatania politycznego. Wsze-
dzie pada pytanie o jakos¢ demokracji w danym systemie politycz-
nym. Coraz bardziej rozpowszechnia si¢ tez poglad, ze panstwo na-
rodowe stanowi niezbedng catos¢ w sensie porzadku i prawa, ale juz
od dawna nie jest w stanie rozwigza¢ ngkajacych nas dzisiaj proble-
mow. Przestrzenie gospodarcze, potaczenia transportowe i komuni-
kacyjne, problemy srodowiska naturalnego, a takze w dalszym cia-
gu kwestie bezpieczenstwa — oto dziedziny, ktorych dzisiaj na
plaszczyznie narodowej nie sposob odpowiednio uregulowac. Pro-
ces jednoczenia sie Europy pokazat jednak, ze trudno sztucznie czy

31 Jan Pawel II, Pamigé i tozsamosé...,s. 178 in.
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na zawolanie przezwyciezy¢ tradycje narodowa. Po upadku narodo-
wego socjalizmu wielu w Niemczech sadzito, ze mozna odcia¢ sie od
tej ,,hipoteki” i uciec w nowg tozsamos¢ europejska. Inne narody
przyjely istnienie politycznych, kulturalnych i duchowych struktur
Europy jako wyraz jej r6znorodnosci i sposob na potwierdzenie sie-
bie samych, co z powodow zwigzanych z najnowsza historig przy-
szto im latwiej niz Niemcom. Do tego mogli odwotywaé sie¢ nowi
cztonkowie z Europy Wschodniej.

By¢ moze to korzysci ekonomiczne sg tym, co przycigga kraje Europy
Wschodniej do Unii, i moze tez — co nie jest catkiem niezrozumiale
— ciggle jeszcze materialne interesy przy¢miewaja na co dzien norma-
tywne aspekty polityki. Nadal trzeba nadrabia¢ zalegtosci — np. je-
zeli chodzi o traktowanie mniejszosci etnicznych, zapewnienie opie-
ki prawnej, zaufanie do konstytucji, umacnianie demokracji i rozwoj
gospodarczy. Niemcy maja rowniez tego rodzaju doswiadczenia po
wojnie swiatowej i zjednoczeniu. Udzielono im pomocy, by mogli
sprosta¢ tym wyzwaniom: zachodnim Niemcom po 1945 roku po-
mogli alianci, Niemcom wschodnim po przetomie 1989/1990 roku
pomogli Niemcy zachodni.

Ta wyjatkowa w historii sytuacja panstw reformujacych sie jest in-
teresujgca: jednoczesnie istnieje ukierunkowanie na to, co narodo-
we, 1 to, co europejskie, przy czym myslenie w kategoriach narodo-
wych jest reakcjg na nierzadko dtugoletnie przesladowania, zas
myslenie europejskie jest odpowiedzig na szanse, obietnice i perspek-
tywy terazniejszosci. Na koncu powstanie, tak jak w Europie Za-
chodniej, symbioza tozsamosci narodowej i europejskie;j.

3. Obywatele Europy?

Jezeli dominujgca polityka europejska bedzie — co obserwowaliSmy
dotychczas — Swiadomie lub nieswiadomie kwestionowaé tozsamo-
sci kulturowe i narodowe, nie nalezy oczekiwac zbyt wiele od racjo-
nalistyczno-konstruktywistycznych prob stworzenia obywatelstwa
europejskiego.

Jeszcze mniej mozna spodziewac sie po jego normatywnym uzasad-
nieniu. Chrzescijanska wizja cztowieka ze specyficznymi, tj. demo-
kratycznymi uzupelnieniami nowoczesnosci petni konstruktywna
funkcje dla obywatelstwa europejskiego. W istotnym stopniu przy-
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czynita sie tez do jego usankcjonowania na gruncie prawa konstytu-
cyjnego. Odnosny kanon polityczny w dwusetng rocznice rewolucji
francuskiej zyskatl szanse na paneuropejsky ,,ekspansje”. Wykorzy-
stujgc kryteria kopenhaskie, Unia otrzymata narzedzie (ktorego tez
uzyta), by sktoni¢ panstwa przystepujace do niej do stabilizacji po-
rzagdku demokratycznego.

Nie brakuje ram prawnych. Uchwalono Karte Praw Podstawowych.
Obywatelstwo Unii Europejskiej istnieje od ponad dziesieciu lat
i wzmocniono je ponownie w Traktacie Konstytucyjnym. Dla samej
Unii i politykéw europejskich zwigzane z tymi wydarzeniami proce-
sy mialy duze znaczenie. Obywatele jednak ich prawie nie dostrze-
gli. Zmiany te, cho¢ pozadane, miaty dla nich znaczenie raczej sym-
boliczne. Niejako po raz drugi przyznano im podstawowe prawa
i wolnosci, tylko na innej ptaszczyznie politycznej, ktora jednak nie
jest osrodkiem ich obywatelskiego zainteresowania. Mozna nad tym
ubolewac. W kazdym razie 6w akt ponownego nadania niecatkowi-
cie dotart do ich swiadomosci. Ale co by to zmienito? Europejska
swiadomos¢ obywatelska i tak nie powstataby wylgcznie na gruncie
prawa, dopoki prawo to nie mogloby zostac zrealizowane poprzez
sie¢ politycznej komunikacji i uczestnictwa w decyzjach politycz-
nych. Na razie nie mozna nawet méwi¢ o znajomosci tych praw
i poje¢®. Unia dlugo starata si¢, wykorzystujac hastowe symbole
—europejski paszport, europejskie prawo jazdy — stworzy¢ tozsamos¢
europejska. Tymczasem w pewnym stopniu wywotala opor. Nawet
gdyby warunki byty korzystniejsze, trudno w niejasnym, nieprzej-
rzystym i oddalonym od obywatela systemie decyzyjnym Unii Euro-
pejskiej znalez¢ aktorow spotecznych, ktorzy domagaliby sie party-
cypacji w decyzjach. Ponadto nie ma europejskiej politycznej opinii
publicznej, ktéra umozliwitaby ponadnarodowy dyskurs politycz-
ny. Wiasnie dlatego, ze nie istnieje spoleczenstwo europejskie.

Unia Europejska — a zwlaszcza jej struktura instytucjonalna — powo-
duje wsréd obywateli, o ile w ogdle wykazujg jakiekolwiek zaintere-
sowanie sprawami europejskimi, poczucie bezradnosci i rezygnacji.
Swiadczy o tym frekwencja w wyborach europejskich, ktéra spadta
z 63 procent w 1979 roku do 45,7 procent w 2004 roku przy jedno-
czesnym zwigkszeniu kompetencji Unii. Obywatele nie dostrzegaja,
na ile unijne decyzje wptywaja na ich codzienne zycie. Dopiero kiedy

32 Wyniki badania przeprowadzonego przez Eurobarometr 133 (2005).
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kwestie europejskie w znaczgcy sposéb ,,wdzieraja sie” na ptaszczy-
zne narodowa, wzrasta zainteresowanie nimi — zwlaszcza jezeli cho-
dzi o obrong¢ wlasnej tozsamosci i opor przeciw unijnym pomystom.
We Francji i Holandii referendum konstytucyjne wyraznie wywota-
to wiekszg mobilizacje niz wybory europejskie: we Frangji frekwen-
cja w referendum wyniosta 69,3 procent w stosunku do 42,7 pro-
cent w wyborach europejskich, w Holandii odnosne wartosci
wyniosty 62,8 procent do 39,3 procent. Referendum odniesiono do
kontekstu narodowego. Oprdocz narodowych interesow wyborcy,
ktorzy oddali glosy negatywne, kierowali si¢ lekiem przed utratg
tozsamosci i przed rzekomo niekorzystnym wptywem Unii Europej-
skiej na gospodarke i rynek pracy. Dojmujace byto tez poczucie oby-
wateli, ze s3 niedoinformowani.

Koncepcja obywatelstwa Unii uznana zostata za nieudang. Powody
tego bedg zapewne dyskutowane przez cate dziesieciolecia. Tymcza-
sem sg one zawsze takie same. Tym razem wigzg sie jednak z proble-
mami w dwu dziedzinach, ktore poruszyliSmy wyzej: z konfliktem
w sferze wartosci, z otwartg kwestig wytyczenia ostatecznego celu
Unii (przestrzen gospodarcza czy poglebiona unia polityczna?), z ode-
rwanym od codziennosci dyskursem elit. Konkurencyjne populistycz-
ne postulaty najwyrazniej tatwiej docieraja do obywateli Europy.
W tym miejscu nalezy wymienic znane, specyficzne deficyty Unii:
problemy instytucjonalne, brak swiadomosci obywateli, nieistnienie
opinii publicznej, brak ponadnarodowych struktur komunikacji

1 partycypacji.

To manko europejskiej, a scisle mowigc unijnej sSwiadomosci, bez-
posrednio oddziatuje na system europejski. Funkcjonowanie Unii jest
przedmiotem zainteresowania przede wszystkim z punktu widzenia
spodziewanych korzysci: dominuje myslenie w kategoriach ,,co ja
z tego bede miec?”. Prawie nie ma zaangazowania na rzecz Unii
i nastawienia prounijnego (co wnios¢ do Unii, co powinienem
wnies¢?). Nawet aktorzy rzadowi kierujg sie tymi zasadami i dziata-
ja zgodnie z nimi.

4. Uwagi koncowe: otwartos¢ na Uni¢

Na koniec powrdcimy do stwierdzenia, ze jednosS¢ i zrdéznicowanie
sg charakterystycznymi cechami historii europejskiej. Rowniez Unia
nie niweluje tej tak owocnej sprzecznosci — i tez nigdy jej nie usunie.
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W sytuacji, gdy istnieja wprawdzie pewne polityczno-kulturowe
zbieznosci co do zasad spoleczenistwa ludzkiego i jego podstawo-
wych struktur demokratycznych, nie ma natomiast wspolnej, jedno-
litej, tworzacej tozsamos¢ kultury na ptaszczyznie europejskiej, oby-
watele panstw cztonkowskich Unii ciggle jeszcze identyfikujg sie
z tradycyjnym narodem. Korzysci wigzane z ,,Europa”, takie jak
np. swoboda podrézowania, przyjmuja bez zastanowienia jako ra-
cjonalne i oczywiste. W tym wzgledzie zapewne niewiele mozna zmie-
ni¢. Nie trzeba sie tez na to uskarzad, o ile identyfikacja z narodem
nie odbija si¢ negatywnie na otwartosci na Unie. Dlatego tez instytu-
cje powinny powstrzymac si¢ od wyrazania swoich elitarno-awan-
gardowych pogladow deprecjonujacych narody i wielkie grupy spo-
teczne.

Z tego punktu widzenia kwesti¢ dalszego pogtebienia Unii w dtuz-
szej perspektywie nalezy traktowacé sceptycznie. Obywatelom wystar-
cza to, ze odgrywaja role polityczng na poziomie narodowym, o ile
w ogole wykazuja zainteresowanie w tym kierunku. Kwestie po-
nadnarodowe, europejskie sg dla nich w sensie dostownym odlegte.
Zreszta s3 one jedynie formalng propozycj3.

Ralf Dahrendorf zasadniczo odrzuca alternatywe: rozszerzenie czy
pogtebienie, po rozszerzeniu na wschod zostata ona zresztg rozstrzyg-
nieta. Rozszerzenie europejskiego dobrobytu, europejskich wartosci
i struktur politycznych (to, co rozumiane jest pod pojeciem ,,Za-
ch6d”) uznaje on za poglebienie europejskiej rzeczywistosci i ogromny
historyczny postep?®.

Nic do tego dodac ani ujaé. Tylko mysl o odrodzeniu popularnosci
chrzescijanistwa, o obywatelstwie i narodzie zostata podjeta i roz-
strzygnieta w dyskusji na forum europejskim: obywatelstwo euro-
pejskie jest delikatng roslinka, z ktorej nie wiadomo, co wyrosnie.
Chrzescijansko-kulturowe korzenie pozostang mimo konkurencji
pluralizmu wartosci i narodowych tozsamosci czynnikami okresla-
jacymi Unie — i taka tez od poczatku jest ich rola.

33 Ralf Dahrendorf, Europa und der Westen. Alte und neue Identititen, ,,Merkur”
2003, s. 1015-1024; por. zwtaszcza Das Ende der Vertiefung? Eine Debatte iiber die
EU, ,,WZB Mitteilungen 111” z marca 2006, s. 20.
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Temat mojego wystgpienia nie powinien — wydawatoby si¢ — spra-
wia¢ mi trudnosci. Chociazby ze wzgledu na moj zyciorys i droge,
ktora przeszedtem, zwtaszcza od 1980 roku az do grudnia ubieglego
roku, kiedy odszedtem z Instytutu Pamigci Narodowej. Wtasnie zy-
ciorys powinien mi utatwiac, a jednoczesnie dokumentowac w pew-
nym stopniu historie Polski i Polakéw, co jest zawarte w temacie
mojego wystgpienia. Rowniez moja formacja $wiatopogladowa — ka-
tolicyzm — ze wzgledu na role Jana Pawta IT w polskich przemianach,
a wigc takze moja przynaleznos¢ do Kosciota katolickiego, powinny
mi ulatwi¢ dzisiejsze spotkanie z Panistwem i naszg rozmowe. Jed-
nak nie czuje sie kompetentny — jako profesor jednego z polskich
uniwersytetow — by przedstawiaé poglady Jana Pawta II czy podda-
wacé analizie jego wplyw na polskie przemiany. Natomiast czuje sie
upowazniony — powiem moze w sposOb nieskromny — by przedsta-
wic te problematyke z mojego punktu widzenia. Jako cztowiek ,,So-
lidarnosci”, cztonek spoteczenstwa, ktore przez dziesieciolecia wy-
bijalo si¢ na prawdziwa niepodlegtos¢ i suwerennosé, a takze wtasnie
jako katolik czuje si¢ upowazniony do przedstawienia Panstwu oso-
bistych refleks;ji, jak ja i by¢ moze niektérzy z moich rodakoéw po-
strzegali kardynata Karola Wojtyte, pozniej — papieza Jana Pawta II.

Chciatbym spojrze¢ na polskie przemiany 1989 roku z punktu wi-
dzenia obywatela takiego jak ja, ktory z jednej strony byt zwyklym
cztonkiem ,,Solidarnosci”, a dopiero potem angazowat sie w jej struk-
tury organizacyjne, az do petnienia funkcji doradcy na poziomie kra-
jowym ,,Solidarnosci” wiacznie. Chciatbym, méwigc o tych prze-
mianach z dzisiejszej perspektywy, rozpatrzy¢ je w kategoriach ofiary,
jaka polskie spoteczenstwo sktadato rok po roku w stuzbie niepod-

* Tekst wystgpienia, spisany z tasmy, ukazuje sic w wersji nieautoryzowane;j.
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legtosci. Powiem by¢ moze rzecz niepopularng, o ktérej mam odwa-
ge mowi¢ od wielu lat: kiedy patrze z dzisiejszej perspektywy, ale
takze z perspektywy tamtych lat na rok 1989, to wcale nie byliSmy
woOwczas w pelni przekonani, ze to bedzie rok, ktory przyniesie
w Polsce przelom. Ja przynajmniej nie bylem takim wizjonerem, na-
wet w czasie wizyty Jana Pawta Il w Polsce, by przewidywac, ze
w ciggu dwoch lat generat Wojciech Jaruzelski zwrdci sie do Lecha
Walesy z prosba o zapanowanie nad wybuchajaca falg strajkow.
Weale nie bylem przekonany do tak dzisiaj kontrowersyjnie odbiera-
nych obrad Okraglego Stotu. Nie myslatem, ze 4 czerwca 1989 roku
dojdzie do wybordw, nie w pelni demokratycznych, ale jednak wybo-
row, w ktorych spoteczenstwo odegrato swoja role. Nie wiedzielismy,
ze Tadeusz Mazowiecki we wrzesniu 1989 roku zostanie pierwszym
premierem demokratycznej Rzeczpospolitej. Moze nie z gorycza, ale
z pewng refleksja podnosze dzisiaj te kwestie. Wydaje mi si¢ bo-
wiem, ze polska ,,Solidarnos¢” roku 1980 i 1981 wybuchta dziesie-
ciomilionowym ruchem, nie tylko zwigzkowym, ale i obywatelskim,
spotecznym. Polskie spoleczenstwo porazone wydarzeniami 13 grud-
nia 1981 roku, a p6zniej tym, co si¢ zdarzyto w kopalni ,,Manifest
Lipcowy” i w kopalni ,,Wujek” 15 i 16 grudnia 1981 roku, nie po-
padlo moze w stan apatii, ale depresji. Pamietam te miesigce i lata,
az do strajku w stoczni, kiedy zainteresowanie spoteczenstwa Wy-
brzeza wzbudzity dzwony kosciota swigtej Brygidy. Nie jestem oczy-
wiscie entuzjastg ksiedza Henryka Jankowskiego, ale to wydarzenie
jest pamietane w Polsce. Kiedy Lech Watesa i Tadeusz Mazowiecki
wychodzili ze stoczni na czele strajkujacych stoczniowcow, przygne-
bieni brakiem spotecznego poparcia, te dzwony symbolicznie przy-
wracaly spoteczenstwu polskiemu nadzieje. Ale lata osiemdziesiagte
w Polsce widziane przez pryzmat sprzeciwu, buntu, oporu powinny
by¢ rowniez pamietane jako okres, w ktorym polskie spoteczenstwo
zylo w przygnebieniu czy wrecz apatii. Nie odwazytbym si¢ oczy-
wiscie dzisiaj powiedzieC, ze tylko nieliczni upominali si¢ wowczas
o wolnosc¢ i niepodleglosc. Ale tez nie bylo ich tak wielu, jak zwyk-
lisSmy sadzic.

Jezeli wiec rozpatruje wydarzenia roku 1988, 1987 — przede wszyst-
kim roku 1989 — w kategoriach ofiary polskiego spoteczenstwa
w stuzbie wolnosci, to mysle, ze te okolicznosci, cho¢ w pewnym
stopniu bolesne, powinny by¢ tutaj przywotane. Znam relacje moich
przyjaciot, ktorzy wracali z wigzien lub obozow internowania (sam
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bylem uwigziony, ale przez bardzo krotki czas) i byli przygnebieni,
sadzac, ze Polska jest krajem permanentnego oporu, trwatego sprze-
ciwu wobec wtadzy. Ofiara, ktorg sktadali, nie zawsze spotykata si¢
z aprobatg. Moze byto dramatem polskiego spoteczenstwa, przynaj-
mniej pewnych jego warstw, ze spotykatem uczciwych ludzi, ktorzy
mowili: ,, To moze jeszcze nie ten czas, nie te warunki i niepotrzebny
opor, ktory moze doprowadzi¢ do niepotrzebnego rozlewu krwi”.
Polska rewolucja 1989 roku byta mimo wszystko rewolucja bez-
krwawag. Niosta jednak ze soba ofiare krwi, mimo postaw, ktore
tutaj skrotowo zarysowatem.

Mysle, ze to, co si¢ wydarzylo w 1989 roku, bylo takze w sposob
szczegblny zastuga polskiego Kosciota i Jana Pawta II. Zrédet szu-
kam w 1980 roku w wystgpieniach kardynala prymasa Stefana
Wyszynskiego, pozniej po wprowadzeniu stanu wojennego, w kaza-
niach ksiedza prymasa J6zefa Glempa, a takze w nauce Jana Pawta II.
Przeczytalem ostatnio, ze Jan Pawel II nie prowadzit w latach dzie-
wiecdziesigtych aktywnej polityki zagranicznej, rowniez jezeli cho-
dzi o sprawy polskie. Odniose si¢ za chwile do tego pogladu, z kto-
rym sie nie zgadzam, ale chce jeszcze zwrdci¢ uwage na drugi wymiar
polskiego oporu. Z jednej strony powiedziatem, ze elity, bez wzgle-
du na wyksztalcenie i zatrudnienie, wzigly na siebie odpowiedzial-
nos$¢ podtrzymywania polskiej nadziei przez calg dekade lat osiem-
dziesigtych. Ale z drugiej strony, walka tych wlasnie elit prowadzita
do sytuacji dramatycznych, o ktorych nie zawsze mieliSmy wowczas
pojecie. Odkrywalismy to dopiero w 1989 czy 1990 roku. Wtasnie
to mam na mysli, méwigc o ofierze krwi. Polska rewolucja byta re-
wolucjg bezkrwawag, jezeli wezmiemy pod uwage ofiare sktadang
przez cate spoleczenstwo. Niosta jednak cierpienia tacznie z daning
zycia tych, ktorzy bezposrednio angazowali sie w walke. Mysle tu
takze o polskim Kosciele: okoto stu polskich kaptanéw odeszto z tego
Swiata, zgineto w niewyjasnionych okolicznosciach, o czym wiemy
dzisiaj dzieki komisji Jana Rokity, a takze dzieki aktywnosci Insty-
tutu Pamieci Narodowe;j.

Analizujac wystgpienia papieza, zauwazylem, ze w wigkszosci z nich
korzystat z okazji, by zwracaé uwage Swiata na polskie problemy,
nawet gdy o Polsce bezposrednio nie mowit. Tak bylo na spotkaniu
ze Zgromadzeniem Parlamentarnym Rady Europy, ze srodowiska-
mi polonijnymi w czasie pielgrzymki do Stanéw Zjednoczonych i na
spotkaniu w Detroit. A nawet na kontynencie afrykanskim w Ame-
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ryce Potudniowej. Jestem daleki od stwierdzenia, ze we wszystkich
tych wystgpieniach chodzito o Polske. Chodzito o wartosci uniwer-
salne, zwigzane z wiara, religia, u ktorej podstaw lezata w homiliach
Ojca Swietego troska o drugiego cztowieka. Gdy czytam dzis po raz
kolejny gdanskie wystapienie Ojca Swietego i przypominam sobie
nawigzujace pozniej do niego kazanie ksiedza Jozefa Tischnera, kto-
rych stuchatem w czasie obrad I Zjazdu ,,Solidarnosci” w Gdansku
w sierpniu w 1981 roku, to wiem, co Ojciec Swiety miat na mysli,
mowigc: solidarnos¢ bez wielkiej litery to znaczy solidarnos¢ czto-
wieka z cztowiekiem. A skoro solidarnosc to takze brzemie niesione
wspolnie, zatem nigdy jeden przeciwko drugiemu i nigdy ciezar dzwi-
gany samotnie bez pomocy drugich. ,,Gdansk 1987 to szosty rok
zdtawienia polskiej rewolucji” — wystarczy ten jeden cytat z wystg-
pienia papieza, by zrozumiec, dlaczego od roku 1980 druga strona
— czyli jak si¢ niekiedy méwi strona spoteczna — nie podjeta wyzwa-
nia rzucanego przez wtadze, a wiec nie odpowiedziata przemoca na
przemoc, sila na site. W moim przekonaniu Ojciec Swiety, méwiac,
ze nigdy jeden przeciwko drugiemu, wskazywatl na sposob docho-
dzenia przez polskie spoleczenstwo swoich racji. To jest problem
zdolnosci do kompromisu, zdolnosci do rozmowy, nawet pewnego
zaufania.

Chciatbym teraz przedstawi¢ mdj stosunek do inicjatywy obrad
Okraglego Stotu i do ustalen tam przyjmowanych. Dzisiaj bowiem
tatwo sig je krytykuje. By¢ moze przygotowywane przez ksiedza bis-
kupa Alojzego Orszulika opracowanie, oparte na wtasnych doswiad-
czeniach, przyniesie nowe informacje na temat tych rozméw i roli,
jaka odgrywali tam politycy z Lechem Walesg na czele, a takze Kos-
ciol. Jezeli dzisiaj, mowigc o okresie migdzy lutym a kwietniem
1988 roku, czyli o Okragtym Stole, tak si¢ ze sobg ktocimy (zeby nie
uzy¢ sformutowania Lecha Walesy ,,targamy si¢ po szczekach”), to
pamietajmy takze i o tym, dlaczego strona solidarnosciowa byta wow-
czas zdolna do kompromisu. Dzisiaj oczywiscie tatwo mowic, ze
mozna bylo wywalczyé wiecej. Latwo jest z dzisiejszej perspektywy
wskazywaé na brak $miatosci. Nie méwie o odwadze, bo to byli
ludzie odwazni, w stawianiu zgdan podczas negocjacji. Z 6wczesnej
perspektywy ta sytuacja nie byta tak jednoznaczna, jak to si¢ nam
teraz wydaje. Strona solidarnosciowa byta zawsze przekonana, ze
jezeli mamy wybié sie na niepodleglosé, to nie zapominajac o wyda-
rzeniach z lat osiemdziesiatych ani o tych, ktorzy zaptacili cene naj-
wyzszg — cene zycia. Jezeli mamy doprowadzi¢ do uzgodnien, ktére
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nam przywroca niepodlegtosé, to powinnismy traktowac drugg strone
w sposOb partnerski.

Mysle — by¢ moze jest to kolejna kontrowersyjna teza — ze przetom
roku 1987, 1988 i 1989 w polskiej bezkrwawej rewolucji miat swo-
je korzenie rowniez w historii, ktora moze si¢ wydawac odlegta. Kie-
dys rozmawiatem z Wiadystawem Bartoszewskim na temat znacze-
nia Powstania Warszawskiego 1944 roku dla powojennej polskiej
historii. Pytalem go o jego stanowisko w kontrowersyjnej kwestii:
czy powstanie bylo potrzebne, czy nie. Wtadystaw Bartoszewski
powiedzial mi — z czym si¢ zgadzam — ze w kategoriach militarnych
by¢ moze to byt blad. ,,Ale czy sadzi Pan — zapytal mnie — ze polski
Pazdziernik i poznanski Czerwiec 1956 roku, Grudzien 1970 roku,
Ursus i Radom 1976 roku, a p6zniej Sierpien 1980 roku i opor wo-
bec stanu wojennego, ktory poczatkowo wygasat, bytby mozliwy,
czy $wiadomos¢ koniecznosci tego oporu bytaby mozliwa, gdyby nie
Powstanie Warszawskie? To my dawaliSmy wam inspiracje, ze wla-
dzy, takze wlasnej, jezeli jest totalitarna, opresyjna, nalezy sie przeciw-
stawiaé. Moze nie Srodkami militarnymi, ale nie wolno si¢ godzic
z sytuacja”. Mysle, ze cos jest w tym stwierdzeniu, takze w odniesie-
niu do 1989 roku. By¢ moze wyciggne zbyt dalekie wnioski, jesli
powiem, ze w jaki$ sposob korzenie polskich lat osiemdziesigtych,
a zwlaszcza wiasnie tych trzech lat, ktore tutaj wymieniam, tkwity
wlasnie w walce niepodlegtosciowej. Polska sSwiadomos¢ 1989 roku
miala swoje podstawy w tych wydarzeniach z 1 sierpnia 1944 roku.
By¢ moze juz nie byla to walka na barykadach z wtadza, ktora byta
naszg wiadzg, ale z obcego nadania. PamietaliSmy o tym, co nas
spotykato w poprzednich latach. Tkwita chyba w nas jakas obawa,
by wybijanie si¢ na te polska niepodlegtos¢ pod koniec lat osiem-
dziesiatych nie doprowadzito do niepotrzebnego rozlewu krwi. Dzi-
siaj oczywiscie latwo ocenia sie tamte sytuacje.

Swego czasu wpadta mi w reke ksigzka jednego z historykow nie-
mieckich, ktory napisat historie Niemiec od czaséw wspotczesnych
wstecz. W ten sposob tatwo sie pisze historie, nietatwo zas sie ja
tworzy, jesli jest si¢ jej uczestnikiem. Pamietam pierwszy numer ,, Try-
buny Ludu”, ktéry wpadt mi w rece po wprowadzeniu stanu wojen-
nego, artykut Kazimierza Kozniewskiego zatytulowany: ,,Zawiodlem
sie na polskiej inteligencji”. Pierwszy sekretarz komitetu zaktado-
wego partii w firmie mojej zony, ktérg wyrzucono z pracy z wilczym
biletem, zapytany, dlaczego j3 wyrzucono, odpowiedzial, ze jej maz
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jest doktorem na Wydziale Prawa, czyli inteligentem. Generat Jaru-
zelski musial wprowadzi¢ stan wojenny, bo polska inteligencja go
zawiodta. Ot6z przypominam te dwa wydarzenia: artykut i dzialal-
nos¢ jakiegos partyjnego aparatczyka niskiego szczebla w struktu-
rach wtadzy, ale decydujacego o ludzkich losach, w jakims stopniu
pana zycia i Smierci w tym zaktadzie pracy.

Chce zwrdci¢ uwage na kolejny aspekt polskiej rewolucji, a miano-
wicie na role polskiej inteligencji, traktowanej nie tylko w katego-
riach zatrudnienia, wyksztalcenia, ale jako rozsadnika mysli w spo-
teczenstwie. Polska inteligencja — w tym polski Kosciot, polski kaptan
— przejela wowczas na siebie gtowny ciezar odpowiedzialnosci za
podtrzymywanie nadziei po wprowadzeniu stanu wojennego i po
- zdawaloby si¢ — zdtawieniu rewolucji solidarnosciowej. Tu znowu
moge przywolywacé przygotowane przeze mnie cytaty z roznych
wystapien papieza, ktory nieustannie powracat do tematu ,,Solidar-
nosci” jako drogi odnowy narodowej. Papiez mowit w ten sposob:
»Polacy musza sie wyzwalac z dziedzictwa nienawisci i egoizmu”.
Mowit tez o trudnej drodze do wolnosci, ktora jest zablokowana nie
tylko przez komunizm, ale takze przez nasze narodowe wady. W spo-
teczenstwie, w ktérym woéwezas byto tylko 7 procent oséb z wy-
zszym wyksztalceniem (dzisiaj 12), te 7 procent przejeto na siebie
szczegOlng odpowiedzialnos¢ za podtrzymywanie polskiej nadziei.
Odpowiedzialnos¢ te przejat na siebie rowniez polski Kosciot, ktory
jest niekiedy uwazany za ludowy, zas wiara oceniana jest jako nie-
zbyt pogtebiona teologicznie. Wobec tych faktéw niech mi kto$ po-
wie o braku poglebionej formacji teologicznej polskiego kaptana,
nie tylko ksiedza Jerzego Popieluszki, postaci najbardziej znanej, ale
tych pozostalych stu polskich kaptanow, ktorzy w tamtych czasach
przywracali sens ofierze krwi i wiare w przysztos¢. Mysle, ze inaczej
wygladatyby polskie losy, gdyby nie ta wiara i nie ten Kosciét. Ina-
czej odnosilibysmy sie by¢ moze do perspektyw odzyskania polskiej
niepodleglosci.

Na koniec powtorze, ze nie czuje sie kompetentny, by poddawac
analizie wystapienia Ojca Swietego i zastanawia¢ sie nad ich wply-
wem na polskie przemiany. Moge tylko je sam, osobiscie przezywac.
Czy mozna byto uzyskaé wiecej w 1989 roku? Czy mozna bylo ina-
czej poprowadzié polskie spoleczenstwo? Pewnie tak, patrzac z dzi-
siejszej perspektywy. Jednak polemizuje ze straznikami polskiej re-
wolugji, tymi, ktorzy uwazaja, ze rok 1989 byl w gruncie rzeczy
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rokiem polskich straconych szans. Kiedy dzisiaj czytam ich poglady,
jakze tatwo formutowane piérem historyka, politologa czy dzienni-
karza, czasami pytam ich, gdzie wowczas byli. Czy byli wizjonerami
takimi, jakimi sg dzisiaj, piszac wtasnie te historie od dzisiejszego
dnia wstecz, powiedzmy do roku 1989, 1988, 1987? By¢ moze je-
stem czlowiekiem, ktoremu nie starcza wyobrazni. Ale moge powie-
dziec, ze dla mnie, osoby, ktéra w skromnym wymiarze starala sie
aktywnie uczestniczyé w tamtych wydarzeniach, rok 1989 wydaje
sie szczegblny. Nie chce tutaj, by nie wzbudzac kolejnych kontro-
wersji, przywolywac innych dat. Rok 1989 byt jednak niewgtpliwie
rokiem polskiej nadziei, ze wreszcie nam si¢ co$ uda, bez czotgow,
bez demonstracji, a poprzez rozmowy. Czy mozna w zwigzku z tym
twierdzié: dzisiaj przeciez wiemy, ze rozmawialiscie ze zbrodniarza-
mi, wiarotlomcami, ktérzy wielokrotnie nie dotrzymywali stowa?
Wiemy, ze czesto ich rece byly splamione krwig. Fatwo teraz o tym
mowié i mozna oczywiscie przywolywac tego rodzaju argumenty.
Mozna takze oczywiscie twierdzic, ze nie byto drugiego partnera po
tamtej stronie. Otdz pamigtajmy, ze w historii jest cos, co nazywa-
my racjg historyczng. Uwazam, ze ci, ktorzy podjeli trud rozmow,
starajgc sie wowczas negocjowaé w imieniu spoleczenstwa, by¢ moze
nawet formalnie nie majgc do tego mandatu, mieli to, co mozemy
nazwac wlasnie racjg historyczng. Ale z drugiej strony jako prawnik
musze powiedzied, ze ci, ktorzy przed rokiem 1989 prowadzili dzia-
talnos¢ niezgodng nawet z wowczas obowigzujagcym prawem, nie
powinni liczy¢ na tolerancje ze wzgledu na to, czego sie dopuszczali.
Ci ludzie nie bedg zwolnieni od odpowiedzialnosci za swoje czyny
niezgodne z polska racja stanu. Nie byli ludZmi honoru, ale chcg im
oddaé w pewnym stopniu racje.

Pewnie juz do konca zycia, ze wzgledu na moje losy (nie méwie losy
mojego pokolenia, bo nie przemawiam w jego imieniu) bede bit sie
z my§lami, czy mozna bylo inaczej. Nie mam na mysli tych ostatnich
miesiecy czy ostatnich lat w Instytucie Pamieci Narodowej, ale wtas-
nie tamten czas. Bylem drobnym kamykiem w polskiej historii, lecz
jednym z tych, ktorzy starali sie pomagaé Rzeczpospolitej. Jezeli
byscie Panstwo chcieli takich ludzi jak ja oceniac, to pamietajcie, ze
mimo bledéw, kontrowersyjnych decyzji, ktore leglty u podstaw na-
szych dziatan, takze z dzisiejszej perspektywy ocenianych jako bled-
ne, jedno byto dla mnie wazne: chcieliSmy by¢ wowczas ludzmi ho-
noru. Nie w relacjach z wladza, ale wobec spoteczenstwa. Ten honor
dyktowaly nam pewne zasady, w ktorych bylisSmy wychowani i kt6-
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rymi si¢ kierowaliSmy. Nigdy nie wstydzitlem si¢ mowi¢ publicznie,
ze mdj system wartosci byl oparty na nauce Kosciota i nauczaniu
Jana Pawta II. Kiedys ojciec Stanistaw Obirek, dzisiaj niestety juz nie
kaptan, powiedzial o mnie publicznie: ,,Jest pan jednym z niewielu
polskich politykow, ktorzy przyznaja sie publicznie do Dekalogu”.
Do Dekalogu przyznawatem si¢ zawsze. Takze wowczas, kiedy uwa-
zalem, ze powinienem — cztowiek staby i skromny — stang¢ po stro-
nie aspiracji niepodlegtosciowych obywateli i stuzy¢ Najjasniejszej
Rzeczypospolitej.



Manfred Spieker

Misja swieckich. Procesy transformacji
w krajach postkomunistycznych
z perspektywy

chrzescijanskiej nauki spotecznej

1. Przemiany w krajach postkomunistycznych

Opisujqc procesy transformacji w Europie Srodkowej i Wschod-
niej, czasem poréwnuije si¢ je z ucieczka Izraelitow z Egiptu: po uwol-
nieniu z niewoli nastepuje czterdziestoletnia tutaczka po pustyni. Ra-
dosé z wlasnie odzyskanej wolnosci i z cudu, ktory Bog uczynit, by
Izraelici mogli przejs¢ przez Morze Czerwone, wkrotce ustepuje miej-
sca narzekaniom na trudy wedrowki do Ziemi Obiecanej. Izraeli-
tom doskwiera jednak nie tylko gtdd i pragnienie, zaczynajg marzyc
o miesnych potrawach, ktore jedli w Egipcie. Zycie cztowieka znie-
wolonego, ale z pelnym zotadkiem, wydaje im sie bardziej atrakcyj-
ne niz wedrowka przez pustynie, ktorg odbywaja jako ludzie wolni,
zdani na taske i nielaske Boga.

Postkomunistyczne kraje Europy Srodkowej i Wschodniej siedem-
nascie lat po przetomie s3g w dalszym ciggu w trudnej sytuacji. Zrzu-
cily z siebie komunistyczne wiezy, jednak na horyzoncie nie widac¢
jeszcze Ziemi Obiecanej — mimo wielokrotnej zmiany przewodni-
kow, ktorzy mieli przeprowadzi¢ nekane niedostatkiem narody przez
pustynie. Stosunkowo precyzyjnie mozna jednak okresli¢ sytuacije
przynajmniej tych krajow, ktore od 1 maja 2004 roku sg cztonkami
Unii Europejskiej i ktorych czesé juz od 12 marca 1999 roku nalezy
do NATO: kraje te pozostawily za soba daleko w tyle komunistyczny
totalitaryzm, ich nowy system polityczny i ekonomiczny oparty jest
na solidnym fundamencie demokratycznego panstwa prawa i gos-
podarki rynkowej. Spoteczenstwa w tych krajach — w Polsce w wiek-
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szym stopniu niz gdzie indziej — przyjely po przetomie forme, ktora
okresla sie mianem ,,spoleczenstwa obywatelskiego”.

Polska byta pionierem tych zmian, krajem, ktory jako pierwszy po-
kazat Europie i Swiatu, ze mozna przezwyciezy¢ komunizm. Takze
pod rzagdami komunistéw Polska byta krajem stosunkowo otwar-
tym — najbardziej wolnym sposrdd panstw catego bloku wschodnie-
go dzigki Kosciotowi katolickiemu, ,ktory wszystkim Polakom
—jak pisat Adam Michnik — czy to wierzacym czy niewierzacym, stwa-
rzat pewng przestrzen wolnosci i postugiwat sie jezykiem bez ktamstw.
W kosciele mozna bylo ustyszec, ze ludzie sg dziecmi Bozymi, obda-
rzonymi wolnos$cig i godnoscig tak wielka, ze klekajg tylko przed
Bogiem™!.

W ktérym kraju komunistycznym istnial wolny uniwersytet katolic-
ki, taki jak KUL w Lublinie czy Akademia Teologii Katolickiej
w Warszawie? Gdzie ukazywat si¢ ,, Tygodnik Powszechny” — wol-
ny tygodnik katolicki, wydawany w Krakowie, ktory gromadzit
wszystkich opozycyjnych intelektualistow w kraju, czasopismo ta-
kie jak ,,ZNAK?, i dziataty kluby inteligencji katolickiej, z ktorych
juz w 1980 roku wywodzilo sie wielu doradcoéw Lecha Watesy i ,,So-
lidarnosci”, pierwszego wolnego zwigzku zawodowego pod wtadzami
komunistow? W ktorym kraju Episkopat tak zdecydowanie bronit
interesow narodu przed komunistycznym rezimem? Nieustraszong
postawe Kosciota w obliczu komunistycznego rezimu uosabiali kar-
dynatowie Stefan Wyszynski i Karol Wojtyta. Wktad Jana Pawta II
w upadek komunizmu jest uznawany nawet w Niemczech. Wielu
obserwatorow dostrzeglo to juz na poczatku lat dziewiecdziesigtych?,
w tym rowniez sprawcy zamachu na placu Swigtego Piotra w dniu
13 maja 1981 roku. Michait Gorbaczow potwierdzit znaczaca role
Jana Pawta II w historii XX wieku w jednym z wywiaddw, ktorego

! Adam Michnik, Zwei Gesichter Polens, zwei Gesichter Europas, [w:] Osteuropa
— Ubergdnge zur Demokratie, red. Krzysztof Michalski, Frankfurt am Main 1990,
s. 185 in, tutaj s. 186.

2 Por. George Weigel, The Final Revolution: The Resistance Church and the Collaps
of Communism, New York 1992; tenze, Swiadek nadziei. Biografia papieza Jana
Pawta 11, Krakéw 2000, s. 388; Timothy Garton Ash, Ein Jabrbundert wird ab-
gewahlt, Miinchen 1990, s. 453 i n.; Bernhard Lecomte, La Verité I'emportera tou-
jours sur le mensonge, Paris 1991; Gregory Beabout, A Celebration of the thought
of Jobhn Paul II, St. Louis 1998, s. 129 i n.; Jaime Antunez Aldemate, EI Comienzo
de la Historia, Santiago de Chile 1992.
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udzielil ,,Osservatore Romano” 12 lipca 2000 roku: osobiste Swia-
dectwo Jana Pawta II miato ,,znaczacy wptyw” na jego wlasne zycie
i decyzje. ,,Ja, syn stowianskiego narodu, bylem poruszony jego swia-
dectwem jako cztowieka, ktory tez jest synem stowianskiego naro-
du. Jego spojrzenie na Europe wywarto na mnie glebokie wrazenie.
Krok po kroku zblizatem si¢ do papieza. Najpierw przystuchiwatem
sie temu, co o nim mdowiono, pozniej poznalem jego przestanie,
w kornicu miatem mozliwos¢ go spotkad i osobiscie z nim porozma-
wiaé. To bylo najwazniejsze spotkanie w moim zyciu... Wierze row-
niez, ze wszystko, co sie¢ stato, poczawszy od upadku muru, nie by-

93

toby mozliwe bez duchowej sity chrzescijanstwa™?.
1.1. Transformacja systemow politycznych

Stabilnos¢ nowego demokratycznego porzadku w krajach postko-
munistycznych nie budzi wiekszych watpliwosci, podobnie jak sta-
bilnos¢ demokracji w Europie Zachodniej. O tym, ze nowa demo-
kracja czuje sie pewnie, Swiadczg wybory w Polsce — prezydenckie
w 2000 i 2005 roku, parlamentarne w 2001 i 2005 roku — oraz
w innych krajach. Nawet takie rozwigzanie jak w Czechach, kiedy
w 1998 roku opozycja uznala, ze nalezy na podstawie umowy ure-
gulowac stosunki z socjaldemokratycznym rzgdem i utworzy¢ jedy-
na w swoim rodzaju koalicje, ztozong z rzadu i opozycji, nie mogto
zahamowa¢ demokratycznego kierunku zmian w tym kraju. Stowa-
cja, ktora w 1993 roku po oddzieleniu od Republiki Czeskiej przez
sze$¢ lat miata trudnosci z uznaniem regut i instytucji wynikajacych
z demokratycznego podzialu wtadz, po niepowodzeniu Vladimira
Meciara w wyborach pod koniec wrzesnia 1998 roku bardzo szyb-
ko dotgczyta do grona demokracji europejskich.

Jednak wazniejsza niz wyniki ostatnich wyborow jest nieodwracal-
nos¢ zmian. Totalitaryzm komunistyczny przeszedt do historii. W kra-
jach komunistycznych powstat ustr6j demokratyczny oparty na sys-
temie podzialu wtadz, nawet jezeli — jak w Polsce — po pietnastu
latach od przelomu oglasza sie powstanie nowej rzeczypospolitej.
Instytucje ustawodawcze, wykonawcze i sgdownicze ostaty sie mimo
wielokrotnych zmian rzadéw. Wtadza polityczna przestrzega pra-

3 Michait Gorbaczow, ,,Osservatore Romano” z 12 lipca 2000 roku (wywiad); wy-
danie niemieckie z 28 lipca 2000 roku. Spotkanie Gorbaczowa z Janem Pawlem II
odbylo si¢ 1 grudnia 1989 roku.
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wa. Wraz z przyjeciem do Unii Europejskiej kraje Europy Srodko-
wej i Wschodniej wplywajq nie tylko na rozwdj Europy, ale tez Swiata,
o czym Swiadczy zaangazowanie Polski w Iraku i na Ukrainie pod-
czas Pomaranczowej Rewolugji.

We wszystkich krajach istnieje system wielopartyjny, odzwierciedla-
jacy pluralizm pogladow w spoleczenstwie, nawet jezeli w wiekszo-
$ci przypadkow system ten jest jeszcze bardzo chwiejny. Labilnosé
systemu partyjnego jest jednak nieodlgcznie zwigzana z procesami
transformacji. We wszystkich krajach udato sie jednak wprowadzi¢
do ordynacji progi wyborcze, ktore przeciwdziataja temu, by chwiejne
systemy partyjne wplywaly na stabilnos¢ rzadéw. Bardzo szybko
pojawit si¢ rowniez nieodzowny dla dobrze funkcjonujacej demo-
kracji pluralizm mediow, a zwtaszcza wolna prasa. Wreszcie w trak-
cie transformacji systeméw politycznych komunistyczny centralizm
wszedzie zastgpiony zostal przez samorzad terytorialny i nowe in-
stytucje samorzagdowe wyposazone w uprawnienia ustawodawcze,
dysponujace wlasng administracjg i wlasnym budzetem. O tym, ze
nie wszedzie procesy transformacji zakonczyly sie powodzeniem
i osiggnely zamierzony cel, Swiadczyla, i nadal Swiadczy, sytuacja na
Batkanach i na Biatorusi.

1.2. Transformacja spoteczna

Transformacja spoteczenstwa okazala si¢ wszedzie trudniejsza niz
przeksztalcenia systemow politycznych i gospodarczych. Byla ona
uwarunkowana nie tylko sytuacjg historyczng, ekonomiczng i poli-
tyczng, lecz rOwniez postawami, oczekiwaniami i zachowaniami,
ktorych nie sposob uregulowac na drodze ustawowej. Ustawodaw-
ca wprawdzie moze przez ochrong praw podstawowych i praw czto-
wieka, wprowadzenie odpowiednich zapisow w prawie cywilnym
oraz polityke edukacyjng utorowac droge spoteczenstwu obywatel-
skiemu, nie moze jednak sam go stworzyc. Szanse na rekonstrukcje
spoteczenstwa obywatelskiego zaleza przede wszystkim od kultury
politycznej, wyznawanych wartosci, w koncu rowniez od wptywu
weczesniejszej edukacji w okresie komunistycznym. Jezeli np. tak jak
w Polsce jeszcze przed przelomem podejmowano inicjatywy obywa-
telskie, rekonstrukcja byta o wiele tatwiejsza niz w krajach, w kto-
rych brakowato tego rodzaju inicjatyw. Przeobrazenie ludzi podda-
wanych przez dziesieciolecia komunistycznego rezimu socjalistycznej
indoktrynacji, kontrolowanych, ubezwtasnowolnionych i uzaleznio-
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nych od panstwa w samodzielnych obywateli, sktonnych do podej-
mowania ryzyka, pelnych inicjatywy i aktywnych politycznie, jest
nie tylko kluczem do procesu transformacji spoteczenstwa, lecz de-
cyduje rowniez o powodzeniu wszystkich przemian w krajach post-
komunistycznych.

1.3. Rola Kosciotow

Jakie miejsce zajmowaly i zajmuja Koscioly, a zwlaszcza katolickie
Koscioly regionalne, w réznorodnych procesach transformacji? Jaki
wktad wniosty w sukces tych zmian? Kosciot katolicki istotnie przy-
czynit sie do upadku komunizmu. O jego oporze przeciwko komu-
nizmowi Swiadczy nie tylko wiele wypowiedzi duszpasterskich i re-
presji, ktorym byt poddawany, ale tez wiele opinii, formutowanych
rowniez przez osoby spoza Kosciola, np. przez Adama Michnika,
Leszka Kotakowskiego, Vaclava Havla, Andrzeja Sacharowa i wresz-
cie samego Michaita Gorbaczowa. Valdas Adamkus, prezydent
Litwy, oswiadczyt 8 pazdziernika 1999 roku: ,,Na Litwie, jak tez na
catym swiecie Kosciot okazat si¢ czyms wigcej niz aktywnym obron-
cg godnosci i praw czlowieka. Jego idee i wartosci staly sie dla wielu
ludzi mocnym duchowym oparciem. Przez prawie pigcdziesiat lat
Kosciét byt instytucja, ktéra w Europie Srodkowej i Wschodniej
sprzeciwiala sie destrukgji i przemocy opartej na ideologii totalitar-
nej. Dzisiaj ma mozliwos¢ stac sie istotng silg, ksztattujaca nowa
jednos¢ i nowg wspolnote ludzi”.

Jaka jednak role odgrywaty koscioty po obaleniu komunizmu, jak
wplywaly na procesy transformacji toczgce sie na plaszczyznie poli-
tyki, gospodarki i spoteczenstwa? Czy spehity poktadane w nich
nadzieje? Czy znalazly swoje miejsce w nowych demokracjach? Czy
same musiaty rowniez poddac sie procesowi transformacji?

Szukajac nowego miejsca w demokracji, wszystkie Koscioty — czego
sie nie spodziewano — zaczely borykac sie z duzymi trudnosciami.
Z jednej strony z pewnoscig stanowily w procesie transformacji ele-
ment kontynuacji, byty czyms w rodzaju mocnego filaru w rwacym

* Valdas Adamkus, powitanie wygloszone podczas sympozjum w ramach projektu
badawczego ,,Rola kosciotéw w procesach transformacji w krajach postkomuni-
stycznych” na uniwersytecie w Wilnie 8 pazdziernika 1999 roku. Na temat wynikow
tego projektu por. Manfred Spieker, Katholische Kirche und Zivilgesellschaft in Ost-
europa. Postkommunistische Transformationsprozesse in Polen, Tschechien, der Slo-
wakei und Litauen, Paderborn 2003.
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nurcie rzeki. Nie musialy zmienia¢ ani Ewangelii, ani liturgii, ani
sakramentow czy tez Swiat, nie zmienila sie¢ takze (przynajmniej
w Kosciele katolickim) hierarchia koscielna. Krzyz Chrystusa pozo-
stal w centrum — zaréwno przed, jak i po przelomie, w trzecim ty-
sigcleciu tak samo jak w drugim i pierwszym. Jednak z drugiej strony
Koscioty musiaty na nowo okresli¢ swoje miejsce w demokratycz-
nym panstwie konstytucyjnym, w pluralistycznym spoleczenstwie
i w jednoczacej sie Europie, by nastepnie znalez¢é nowa wewnetrzng
spojnosc. Musiaty z Kosciota duchowienstwa przeobrazié sie w Kos-
ciot Ludu Bozego, oparty na aktywnosci Swieckich, na ich stowarzy-
szeniach i ruchach religijnych. Wierni potrzebujg nowych metod
duszpasterskich i pasterzy, ktorzy sg gotowi i zdolni do wplywania
na proces transformacji. Obecnosé Kosciola w spoleczenstwie, jego
katecheza, lekcje religii w szkotach i dziatalnos¢ w instytucjach pan-
stwowych, jego propozycje dotyczace edukacji i spoteczenstwa, jego
dziatalnos¢ charytatywna, obecnos¢ w mediach i instytucjach pub-
licznych, regulaminy studiéw i programy nauczania wymagaly aggior-
namento, a wigc dopasowania Kosciota do wspotczesnych wyzwan.
Proces ten we wszystkich krajach podlegajacych transformacji wia-
zal sie nie tylko z zaangazowaniem duzych zasobow materialnych
i ludzkich, ale tez wymagal, i w dalszym ciaggu wymaga, wyobrazni,
madrosci, wiernosci Kosciotowi, wrazliwosci i, jak widaé, wiecej
czasu, niz si¢ spodziewano.

Przed przetlomem Koscioét katolicki we wszystkich tych krajach mu-
sial by¢ Kosciotem duchowienstwa i Episkopatu. Bylo to bowiem
warunkiem jego przetrwania w czasach komunistycznych. Nie wspo-
minajgc o Niemczech wschodnich, mozemy stwierdzié, ze Kosciot
po przetomie borykat sie w tym regionie z powaznymi trudnosciami.
Trudno mu bylo przezwyciezy¢ klerykalne struktury i dotychczaso-
wy sposOb myslenia, wspiera¢ autonomiczne organizacje Swieckich
i zdefiniowac stosunek wiary i polityki zgodnie z kierunkiem wyty-
czonym przez dokumenty Kosciota: Gaudium et spes, Christifideles
Laici oraz note doktrynalng wydang przez Kongregacje Nauki Wia-
ry 24 listopada 2002 roku. Podczas swoich podrézy apostolskich
i w czasie wizyt biskupow ad limina w Rzymie papiez Jan Pawet Il
nieustannie apelowat do biskupow tych krajow, by otworzyli bramy
Kosciota, uczyli swieckich stuzby na rzecz Kosciota w Swiecie, wspie-
rali ruchy swieckich, unikali samozadowolenia i wykluczania kogo-
kolwiek ze wspdlnoty wiary, a takze wprowadzali w zycie postano-
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wienia Soboru Watykanskiego II, a zwlaszcza spoteczne nauczanie
Kosciofta.

Duc in altum! — ,Wyplyn na glebie!”. To wezwanie Jezusa skiero-
wane do Piotra, by mimo niesprzyjajacych okolicznosci wyptynat na
potow ryb, Jan Pawel II skierowatl pod koniec roku jubileuszowego
2000 do catego Kosciota jako wskazanie na trzecie tysigclecie’. Sto-
wa te byly tez mottem jego pontyfikatu. Towarzyszyty mu podczas
wielu podrozy po catym Swiecie, kiedy odwiedzat inne kultury i re-
giony politycznych konfliktow. Jego pierwsza podréz do ojczyzny,
wowczas jeszcze komunistycznej, w czerwcu 1979 roku, stata sie
poczatkiem konca wladzy komunistycznej w Europie Srodkowej
i Wschodniej. Duc in altum! — to wezwanie dotyczy rowniez Koscio-
low w reformujacych si¢ krajach postkomunistycznych. Majg one
»wyplynac na glebie”, by glosi¢ Ewangelie w spoteczenstwach post-
komunistycznych, wykorzystaé nowe szanse duszpasterskie i towa-
rzyszyC, choC nie bezkrytycznie, procesom transformacji panstwa,
gospodarki i spoleczenstwa. To, czego przez wiele lat dyktatury ko-
munistycznej koscioty w tym regionie byly pozbawione, stalo sie nagle
mozliwe na przetomie 1989 i 1990 roku: mogly one uregulowac swoje
sprawy bez reglamentacji panstwa i nadzoru stuzb bezpieczenstwa,
wypowiadac sie publicznie, wnie$¢ swoj wklad w wychowanie i o§wia-
te, angazowac si¢ w dziatalnos¢ instytucji spotecznych i charytatyw-
nych, zachecac swieckich i organizacje Swieckie do wspotuczestnic-
twa w procesach transformacji i samemu petnic¢ funkcje straznika
dobra spotecznego. Jednak kiedy znikt komunistyczny ucisk i Kos-
ciot wlasnie zamierzatl wyptynac na glebie na przekér wzburzonym
falom, okazalo sie, ze todzie wymagaja przed spuszczeniem na wode
gruntownej naprawy. I na tym jeszcze nie koniec: dokumenty upraw-
niajace do zeglugi wymagatly zamiany, a zatogi todzi trzeba bylo
doksztatcic.

2. Wyzwanie dla swieckich

Przetom nie byt dokonaniem Kosciota, ale robotnikéw z Gdanska
i Szczecina, dzielem zwigzku zawodowego ,,Solidarnos¢”. Stwier-
dzenie to nie umniejsza zastug KoSciola i Jana Pawta II. Papiez jed-

5 Jan Pawet II, adhortacja apostolska Novo Millennio Ineunte z 6 stycznia
2001 roku, pkt 11 58.
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nak nigdy nie wyznaczal Kosciotowi roli aktora na scenie politycz-
nej, ale role gwaranta godnosci ludzkiej, prawdy o Bogu i czlowie-
ku, role swiadka nadziei i sity ducha. Jak zaden inny duszpasterz
w XX wieku potrafit ksztattowaé sumienia, wzywac do przeciwsta-
wiania si¢ klamstwu, taczy¢ wiare z rozumem, by w ten sposob uswia-
domic ludziom ich godnosé, zwrdcié im uwage na piekno zycia i daé
poczucie bezpieczenstwa — nawet poprzez Krzyz. To, ze Duch Bozy
moze ,,odnowi¢ oblicze ziemi, tej ziemi”, a wigc przeobrazi¢ Polske
i cala Europe Srodkowa, byto gtéwnym przestaniem jego pierwszej
podrézy do Polski w Zielone Swiatki w 1979 roku. Te mysl prze-
wodnig jego postugi juz jako kaptana, duszpasterza akademickiego
i biskupa pomocniczego Krakowa komunisci z PZPR uznali za apo-
lityczng. Dlatego tez w 1964 roku wtadze uznaly kandydature Ka-
rola Wojtyly za najlepsza na nieobsadzony urzad arcybiskupa Kra-
kowa i odrzucily wszystkich kardynatéw nominowanych przez Stolice
Apostolsky (i kardynata Wyszynskiego), az w koncu doszto do no-
minacji siddmego (czy 6smego) z kolei kandydata Karola Wojtyty®.
Komunisci liczyli na to, ze bedg mogli nastawia¢ biskupa Krakowa,
intelektualiste i pisarza, przeciwko kardynatowi w Warszawie, kt6-
ry zdaniem wtadz byt homo politicus, bo bezposrednio atakowal
polityke rzadu lub raczej partii rzadzacej. Kultura w rozumieniu ideo-
logii marksistowskiej byta jedynie ,,nadbudowa”, wiec nie miata
znaczenia. Dla niektérych nominacja Karola Wojtyly na arcybisku-
pa Krakowa byta dowodem na to, ze Duch Swiety nie tylko o§wieca,
ale tez moze zaslepi¢. Wtadze komunistyczne szybko zrozumiaty
swojg pomyltke — zanim jeszcze doszto do wyboru nowego papieza
16 pazdziernika 1978 roku. Karol Wojtyta, pozniejszy papiez Jan
Pawet I, dzieki swojej charyzmie i woli, by w kazdej sytuacji pozo-
staé przede wszystkim kaptanem, dodawat swieckim odwagi, by za-
wsze szli swojg droga. Adhortacja apostolska Christifidelis Laici
o powotaniu i misji Swieckich w Kosciele i swiecie z 30 grudnia
1988 roku jest duchowym testamentem papieza jako duszpasterza
zwroconego ku ludziom.

2.1. Trudnosci

W pierwszych latach po przelomie uznanie postannictwa swieckich
sprawialo trudnosci wszystkim chrzescijanom — laikatowi, ksiezom
i biskupom — nawet w Polsce, gdzie spoteczna nauka Kosciota byta

¢ George Weigel, Swiadek nadziei..., s. 235 i n.
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dobrze znana jeszcze przed rozpoczeciem przemian. Zaraz na po-
czatku ,nowej ery” wiele wysitku kosztowato kaptanéw i biskupow
zachowanie koniecznego dystansu podczas wyboréw. Zamiast mo-
wic o kryteriach niezbednych do podjecia decyzji, a takze o ich hie-
rarchii, w wyborach parlamentarnych i prezydenckich wskazywano
konkretnych kandydatow. Nierzadko ,,podpowiedzi” te odnosity
wrecz odwrotny skutek. Najbardziej znamiennym przyktadem byly
wybory prezydenckie w Polsce w 1995 roku. Przypuszcza sie, ze nie-
zreczna interwencja Kosciota spowodowata, ze wiekszos$¢ elektora-
tu opowiedziala sie za Aleksandrem Kwasniewskim, kandydatem
postkomunistycznego Sojuszu Lewicy Demokratycznej, a nie za Le-
chem Walesa. Interwencja ta byta tym bardziej niezreczna, ze juz
przed wyborami parlamentarnymi w 1993 roku biskupi o§wiadczy-
li: ,,Kosciot nie jest partig polityczng i nie identyfikuje si¢ z zadnym
obozem politycznym. Jest ponadpartyjny i otwarty na wszystkich
ludzi dobrej woli. Zadna partia polityczna nie ma prawa reprezen-
towac Kosciota”.

Zrozumienie postannictwa i misji Swieckich sprawialo trudnosé nie
tylko niektorym biskupom i ksigzom, ale tez samym swieckim. Prob-
lem polegat po pierwsze na uznaniu, ze uczestnictwo w przemianach
gospodarki i spoleczenstwa, panstwa i polityki jest prawem obywa-
teli w nowej demokracji, ale tez zobowigzaniem wynikajacym z wia-
ry chrzescijanskiej. Podczas swojej pierwszej po przetomie pielgrzymki
do Polski Jan Pawet IT w homilii wygltoszonej 6 czerwca 1991 roku
w Olsztynie przypomniat wiernym o ich postannictwie w Swiecie
i zaapelowal do nich, by opuscili ,,getto katolickie”: ,,Starajmy sie
przelamywaé konsumpcyjny i bierny styl, w jakim korzystamy
z udzielanych nam przez Kosciot daréow duchowych. [...] Dzisiaj sa
nowe mozliwosci, chyba potrzebna jest takze wieloraka nowa ini-
cjatywa. [...] Dzisiaj powinna absolutnie znikng¢ sytuacja getta, ktora
tak dobrze pamigtam z czaséw, kiedy sam w Polsce bylem i jako
biskup wsrdd Episkopatu Polski pracowatem, zwlaszcza ze swiecki-
mi”. Mowil tez o ,,polskich stabosciach™’, z ktorymi trzeba walczy¢.
Nalezy do nich zaliczy¢ sktonnos¢ do odgradzania sig, tworzenia
nowych organizacji, dzielenia ich, ponownego ich powotywania i ko-
lejnych podziatéw — obecng nie tylko w partiach politycznych, ale
tez w stowarzyszeniach katolickich. Nawet w osrodkach mysli ka-

7 Jan Pawet II, homilia wygtoszona 6 czerwca 1991 roku w Olsztynie do przedstawi-
cieli laikatu, cytat za wersjg umieszczong na stronie internetowej www.opoka.org.pl.
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tolickiej w Krakowie, Warszawie i Lublinie czasem ujawnia sie nie-
ufnos¢ i sktonnosé do odgradzania sie, ktorg trzeba chyba uznac za
jedna z polskich choréb. Zniesienie charakterystycznych dla okresu
komunistycznego sprzecznosci z jednej strony miedzy pracg zawo-
dow3 i politycznym zaangazowaniem, a wiarg i uczestnictwem w zy-
ciu Kosciota z drugiej wymagato czasu. Ponadto trudnosci wynikaty
z probleméw zycia codziennego w okresie radykalnych przemian
spolecznych, ktore wlasnie w pierwszych latach po przetomie czesto
wigzaly sie z koniecznoscig podjecia istotnych decyzji odnosnie do
dalszej kariery zawodowej, co wymagato ksztatcenia i doksztatcania
sie, ale tez bezpieczenstwa socjalnego. Kogo w tak niepewnej sy-
tuacji drecza watpliwosci, czy w niedalekiej przysziosci jego dochod
wystarczy, by wyzywic rodzine, ten raczej nie dostrzega zobowigzan
wykraczajacych poza horyzont jego zycia prywatnego.

Czesto tez partie polityczne, rzady i parlamenty miaty trudnosci
z wlasciwym okresleniem zadan spoteczenstwa z jednej, a kosciotow
z drugiej strony. Ujawnialo sie to przede wszystkim w negocjacjach
w sprawie zawarcia konkordatow lub uméw z kosciotami. Historia
ciggngcego sie cztery i pot roku sporu o konkordat, ratyfikowany
przez rzad Hanny Suchockiej i Stolice Apostolska 28 lipca 1993 roku,
ktory jednak wszedt w zycie dopiero w kwietniu 1998 roku, nie ma
chyba sobie rownych w XX wieku. Podczas dyskusji na temat sto-
sunkow miedzy Kosciolem a panstwem stychaé byto —nie tylko wsrod
przedstawicieli partii postkomunistycznych — zwolennikow pogladéw
laickich, ktorzy chcieli zepchngé Koscidt w sfere prywatnosci i od-
rzucali wszelkie partnerskie relacje z nim w kwestiach nauki religii
w szkotach, ksztalcenia ksiezy i katechetow, reformy systemu oswiaty
i swiadczen socjalnych oraz dzialalnosci charytatywnej. Kierowali
sie jakobinskimi koncepcjami demokracji i w kazdym powotaniu sie
na niepodlegajace glosowaniu wartosci i prawa podstawowe (np. na
prawo do zycia w debacie wokot aborcji) doszukiwali sie postawy
wrogiej demokracji. Spory w pierwszych latach po przetomie w Pol-
sce byly wiec zaciete. Po wejsciu w zycie konkordatu atmosfera znacz-
nie si¢ uspokoita. Obawy przeciwnikéw konkordatu okazaly sie nie-
uzasadnione. W wigkszosci innych krajow postkomunistycznych
ucichty kontrowersje — poza Czechami, gdzie nie doszto do porozu-
mienia w kwestii stosunku Kosciota i panstwa. Czechy pod tym
wzgledem w dalszym ciggu zajmuja ostatnie miejsce w gronie czton-
kow Unii Europejskie;j.
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2.2. Etos demokracgji i etos pracy

Po przetomie trudnym wyzwaniem dla swieckich byto z jednej stro-
ny stworzenie etosu nowej demokracji, z drugiej zas nowego etosu
pracy. Powodzenie tego procesu w Polsce jest z pewnoscig zastuga
Jana Pawta II, ale tez Jozefa Tischnera, jego przyjaciela z czasow
krakowskich, zmartego w 2000 roku. Tischner nieprzerwanie wal-
czyt z obawami, jakoby demokracja byta zagrozeniem dla wartosci
chrzescijanskich, a nawet dla religii w ogodle. To ,,nieprawda, ze ist-
nieje junctim miedzy demokracja a relatywizmem etycznym”. Wol-
nos¢ w panstwie demokratycznym to wolnos¢ zakotwiczona w po-
rzadku prawnym. ,Za to chyba prawda jest to, ze demokracja
«trzyma panstwo mozliwie z daleka od obywatela», co po doswiad-
czeniach totalitaryzmu jest zbawienne. Panstwo interweniuje dopie-
ro wtedy, gdy zagrozone jest dobro wspodlne i trzeba przywrocic
pokoj”8.

Jan Pawel Il w encyklice Centesimus annus zastanawial si¢ nad skut-
kami przetomu w 1989 roku i wyprowadzit etos demokracji z chrzes-
cijanskiej nauki spotecznej. Pokrywa sie to catkowicie z tym, co na-
pisal Tischner, i jest wigzace dla wszystkich chrzescijan. ,,Kosciot
docenia demokracje jako system, ktory zapewnia udziat obywateli
w decyzjach politycznych i rzadzonym gwarantuje mozliwos¢ wy-
boru oraz kontrolowania wlasnych rzadéw, a takze — kiedy nalezy
to uczyni¢ — zastepowania ich w sposéb pokojowy innymi. [...]
Autentyczna demokracja mozliwa jest tylko w Panstwie prawnym
i w oparciu o poprawng koncepcje osoby ludzkiej. [...] Historia uczy,
ze demokracja bez wartosci tatwo sie przemienia w jawny lub zaka-
muflowany totalitaryzm. [...] Kosci6t respektuje stuszng autonomig
porzadku demokratycznego i nie ma tytutu do opowiadania sie za
takim albo innym rozwigzaniem instytucjonalnym czy konstytucyj-
nym. Wktad, ktéry w 6w porzadek wnosi, polega na takim zrozu-
mieniu godnosci osoby, jakie w catej pelni objawia tajemnica Stowa
Wecielonego™’. Do podstaw demokracji, ktore nie podlegajg nego-
cjacjom ani tez nie sg przedmiotem osiggania kompromisu, naleza
prawa czlowieka, a zwlaszcza najwazniejsze z nich — prawo do zy-

8 Jozef Tischner, Das Arbeitsethos in Polen. Probleme vor und nach der Wende,
[w:] Nach der Wende. Kirche und Gesellschaft in Polen und in Ostdeutschland,
red. Manfred Spieker, Paderborn 1995, s. 245.

*CA 46147.
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cia, ktérego ochrona jest koniecznym warunkiem panstwa prawa.
Odrzucenie tego prawa, czy chocby tylko jego relatywizowanie, jest
poczatkiem kultury Smierci. W wielu krajach ta bariera zostata prze-
kroczona. Trzeba wysoko ocenié polskie rzady i parlamenty, ktore
po wielu sprzeciwach podjely jednak na poczatku lat dziewiecdzie-
sigtych decyzje o poszanowaniu tego prawa. Polska nalezy wigc do
garstki panstw Unii Europejskiej, ktore je respektujg, i wnosi cenny
wktad do kultury zycia w Europie.

Jednak to, ze ogdlna ocena nowego etosu demokracji nie wypada
w Polsce tylko pozytywnie, zwigzane jest z dos¢ problematycznym
rozumieniem polityki przez wielu katolikow, wlaczajac w to ksiezy
i biskupow nie tylko w Polsce, lecz takze gdzie indziej, cho¢ w Polsce
jest to szczegblnie widoczne. Nie chrzescijanska nauka spotfeczna,
ale wielu katolikow w swoim rozumieniu polityki koncentruje si¢ na
polityce rzagdowej lub — przedstawiajac to w pozytywnym Swietle
—na dobru wspélnym, jednoczesnie dystansujgc sie od partii'®. Stad
mozna w wielu krajach postkomunistycznych zauwazy¢, ze niemal
wszystkie partie unikajg okreslania si¢ w swoich nazwach jako ,,par-
tia”. Polityka tak, partie nie — ten przesad wydaje si¢ nie do wyrugo-
wania nie tylko wsrdéd zwolennikéw teologii wyzwolenia, ale tez
wsrod konserwatywnych chrzescijan. Przekonanie o tym, ze dbatos¢
o dobro wspdlne w demokracji wymaga istnienia partii, z trudem
dociera do §wiadomosci chrzescijan. Partie sg przeciez w spoleczen-
stwie pluralistycznym i w panstwie demokratycznym niezbednym
czynnikiem ksztaltowania woli politycznej. Skupiajg i wyrazajg in-
teresy roznych grup, w ten sposéb przygotowujac podjecie decyzji
politycznych i rekrutacje osob, ktoére w wyborach beda ubiegac sie
o mandat. Ignorowanie tych funkcji czy proby wyrugowania partii
z zycia publicznego sg rownoznaczne z eliminowaniem demokracji.
Problemowi demokracji postkomunistycznych, polegajagcemu na sil-
nej fluktuacji w ramach systemow partyjnych, w wyniku czego led-
WO utworzone partie nieustannie dzielg sie i Iaczg ze soba, nie da sie
zaradzi¢ w ten sposob, ze biskupi zajma sie tworzeniem partii lub ze
jedna z rozgtosni katolickich bedzie spetnia¢ funkcje rzecznika pra-
sowego ktoregos z ugrupowan politycznych. W dalszym ciggu ist-
nieje niebezpieczenstwo ulegania pokusie klerykalizmu — nie tylko
przez biskupow i ksiezy, ale tez przez samych swieckich.

10 Dokumentuje to praca Dominika Hierlemanna, Lobbying der katholischen Kir-
che. Das Einflussnetz des Klerus in Polen, Wiesbaden 2005.
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Stworzenie nowego etosu pracy bylo zadaniem nie mniej trudnym.
Problem polegal na tym, jak robotnicy, ktorzy przeszli socjalizacje
w ustroju socjalistycznym i uwazali sabotaz w miejscu pracy za czyn
patriotyczny, przyswoja sobie etos przywracajacy pracy jej godnosc
i sprzeczny z dotychczasowy dewizg: ,, Wy, tj. partyjni i kierownicy
zaktadu, udajecie, ze nam placicie, a my udajemy, ze pracujemy”.
W jaki sposob homo sovieticus, wystepujacy rowniez w Polsce, ktory
zapomnial, co oznacza odpowiedzialnosé, ma przeobrazic sie w oby-
watela sklonnego podejmowac odpowiedzialnos¢ w systemie gospo-
darczym i politycznym? Jan Pawel II podjat ten problem juz w swo-
jej pierwszej encyklice spotecznej z 1981 roku na temat pracy ludzkie;j.
Encyklika Laborem exercens dotyczyta catego katolickiego swiata,
ale zawierata tez wiele wskazdéwek dla rodakéw papieza — np. ta-
kich, ze zatrudnieni w rolnictwie maja prawo tworzy¢ zwigzki za-
wodowe, czego partia rzagdzaca im wowczas odmawiata. W encykli-
ce tej Jan Pawel Il przywrocit chrzescijanom godnosc pracy ludzkie;j,
a takze jej wymiar podmiotowy i przedmiotowy, wskazujac na to,
ze poprzez prace czlowiek wlacza si¢ w dzieto Stworcey. ,,Praca jest
dobrem cztowieka — dobrem jego czlowieczenstwa — przez prace
bowiem cztowiek nie tylko przeksztatca przyrode, dostosowujac ja
do swoich potrzeb, ale takze urzeczywistnia siebie jako cztowiek,
a takze poniekad bardziej «staje si¢ cztowiekiem» 11,

W tym samym czasie, we wrzesniu 1981 roku, Jozef Tischner jako
kapelan ,,Solidarnosci” interpretowal ten ruch jako prébe przywro-
cenia ludzkiej pracy godnosci, z ktérej odart jg socjalizm. W swoim
kazaniu, wygloszonym podczas Zjazdu ,,Solidarnosci” w Gdansku
na poczatku wrzesnia 1981 roku, nie tylko méwil o patologiach
zwigzanych z pracg w Polsce i o szansach wyleczenia sie z nich dzie-
ki ,,Solidarnosci”, ale tez o ostatecznym horyzoncie pracy ludzkie;j,
ktéry ujawnia sie w Mszy Swietej: ,,Gdyby nie ludzka praca, nie
byloby chleba i wina. Gdyby nie chleb i wino, nie bytoby wsrod nas
Syna Czlowieczego. Bog nie przychodzi ku nam poprzez dzieta natu-
ry: Swiete drzewo, wode, ogien. Bog przychodzi poprzez pierwsze
dzieta kultury — chleb i wino. Praca tworzgca chleb i wino jest budo-
waniem drogi Bogu”!2.

HWLEO9.

12 Jozef Tischner, Ethik der Solidaritdt. Prinzipien einer neuen Hoffnung, Graz-
-Wien-Koln 1982, s. 151.
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2.3. Jeszcze krotko o krajach prawostawnych

O wiele trudniej niz w krajach, gdzie dominuje chrzescijanstwo fa-
cinskie, procesy transformacji przebiegaja w tych krajach postko-
munistycznych, gdzie przewaza tradycja prawostawia. Koscioty pra-
wostawne nie odpowiedzialy jeszcze na pytanie, w jakim stopniu
chrzescijaniska nauka spoteczna moglaby przyczynic sie do powo-
dzenia procesow transformacji. Wynika to nie tylko z ,,zasady sym-
fonii”, a wiec jednosci kosciota i wtadzy swieckiej, przejetej z trady-
cji Bizancjum, ktora utrudnia kosciotom prawostawnym petnienie
funkcji straznika praw czlowieka w spoleczenstwie. Jest to tez efek-
tem innego rozumienia wtadzy swieckiej. Pafistwu przystuguje praw-
dziwa autonomia, w ktorej nie ma miejsca na prawo naturalne. Ta
wizja panstwa sprowadza wladze swieckg do roli pomocniczego
narzedzia wlasnej misji w teokratycznym przebraniu®>. W logice ta-
kiego ujecia panstwa i wladzy Swieckiej miesci sie to, ze kosciot pra-
wostawny jest zainteresowany, by prawo dawato mu uprzywilejo-
wang pozycje w stosunku do innych kosciotéw. W tej perspektywie
brakuje rowniez zrozumienia misji ewangelizacyjnej swieckich w miej-
scu pracy, w spoteczenstwie i w Swiecie. Tym istotniejsza jest doktry-
na spoteczna rosyjskiego kosciota prawostawnego, po raz pierwszy
przyjeta w sierpniu 2000 roku'*. Pomijajgc pewne sprzecznosci i braki
w niektorych rozdziatach, doktryna ta, oparta na zatozeniu o grzesz-
nosci $wiata i polityki, nie wspomina o wyzwaniach czy misji Swiec-
kich w Swiecie, a to przeciez jest warunkiem powodzenia proceséw
transformacyjnych w krajach postkomunistycznych.

13 Por. Konstantin Kostjuk, Der Begriff des Politischen in der russisch-orthodoxen
Tradition, Paderborn 2005.

4 Die Grundlagen der Sozialdoktrin der Russisch-Orthodoxen Kirche, red. Josef
Thesing, Rudolf Uertz, Sankt Augustin 2001.



Aniela Dylus

Chrzescijanska etyka spoteczna w Polsce
w kontekscie zmiany systemowej.
Inspiracje Jana Pawla II

(wybrane zagadnienia)

Wprowadzenie

Doéé dtugi tytut tego artykutu, a doktadnie — podtytul, wymagaja
pewnego usprawiedliwienia. By¢ moze jest czym$ oczywistym, ze
chrzescijanska etyka spoteczna w kontekscie zmiany systemowej
podlegata wlasnie inspiracji nauczania tego papieza, ktory ewidentnie
przyczynit sie do owej zmiany. Niemniej, wobec dzisiejszego plura-
lizmu nurtow i kierunkow etycznych wyrostych na bazie idei chrzes-
cijanskich tytutowym sformutowaniem zaznaczam wprost zamierzo-
ne zawezenie obszaru refleksji.

Patrzac na pozostawiony nam przez Jana Pawta II skarbiec jego na-
uki, szybko zaczynamy odczuwaé pewng bezradnosé. Wiele watkow
tematycznych, a nawet pojedynczych zdan czy kluczowych stéw za-
stugiwatoby na odrebne opracowanie. W kazdym razie nie podej-
muje tu nawet proby syntetycznej charakterystyki wpltywu naucza-
nia ostatniego papieza na mysl spoteczno-etyczng. Skoncentruje sie
zaledwie na kilku wybranych zagadnieniach.

Na poczatku warto przypomniec jeszcze jedng oczywistg sprawe. Misja
»Piotra naszych czasow” nie jest konstruowanie systemOw etycznych.
Nawet jesli przed powotaniem na stolice Piotrowg kierowal on kate-
drg etyki. Owszem, kazdy papiez jest nauczycielem moralnosci, ale
najpierw — wiary. Jakkolwiek znaczace i obszerne byloby jego na-
uczanie moralne, zawsze bedzie ono wtorne wobec zadania pierwszo-
rzednego — umacniania w wierze siostr i braci w Chrystusie. Za$
u nauczyciela moralnosci podejscie parenetyczne i apelatywne dominu-
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je nad spekulatywnym czy polemicznym. Bynajmniej nie znaczy to, ze
z papieskich wypowiedzi etycznych nie da si¢ zrekonstruowac zrebow
jakiegos systemu. Radykalne odrzucenie przez Jana Pawta II struktur
myslowych wlasciwych dla Karola Wojtyly groziloby przeciez schizo-
frenig. Jan Pawel II nie wypierat si¢ ich, cho¢ mial wyrazna swiado-
mos¢ zupelnej odmiennosci rol uczonego-etyka oraz glowy Kosciota.

Refleksja ta poSwigcona jest zatem probie odkrycia tych wybranych
watkOw nauczania Jana Pawtla I, ktore w okresie przetlomu staly sig
(lub mogly sie stad) inspiracja dla chrzescijanskiej etyki spotecznej'.
Mowa tu bedzie o podmiocie dziatania moralnego, o jego wolnosci
i rozumnosci (2), o dziataniu wspdlnie z innymi (3) oraz o kwestii
podmiotowosci ciat zbiorowych (4). W okresie przelomu etyka spo-
teczna nie mogta nie stawiac pytan o przesztos¢ (5). Dopiero po upo-
raniu si¢ z nimi mogta rozmieszczaé drogowskazy wskazujace kieru-
nek budowy nowego tadu (6). Catos¢ zostanie poprzedzona uwagami
sygnalizujgcymi, jaki typ etyki pozostaje najblizszy mysli papieskiej,
a jednoczesnie najpetniej odpowiada na wyzwania zwigzane z prze-
tomem ustrojowym (1). Omawiajgc to obszerne pole problemowe,
bede siggata (z koniecznosci — bardzo wybiorczo) zaréwno do do-
robku wspolczesnej etyki w Polsce, jak i do nauczania papieskiego.

1. Jaka etyka (spoteczna)?
1.1. Miedzy postmodernizmem a personalizmem

W ostatnich dwoch dekadach XX wieku, w klimacie poszukiwan
nowych paradygmatow w etyce, a zwlaszcza popularnosci postmo-
dernizmu, nie bytlo w niej za duzo miejsca ani dla personalizmu, ani
dla metafizyki. Rowniez na polskim rynku idei dominowata raczej
oferta ,,etyki bez dogmatow”. Uchylajgc pytania o obiektywng praw-
de i dobro, o transcendencje i odpowiedzialno$¢ moralng, mieszajac
rzeczywistos¢ z fikcja i anulujgc przesztosé, etyka ta w pewnych srodo-
wiskach zostata przyjeta z wielkim entuzjazmem. Pozostajac w zgo-
dzie z takim klimatem intelektualnym, bardzo dtugo konsekwentnie

W rozwazaniach odwotluje si¢ do fragmentéw moich tekstow: Problem podmiotu
odpowiedzialnosci moralnej w obrebie struktur spotecznych, ,,Studia Theologica
Varsaviensia” 1991, nr 2, s. 89-99; Blogostawieni pamigtajgcy, ,,Azymut” 1999, nr 7
oraz ,,Gos¢ Niedzielny” z 11 lipca 1999 roku; Etyka spoleczna wobec przemian
ustrojowych w Polsce, [w:] Haurietis de fontibus. Spoteczno-etyczne kwestie wczo-
raj i dzis, red. Piotr Morciniec, Opole 20035, s. 291-302.
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unikano wszelkiej moralnej oceny przesztosci. Okazalo si¢ to szcze-
golnie zgubne dla mtodej polskiej demokracji. Niepodejmowanie od-
powiedzialnosci za przesztosé zwalnia bowiem takze od odpowie-
dzialnosSci za terazniejszos¢?. Etyka, uchylajgca sie od podjecia
trudnych pytan dotyczacych minionego okresu, nie byta tez w stanie
pomée w porzgdkowaniu , krajobrazu po bitwie” ani tym bardziej
uporac sie z wyzwaniami przysztosci. Tymczasem Jan Pawel IT w swym
nauczaniu konsekwentnie nawigzywat do personalizmu. W jego tek-
stach odkrywa sie podstawowe kategorie personalizmu, takie jak
osoba, czyn, podmiotowosc.

1.2. ,,Czyn objawieniem osoby”

W stowniku personalistycznym papieza na uwage zastuguje obecne
w dziele Osoba i czyn ujmowanie cztowieka—osoby jako podmiotu
i przedmiotu zarazem, a jego czynu —jako ,,objawienia osoby”. Dzia-
tanie wyplywa bowiem z glebi bytu i odstania jego istote. Ono pozwa-
la zrozumiec istnienie i nature tego, kto dzialanie podejmuje. Stano-
wiacy o sobie wolny i rozumny cztowiek jest sprawcg czynu. Odciska
na nim osobowe pietno — niczym niezatarte znamie. Dokonany czyn
jest jego czynem. Sobie moze przypisac zwigzang z nim zashuge, ale tez
sam ponosi wing, jesli sprzeniewierzyt sie powinnosci mitowania. Czto-
wiek, bedac najpierw podmiotem powinnosci wykonania danego czy-
nu, nastepnie podmiotem jego sprawstwa, jest wreszcie podmiotem
odpowiedzialnosci moralnej. W tym sie zreszta przejawia jego wiel-
kos¢ — osobowa godnosé. Proby uchylenia sie od odpowiedzialnosci
godza w cztowieka, w jego podmiotowos¢; odbierajg mu jeden z pod-
stawowych atrybutéw osoby. Niewatpliwie tak rozumiana etyka jest
po prostu antropologig filozoficzna, Scisle zwigzang z metafizyka.

1.3. Etyka jako antropologia filozoficzna

Taka postawa badawcza, bedgca przeciwwagg dla postmodernistycz-
nego relatywizmu, ale tez dla pragmatycznego wiklania sie w biezgce
spory polityczne, bynajmniej nie dominuje dzi§ w nauce o moralno-
Sci. Antymetafizyczny duch czasu nie wyrugowat jej jednak zupehnie
z refleksji etycznej. Miedzy innymi pod wplywem promieniowania
blasku prawdy o cztowieku, ukazywanej przez Jana Pawta II, mozna
dzis w Polsce znalez¢ uczonych najgtebiej przekonanych, ze wlasciwe

2 Zwracat na to uwage m.in. Maciej Zigba, Demokracja i antyewangelizacja, Poznan
1997, s. 136-140.



144 Aniela Dylus

miejsce dla sensownych pytan etycznych znajduje sie tylko w ramach
filozofii. Idea przewodnia takiego ujecia etyki sprowadza sie do prze-
Swiadczenia, ze etyka jest filozofig. Podejmuje bowiem fundamental-
ne pytania o istote i bycie cztowieka. Wszystkie proby odpowiedzi na
te pytania s3 etyka jako taka. Nalezy ja zatem rozumie¢ jako antropo-
logie filozoficzng. Etyka jest filozofig, a nawet jej kulminacjg. W zwigz-
ku z tym zwodnicze jest przeswiadczenie, ze mozna pozostaC wier-
nym etyce w ramach jakiejs waskiej specjalizacji. Etyka ,,wyzwolona”
od filozofii traci bowiem swe ,,obiektywne” podstawy. Wtasnie dlate-
go odzywajg sie glosy mowigce: ,,Z powrotem do metafizyki”. Trud-
no lekcewazy¢ apel takiego chociazby autorytetu jak Stefan Swiezaw-
ski. W przestaniu skierowanym do uczestnikoéw VI Kongresu
Filozoficznego (1995 rok) dziewiecdziesiecioletni wowczas filozof prze-
strzegat przed zgubnymi konsekwencjami porzucenia metafizyki. Nie
jest bowiem prawda, ze filozof jeszcze dodatkowo jest etykiem. Juz
jako filozof jest etykiem. Nie przypadkiem wtasnie w dzietach takich
polskich filozofow, jak Leszek Kotakowski, Wtadystaw Strozewski,
Jozef Tischner, z pelng powagg zostaty wyartykutowane pytania stricte
etyczne — 0 wolnos¢, skonczonosé i wiecznosé, ale tez o prace, solidar-
nos¢, sprawiedliwosé czy mitos¢ i mitosierdzie’.

2. Wolnosc¢ i rozumnos¢ podmiotu dziatania moralnego
2.1. Ujecie Karola Woijtyly

Banatem jest stwierdzenie, ze Jan Pawel Il wierzyl w czlowieka — w je-
go zdolnos¢ do samodzielnego rozeznania i wolnego dziatania mo-
ralnego, w jego tworcze mozliwosci. Jeszcze jako filozof, zastana-
wiajac sie nad przezyciem wolnosci, wiedzial, ze trafng jego artyku-
lacjg jest juz formuta ,,moge — nie musze”. Nie zatrzymywat sie jednak
na niej. Nawigzujac do klasycznej etyki, przypominal, ze wola jest
wladzg umozliwiajacg cztowiekowi dokonywanie wolnych aktow
wyboru. Jest to jednak réwniez wlasciwos¢ osoby zdolnej do stano-
wienia o sobie. Samostanowienie jest bodaj kluczowa kategoria
w koncepcji wolnosci Wojtyly. Oznacza ,,samo-posiadanie” i ,,samo-
-panowanie”*.

3 Por. Jacek Filek, Filozofia jako etyka, ,Etyka” 1997, nr 30, s. 99-105.

* Przypomniatl o tym uczen profesora Wojtyly — Andrzej Szostek, Od samostanowie-
nia do daru z siebie i uczestnictwa. O Karola Wojtyly/Jana Pawla 11 koncepcji wol-
nosci, ,Nauka” 2005, nr 3, s. 38-40.
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2.2. ,Moge — nie musze”

Nieoczekiwanie okazalo sie, ze te wysoce abstrakcyjne kategorie fi-
lozoficzne, nieznacznie zmodyfikowane w przemowieniach papie-
skich, sg w stanie burzy¢é mury zniewolenia. W ustach Jana Pawta II
stawaly sie mowa prorocka. I tak np. formuta wolnosci ,,moge — nie
musze”, wazna nawet w relacji z Bogiem, pojawia sie w dramatycz-
nym fragmencie przemowienia na krakowskich Btoniach (z 9 czerw-
ca 1979 roku). Ojciec Swiety pytat wowczas (a razem z nim kazdy
z nas): ,,Czy mozna odrzuci¢ Chrystusa?”. I odpowiadat: ,,Oczywi-
Scie, mozna. Czlowiek jest wolny. Czlowiek moze powiedzie¢ Bogu
«nie», moze powiedzie¢ Chrystusowi «nie»”. Dodawat jednak na-
tychmiast kolejne pytanie zasadnicze: ,,Czy wolno? I w imie czego
wolno?”. Jesli poruszeni do glebi stuchacze dochodzili do wniosku,
ze ,nie wolno”, to w tym momencie wolnym aktem odkrywali po-
winnos¢ mitowania Chrystusa. Innymi stowy, doswiadczali integral-
nego zwigzku wolnosci z prawda.

2.3. ,Samo-posiadanie” i ,,samo-panowanie”: ,,musicie od siebie
wymagac”

Echa pojmowania wolnosci jako ,,samo-posiadania” i ,,samo-sta-
nowienia” odnajdujemy z kolei w kierowanych do mtodziezy zarli-
wych upomnieniach kochajgcego Ojca: ,,Musicie od siebie wyma-
gac¢! Nawet gdyby inni od was nie wymagali”.

Swiadom ,,trudnej wolnosci” po zburzeniu muru zewnetrznego,
w tym — przeszkdd mentalnych, utrudniajgcych trafne rozeznanie
moralne i paralizujgcych wolg, Jan Pawet IT wzywat do obalania muru,
»ktory przebiega przez ludzkie serca”, a ktory jest ,,zbudowany z leku
i agresji, z braku zrozumienia dla ludzi o innym pochodzeniu, kolo-
rze skory, przekonaniach religijnych, z egoizmu politycznego i gos-
podarczego oraz z ostabienia wrazliwosci na warto$¢ zycia ludzkie-
go i godnos¢ kazdego czlowieka™’.

2.4. Zaleznos¢ wolnosci od prawdy

W nauczaniu papieskim odkrywamy wyraznie wspomniang wczes-
niej ideg, obecng juz w Osobie i czynie — o tkwigcej w wolnosci

$ Jan Pawel II, homilia z okazji tysigcznej rocznicy $mierci Swigtego Wojciecha wygto-
szona 3 czerwca 1997 roku w Gnieznie, [w:] Jan Pawet I w Polsce. 31 maja-10 czerw-
ca. Przemowienia, homilie, Krakow 1997.
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cztowieka zaleznosci od prawdy lub o ,normatywnej mocy praw-
dy”. W Skoczowie (w 1995 roku) papiez wskazywal, ze Polsce po-
trzeba ,,ludzi sumienia”. Interpretujac te wskazowke w Swietle filo-
zofii Wojtyly, dochodzimy do wniosku, Zze mowa tu przede wszystkim
o ludziach zdolnych do samodzielnego, autonomicznego sadu. Ich
wolnos¢ uzalezniona jest jednak od prawdy. Czlowiek sumienia re-
spektuje prawde, przede wszystkim prawde o cztowieku.

2.5. Godnos¢ rozumu integralnego

Aby ja odkry¢, trzeba broni¢ godnosci rozumu i nie pozwoli¢ na
jego destrukcje. Tak jak Wojtyla jest w etyce zdecydowanym kogni-
tywista, tak tez Jan Pawel Il w Fides et ratio bierze rozum w obrone
przed nim samym. Przestrzega przed jego autodestrukcja, przed roz-
biciem jego integralnosci i wyr6znianiem odrebnych segmentow ro-
zumu — naukowego, filozoficznego, etycznego, religijnego, estetycz-
nego. Segmenty te oderwane od siebie i przeciwstawione sobie nie s3
zdolne do krytycznego samoograniczenia. Absolutyzacja celowoscio-
wej racjonalnosci moze za$ przerodzic sie w niszczycielska site, wtas-
ciwg np. totalitarnym ideologiom®.

2.6. Wiara szukajgca rozumienia

Tak jak racjonalnos¢ techniczna, pragmatyczna jest niepetna, a cza-
sem nawet grozna bez wymiaru metafizycznego, madrosciowego,
tak tez wiara nieracjonalna narazona jest na fideistyczne wynaturze-
nia. Wskazujac droge ,,wiary szukajacej rozumienia”, papiez chciat
nas uchroni¢ od ulegania pokusie wiary sentymentalnej, ezoterycz-
nej lub funkcjonalistyczne;.

2.7. Motywy zycia i nadziei

W kazdym razie wbrew lansowanym w teorii determinizmom i na
przekér powszechnemu poczuciu niemoznosci, prorokowi udato sig
przetamywac apatie, budzi¢ uwage, dawac motywacje do zycia i na-
dziei, przekonywacé stuchaczy o przystugujacej im niezbywalnej god-
nosci. Pomagat tym samym uwierzy¢ w siebie. Zabieg ten byt tym
skuteczniejszy, im bardziej — pod wplywem prorockich nauk - lu-
dzie zdotali uwierzy¢, ze sam Bog kocha ich ,,do korica”. W kontak-

¢ O Wojtyle m.in. jako obroncy racjonalnosci rozumu por. artykul w niniejszym
tomie.
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tach rodakéw z Janem Pawtem II nie bez znaczenia bylo tez do-
Swiadczenie akceptacji i mitosci ze strony cztowieka, ktory pozostat
bodaj ich jedynym autorytetem. W trakcie kolejnych pielgrzymek
papieskich ludzie wyciszali sie i mobilizowali wewnetrznie. Rozu-
mieli, ze otrzymany dar wiary i mitosci, dar umocnienia ,,podmioto-
wosci” zobowigzuje do czynu.

3. Osoba dziatajaca wspolnie z innymi: uczestnictwo

Czlowiek jako podmiot moralny nie jest odizolowana od innych
monadg. Nie jest wylgcznie indywidualng jednostka. Jest osoba,
zdolng do przekraczania siebie, do bycia i dziatania wspolnie z inny-
mi. Wnoszac swoj wklad do dobra wspolnego, nie musi si¢ przy tym
obawiac utraty wtasnej podmiotowosci i rozptyniecia w kolektywie.
Dzieki uczestnictwu we wspdlnocie, kazda osoba ubogaca te wspdl-
note, a jednoczesSnie sama pelniej staje sie sobg. Uczestnictwo jako
centralng kategori¢ personalizmu Wojtyly wyraznie odnajdujemy
w nauczaniu spolecznym Jana Pawta, chociazby w koncepcji pracy
(Laborem exercens) czy we wskazaniach sposobéw przezwycieza-
nia ubostwa (Centesimus annus). Skoro najwiekszym problemem
ubogich jednostek jest ich wykluczenie, a calych gospodarek — brak
rownoprawnego dostepu do rynku migdzynarodowego, to wyjsciem
z sytuacji moze by¢ inkluzja, czyli wlaczenie wszystkich zmarginali-
zowanych w system rynkowy.

4. Podmiotowosc cial zbiorowych

W nauczaniu papieskim kategoria podmiotowosci nie jest zarezer-
wowana wylacznie dla osoby. Podmiotowos¢ przystuguje tez roz-
nym wspolnotom: regionom, narodom, ludom, blokom politycznym.
Majac na uwadze personalistyczne stanowisko méwigce o tym, ze
podmiotem moralnej powinnosci, a dalej — czynu, sprawstwa, zastugi
albo winy i odpowiedzialnosci jest jedynie indywidualna osoba, a nie
ciata zbiorowe, trzeba postawi¢ pytanie, na czym wtasciwie polega
ich podmiotowosc.

4.1. Grzech strukturalny czy struktury grzechu?

W chrzescijanskiej etyce spotecznej takie pytanie stawiano ostatnio
w zwigzku z debatami wokot koncepcji grzechu spotecznego i grze-
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chu strukturalnego, wysuwanej przez teologie wyzwolenia, a w mniej-
szym stopniu — w kontekscie rozliczen za komunistyczne zbrodnie
i proby ustalenia winnych. Powrdcito stare pytanie o wing i odpo-
wiedzialnos¢ jednostkowg i zbiorowa. Nie byto ono wydumane. Czlo-
wiek uwiktany w splot oddzialywan, ktorych nie rozumie, przytto-
czony strukturami, ktérym musi sie poddaé, zaczyna watpic, czy
mimo wszystko co$ zalezy od niego osobiscie. Czy zta spotecznego,
ktore stopniowo i niepostrzezenie rozrasta sie do monstrualnych
rozmiaréw, nie nalezy raczej zapisa¢ na konto anonimowych, bez-
osobowych i nieco tajemniczych struktur? Takie rozwazania snuli
takze Polacy, zwlaszcza ci, ktorzy najbolesniej doswiadczyli dziata-
nia totalitarnej machiny. Wszyscy, ktorzy si¢ o nig otarli, sktonni
byli przystaé na nastepujacg charakterystyke kondycji moralnej Po-
lakéw: ,,Spetani jesteSmy od lat przez zlo narzucone cztowiekowi
w wyniku ztych stosunkoéw politycznych, gospodarczych i spotecz-
nych. To prawda, ze jesteSmy gorsi niz dawniej, gorsi, nizeli mogli-
smy by¢ — ale dzieje si¢ tak nie z naszego wyboru, lecz z przyczyny
naszego spetania przez okolicznosci”’. Réwniez wobec wolajacej
o pomste do nieba niesprawiedliwosci spotecznej w Ameryce Facin-
skiej wydawalo sie, ze trzeba wreszcie zrewidowac tradycyjne poje-
cie winy i grzechu.

Dobrze, ze adhortacja Reconciliatio et paenitentia sprecyzowala ofi-
cjalne stanowisko Kosciota w tym wzgledzie. Czytamy w niej: ,,Ot6z
Koscidl, gdy mowi o sytuacjach grzechu lub pietnuje jako grzechy
spoteczne pewne sytuacje czy zachowania zbiorowe wigkszych czy
mniejszych grup spotecznych lub wrecz catych narodow i blokow
narodow, wie i glosi, ze takie wypadki grzechu spotecznego s3 jed-
noczesnie owocem, nagromadzeniem i zbiorem wielu grzechow
osobistych”®. Jednoznaczna jest konkluzja tych rozwazan: ,,Praw-
dziwie odpowiedzialne s3 wiec osoby. Sytuacja — a wiec takze insty-
tucja, struktura, spoleczenstwo — nie jest sama przez si¢ podmiotem
aktow moralnych; dlatego nie moze by¢ sama w sobie dobra lub
zta”’. Odkrywamy w niej wyraznie personalistyczne kanony Karola
Wojtyty.

7 Andrzej Szczypiorski, Z notatnika stanu rzeczy, Poznan 1987, s. 59.

8 Jan Pawet II, adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia z 2 grudnia
1984 roku, 16.

? Tamze 16.
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4.2. Wokot znaczenia podmiotowosci wspolnoty

Trzeba tu jednak podjaé pytanie wczesniej postawione: co wlasci-
wie znaczy wyrazenie ,,podmiotowos¢” jakiejs wspolnoty? Otdz
wedtug Sollicitudo rei socialis podmiotowos¢ narodu to ,,odpowia-
dajaca mu suwerenno$¢ w znaczeniu ekonomicznym, a takze poli-
tyczno-spotecznym. Poniekad i kulturalnym™'°, Pamietamy, ze ciata
zbiorowe nie mogg by¢ podmiotami aktéw moralnych, a jednak przy-
pisuje sie im jakies obowigzki etyczne i pietnuje uchylanie sie od
odpowiedzialnosci''. Nawet catym blokom politycznym, zaréwno
Zachodowi, jak i Wschodowi wytyka sie ,,ucieczke od moralnego
obowigzku” wspotpracy w ulzeniu nedzy ludow'.

Jesli przytoczone teksty oprocz funkcji duszpasterskiej, ,,inspirujg-
co-pobudzajacej”, mobilizujacej i zachecajacej do solidarnosci na
rzecz rozwoju pelnig takze funkcje informacyjna, to problem pod-
miotowosci moralnej ciat zbiorowych pozostaje nadal otwarty. Sta-
nowisko w tej sprawie niektorych etykow w ogdlnych zarysach po-
krywa sie ze stanowiskiem Magisterium. Najkrocej mozna je strescic
nastepujgco: w Scistym sensie — nie istnieje zbiorowy podmiot mo-
ralny, a w konsekwencji — odpowiedzialnos¢ kolektywna, natomiast
w sensie analogicznym — istnieje.

4.3. PamiecC i tozsamosc¢

Obok tej fundamentalnej kwestii etycznej, waznej szczegolnie w okre-
sie przelomu, w nauczaniu papieskim znajdujemy odpowiedzi na wie-
le innych palgcych pytan. Zresztg Jan Pawel Il najpierw pomagat nam
je wyartykutowac. Jak wiadomo, nie ukrywat swej mitosci do ojczy-
zny i zatroskania jej sprawami. Ponowna lektura jego przeméwien
w trakcie kolejnych pielgrzymek do Polski pokazuje, jak gleboko le-
zata mu na sercu kondycja tego ,,zbiorowego podmiotu”. Na jeden
z czynnikow przesadzajacych o tej kondycji wskazuje tytul jego ksigz-
ki Pamigc i tozsamosé. Zapewne nie jest przypadkiem, ze znaczenie
pamieci dla tozsamosci cztowieka i calego narodu zostato przypomnia-
ne wlasnie w okresie gwattownych zmian systemowych. Warto w tym

10 SRS 26.

1 Przyktadowo w zdaniu: ,,Powaznie uchybitby scistemu obowigzkowi etycznemu
nardd, ktory ulegtby mniej lub bardziej swiadomie pokusie zamkniecia sie w sobie,
uchylajac sie w ten sposob od odpowiedzialnosci ptynacej z jego przewagi posrod
innych narodéw” (SRS 23).

12 Tamze.
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miejscu —jedynie tytutem przyktadu — przywotaé najpierw petne zaru
wezwania papieza o zbiorowa pamiec, skierowane do rodakow
w 1999 roku, a nastepnie pokazaé etyczng refleksje na ten temat.

4.4. Blogostawieni pamietajacy

Tematem wiodgcym tamtej pielgrzymki byto osiem blogostawienstw.
Analiza tresci nauk®? skierowanych do Polakow wiasciwie pozwala
na sformulowanie jeszcze jednego — ,,btogostawieni pamietajacy”.
Wezwanie do pielegnowania pamieci najbardziej dobitnie zabrzmiato
w modlitwie na Umschlagplatzu: ,,Bron nas od wojny, nienawisci
i niepamieci”. Zdumiewajace, ze ,,niepamieC” zostata postawiona na
rowni z nieszczeSciem wojny i grzechem nienawisci. Jest tak dlatego,
ze naszg tozsamos¢ okresla wlasnie pamieC. Przestajemy byc soba,
a tym samym — przestajemy byc¢ ,,blogostawieni”, tzn. szczesliwi, gdy
zapominamy, ze Pan Bog nas kocha i ze ,,wielkie rzeczy nam Pan
uczynil”. Papiez przypomnial wiele chlubnych kart z naszych dzie-
jow'. Wspomina¢ mamy réwniez jedng z najwazniejszych bitew
w nowozytnej historii Europy — bitwe pod Radzyminem — oraz ,,drama-
tyczne zmagania o wolnos$¢ i chrzescijanska tozsamosé Polakow™
w czasie drugiej wojny Swiatowej'’. Wazne miejsce w naszej pamieci
ma zajmowac historia najnowsza: ,tragiczny Grudzien 1970 roku”,
»peten nadziei Sierpien 1980 roku i dramatyczny okres stanu wojen-
nego”, czyli narodziny ,,Solidarnosci”. Swoim czesto sktoconym i mato-
dusznym rodakom papiez przypomina: ,,Byly to przelomowe wyda-
rzenia w historii Narodu, naszego, a takze w dziejach Europy.
«Solidarnosé» otworzyta bramy wolnosci w krajach zniewolonych sys-
temem totalitarnym, zburzyta mur berlinski i przyczynita si¢ do zjedno-
czenia Europy rozdzielonej na dwa bloki” (Sopot). Réwnie dobitnie

13 Teksty przemowien tamtej pielgrzymki por. Jan Pawet II, Polska 1999. Przemo-
wienia i homilie, Warszawa 1999.

14 Przyktadowo dziatalnos¢ swietego Wojciecha, Wincentego Kadtubka, Mikotaja
Kopernika, pokdj torunski, uni¢ brzeska i podlaskich meczennikéw z Pratulina,
Jana Dlugosza i swietg krolowg Jadwige, dzieta wielkich pisarzy i artystéw — Hen-
ryka Sienkiewicza, Jozefa Ignacego Kraszewskiego, Leona Wyczotkowskiego, Ka-
zania Sejmowe Piotra Skargi itd. (Bydgoszcz, 1999 rok).

15 Wsr6d nich wymienit: wrzesien 1939 roku, obrone Westerplatte i Poczty Pol-
skiej, obozy koncentracyjne, ,,pelplifiskg jesien”, Pafistwo Podziemne i Armig¢ Kra-
jowa. Wskazywal, ze ,,szczeg6lng powinnoscia naszego pokolenia” jest sporzadze-
nie martyrologium czaséw totalitarnych, hitlerowskiego i komunistycznego. ,, Trzeba
je spisaC. Tak jak spisaly martyrologia pierwsze wieki Kosciola, i to jest dzisiaj
naszg sita” (Bydgoszcz, 1999 rok).
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zabrzmialo w Warszawie wezwanie do pamieci o wielkich dzietach
Ducha Swietego dokonanych w ciaggu ostatnich dwudziestu lat.

Na szlaku calej tamtej pielgrzymki styszeliSmy btagania, niemal za-
klecia: ,,nie wolno nam zapominac”, ,,nie wolno nam tego nigdy
zatrzeC w naszej pamieci” (Sopot), ,trzeba, abySmy pamigtali” (Pel-
plin). Nie jest to tanie ,,ku pokrzepieniu serc” ani wezwanie, by roz-
drapywac nasze osobiste lub narodowe rany. To co$ zupelnie inne-
go — pomoc w odnalezieniu siebie, wspomnienie, ktore jest oparciem,
daje sily do odwaznego podjecia wyzwan przysztosci. Dobitnie zo-
stato to powiedziane w Sopocie: ,,Polska rosnie [...] jak ten wielki
dziejowy dab, ze swoich zdrowych korzeni”.

Naprawde mamy wybrac przysztos¢. Mamy jednak jg wybrac tak,
aby jednoczesnie nie odcinac sie od przesztosci. ,,Cztowiek znikad”
jest bowiem okaleczony. Bez pamieci, skad przychodzi, nie bedzie
tez w stanie okresli¢, dokad zmierza. Tylko swiadomi swego chrzes-
cijanskiego dziedzictwa, bogactwa kultury narodowej, tragicznych,
ale i wspaniatych kart wtasnej historii, mozemy otwiera¢ drzwi Eu-
ropy Chrystusowi oraz bez komplekséw — razem z innymi — budo-
wac jej jednos¢ i wspolne dobro.

5. Etyka spoleczna wobec pytania ,,skad przychodzimy?”
5.1. Grzech zaniedbania

W etyce spotecznej okresu przetomu elementem kultury pamieci, do
ktorej zachowania wzywal papiez, byta rzetelna refleksja nad cza-
sem dopiero co minionym. Byta ona tym bardziej wskazana, ze razem
z Michaelem Novakiem trzeba przypomnieé: ,,Smieré idei socjali-
stycznej byta (jeszcze przed dramatycznymi wydarzeniami 1989 roku)
jednym z najgorzej zrelacjonowanych faktow naszej epoki”!¢. Ban-
kructwo socjalizmu jako pewien akt moralny wtasciwie do dzi$ nie
doczekato si¢ kompleksowego ujecial’. Nauki humanistyczne (ina-

16 Michael Novak, Chrzescijanistwo, kapitalizm i demokracja, [w:] Michael Novak,
Anton Rauscher, Maciej Zigba, Chrzescijanistwo, demokracja, kapitalizm, Poznan 1993,
s. 27.

7 Jedng z niewielu teologiczno-etycznych interpretacji zatamania si¢ dyktatury
komunistycznej jest tekst Helmuta Jurosa, Préba teologicznej i etycznej relektury
wspolczesnych przemian kulturowych. Interpretacja i perspektywy, [w:] Europa
i Kosciot, red. Helmut Juros, Warszawa 1997, s. 39-60.
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czej niz literatura piekna, szczegélnie tzw. literatura faktu) wzbra-
nialy si¢ przed poglebionym, krytycznym rozprawieniem si¢ z prze-
sztoscig. Wecale nie chodzi tu o niepotrzebne grzebanie si¢ w prze-
sztosci. Moralne rozliczenie si¢ z przesztoscig bylo natomiast
warunkiem duchowego odrodzenia si¢ spoteczenstwa. Tym bardziej
ze katalog szkod antropologicznych i ran moralnych, ktorymi zosta-
ty dotkniete jednostki, jest dtugi. To samo dotyczy deformacji zycia
spotecznego.

5.2. Dramatyczne pytania o zlo, Boga i cztowieka ,,po Gulagu”

Pytanie ,,skad przychodzimy?” zostalo bodaj najdobitniej postawione
przez Jozefa Tischnera. Zwracat on uwage, ze sytuacja w Polsce po
upadku komunizmu, tak jak w innych paristwach Europy Srodkowe;j
i Wschodniej, byta w pewnym sensie podobna do sytuacji w Niem-
czech po klesce narodowego socjalizmu. Po 1945 roku wrecz na-
rzucaly si¢ dramatyczne pytania etyczne i teologiczne o czlowieka
i 0 Boga ,,po Auschwitz” oraz pytanie o wine — indywidualng i ko-
lektywng!'®. Doswiadczenie sowieckiego totalitaryzmu zmusito po
1989 roku do postawienia pytania najpierw o nature tego systemu.
Przede wszystkim jednak trzeba byto uporac si¢ z zasadniczym pyta-
niem o zlo, jego istote i zgubne konsekwencje — indywidualne i spo-
teczne. Wtasnie takie pytania z cala powaga podjat Jozef Tischner?®.
Probowat zmusi¢ swoich rodakow, szczegélnie tych parajacych sie
filozofig i teologig, do myslenia. Stawial im trudne i niewygodne
pytania. Czy czlowiek ,,po Gulagu” pozostat tym samym czlowie-
kiem? Czy obraz Boga ,,po Kotymie” pozostat niezmieniony? Tisch-
ner zwracal uwage, ze w bezposrednim doswiadczeniu zla tkwita tez
pewna szansa. Czlowiek mogt mianowicie uswiadomic sobie, co to
znaczy, iz Bog w swej bezsilnosci wobec niepojetego zta cztowiecze-
go sam stat si¢ cztowiekiem.

5.3. Etyka solidarnosci

Whasnie dlatego religia motywowata do sprzeciwu wobec totalnego
zafalszowania wspoélnoty. Proponowata radykalnie etyczng ,,wiez”.
Na Kongresie Stowarzyszenia Teologii Katolickiej (1992 rok) w Stutt-

18 Napisany w 1946 roku tekst Karla Jaspersa Die Schuldfrage zdumiewa swa aktual-
noscig. Polskie ttumaczenie por. Problem winy, ,Etyka” 1979, t. 17.

1 Réwniez wielu innych myslicieli podjeto kwestie korzeni, struktur, form i skut-
kow zta. Przedmiotem refleksji etycznej stat sie cztowiek jako kat i ofiara, a takze
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garcie Tischner dowodzit: ,,Etyka i religia zespolity si¢ i otwarly przed
cztowiekiem perspektywe zupetnie innej wspolnoty. Czy nie na
przedtuzeniu tej propozycji mogto pojawic sie takie zjawisko jak
polski ruch «solidarnosci sumien»? Czy gdzies u swoich korzeni nie
bylo ono wyrazem zar6wno nowo odkrytej etyki, jak nowo odkry-
tej wiary?”2°. Nawigzujac wlasnie do takich korzeni, za pilne zada-
nie uznat tworzenie etyki, ktora poszukiwalaby swojego aksjomatu,
swojej idei przewodniej, wzglednie naczelnej zasady w doswiadcze-
niu solidarnosci?!.

5.4. Nieszczesny dar wolnosci

Tischner nie miat jednak zadnych ztudzen co do zgubnych skutkow
totalitaryzmu. Wiedzial, ze ludzie bojg sie dopiero co odzyskanej
wolnosci?2. Bezposrednio po ,,runigciu muréw”, w okresie powszech-
nej euforii, jego realistyczne rozwazania poswigcone homo sovieti-
cus? zostaly odebrane jako prowokacja. Dopiero pdzniej potwier-
dzita si¢ ich przenikliwos¢. Przypomnijmy, ze chodzi tu o czlowieka
zniewolonego duchowo, niezdolnego do podjecia samodzielnej ini-
cjatywy, a tym bardziej — odpowiedzialnosci. Homo sovieticus za-
chowuje sie pasywnie i bezkrytycznie, ze swg wyuczona nieudolno-
Scig i bezradnoscig — wszystkiego oczekuje od panstwa. Oczywiscie,
teskni za starymi, dobrymi czasami. Nie wie, jak sie zachowaé w no-
wej sytuacji ani co zrobi¢ z trudng wolnoscig. Minione lata pokaza-
ly, ze rzeczywiscie jest ona darem ,,nieszczesnym”. W ogdle proble-
matyka z trudem przezwyciezanego zniewolenia, wolnosci i nowych
jej zagrozen stala si¢ po 1989 roku przedmiotem refleksji etycznej
wielu autorow?*.

»grzech spoteczny” i ,struktury grzechu”. Por. ,,Ethos” 1992, nr 1 (tytul numeru:
Der Mensch in Strukturen der Knechtung); Janusz Marianski, ,,Struktury grzechu”
w ocenie nauczania spolecznego Kosciota, Ptock 1998.

20 Jozef Tischner, Glaube in diisteren Zeiten, w: Das neue Europa. Herausforde-
rungen fiir Kirche und Theologie, red. Peter Hiinermann, Freiburg im Breisgau-
Basel-Wien 1993, s. 113; polska wersja tego tekstu: Wiara w mrocznych czasach,
[w:] tenze, Nieszczesny dar wolnosci, Krakow 1993, s. 64-65.

21 Por. tenze, Etyka solidarnosci, Krakow 1981. Na temat etosu i eposu solidarno-
Sci zob. tez ,,Ethos” 1990, nr 3-4.

22 Tej problematyce poswiecony jest cytowany juz zbior esejow Jozefa Tischnera
Nieszczgsny dar wolnosci.

2 Por. Jozef Tischner, Etyka solidarnosci oraz Homo sovieticus, Krakoéw 1992.
% Por. ,,Ethos” 1993, nr 1 (tytul numeru: Zum Ethos der Freibeit).
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6. Wybrane zagadnienia spoteczno-etyczne
6.1. Nowy tad wolnosci

Do dyskusji wokdt wolnosci wigczyt sie sam Jan Pawet II. Podczas
swych pielgrzymek do Polski wskazywalt, ze ,,tad wolnosci” musi sie
staé ideg przewodnig spoteczenstwa obywatelskiego. Tradycja libe-
ralizmu wywodzacego si¢ z rewolucji francuskiej nie znalazta przy
tym akceptacji papieza. Nawigzat raczej do tradycji oSwiecenia chrzes-
cijanskiego, gdzie naturalng konsekwencjg wolnosci jest odpowie-
dzialnos¢. Poszerzajac Wojtylowe ujecie wolnosci jako samostano-
wienia, stwierdzit: ,Prawdziwg wolnos¢ mierzy si¢ stopniem
gotowosci do stuzby i daru z siebie. Tylko tak pojeta wolnos¢ jest
prawdziwie twoércza, buduje nasze czlowieczenstwo, buduje wiezi
miedzyludzkie. Buduje i jednoczy, a nie dzieli!”. Ciggle aktualna jest
jego diagnoza: ,,Jak bardzo tej jednoczacej wolnosci potrzeba swia-
tu, potrzeba Europie, potrzeba Polsce!”. W kontekscie ,,zimnej woj-
ny religijnej” poczatku lat dziewigcdziesigtych, zrozumialy jest tez
watek polemiczny i apologetyczny jego wywodow. Papiez z naciskiem
zaznaczal mianowicie, ze oskarzenia, jakoby Kosciot byt wrogiem
wolnosci, opierajg si¢ na nieporozumieniu — ,,szczegélnym nonsen-
sem” s3 za$§ w kraju, ,,gdzie Kosciot tyle razy dowiddl, jak bardzo
jest strozem wolnosci”?’,

6.2. Relacja miedzy prawem a moralnoscia

Wiele waznych pytan spoteczno-etycznych, np. o wartosci i prawa
podstawowe czy o relacje miedzy prawem a moralnoscig, postawio-
no na marginesie tzw. harmonizacji polskiego systemu prawnego
z prawem europejskim oraz w kontekscie debaty konstytucyjnej. Od-
rodzeniu si¢ prawa naturalnego w postaci praw czlowieka towarzy-
szyl spor o prawomocnos¢ pozytywizmu prawnego. Najostrzejsza
forme przyjat on w debatach publicznych wokét dopuszezalnosci prze-
rywania cigzy i kary $mierci, reformy porzadku wtasnosci i w ogdle
calej reformy prawa cywilnego i karnego. Oczywiscie, przy okazji
takich debat, jak np. woko6t ujmowania i interpretacji prawa natu-
ralnego, praw i obowigzkow cztowieka, pojecia i konkretyzacji do-
bra wspdlnego, aksjologii ustawy zasadniczej czy moralnych pod-

25 Jan Pawet 1, Przemdwienie we Wroclawiu 1 czerwca 1997, [w:] Jan Pawet 11
w Polsce..., s. 34.
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staw demokracji, dochodzity do glosu przerdzne tradycje myslowe
i odmienne style uprawiania etyki®.

6.3. Pytanie o tolerancj¢

W Polsce, tak jak w innych ,,spoteczenistwach otwartych”, wystepu-
je dzi§ znaczny pluralizm pogladow i ocen moralnych. Ludzie r6znig
sie w kwestiach aksjologicznych. Maja odmienne wyobrazenia co
do istoty, rodzaju i hierarchii wartosci. Niezgoda dotyczy tez sposo-
bow rozwigzywania konfliktow wartosci. Iluzjg bytaby cheé uzys-
kania konsensusu we wszystkich kwestiach etycznych. Przeciwnie,
trzeba pogodzi¢ sie z tym, ze w spoleczenstwie rosnie zréznicowanie
pogladow. W codziennym pedzie zagraza nam jednak nie tyle fana-
tyzm, co raczej zobojetnienie i indyferentyzm.

Trudno nie przyznad, ze s3 to okolicznosci, ktore sprzyjaja postawie-
niu na nowo niektorych starych pytan etycznych. Czym w swej istocie
jest tolerancja? Jakie sg jej granice? Jakie znaczenie w zyciu spolecz-
nym ma dialog i kompromis? Spér o tolerancje zostal wywotany
m.in. przywroceniem nauki religii w szkotach publicznych. W kon-
tekscie skrajnie liberalistycznej absolutyzacji tolerancji z jednej strony
i zacietych ,,walk o prawde” z drugiej, wskazane bylo podjecie przez
etyke proby okreslenia wlasciwych relacji miedzy tymi wartosciami?’.

Nie kwestionujac wagi tolerancji w pluralistycznym otoczeniu spo-
tecznym, Jan Pawel Il podzielonym ,,braciom w Chrystusie” stawial
poprzeczke wyzej. Zwracajac sie do chrzescijan réznych wyznan,
méwit (w kosciele Swietej Trojcy w Warszawie w 1991 roku i pod-
czas spotkania ekumenicznego we Wroctawiu w 1997 roku): ,,Nie
wystarcza tolerancja! Nie wystarcza wzajemna akceptacja. Jezus
Chrystus [...] oczekuje od nas czytelnego znaku jednosci, oczekuje
wspOlnego swiadectwa”?s.

26 Wszystkie przywolane tu przyktadowo kwestie byly podejmowane w ramach etyki
politycznej. Odpowiednia bibliografia jest juz w tej chwili trudna do ogarnigcia.

27 Por. np. Ludmita Zuk-kapiniska, Problem tolerancji, Warszawa 1991; Toleran-
¢ja, red. Barbara Karolczak-Biernacka, Warszawa 1992; Feliks Gross, Tolerancja
i pluralizm, Warszawa 1992; Andrzej Szostek, Prawda a zasada pluralizmu w dia-
logu spolecznym i organizacji panstwa, ,Ethos” 1992, nr 2-3,s. 17-28; Adam Ro-
dzifiski, Pluralizm, ale jaki?, tamze, s. 36-43; Ryszard Legutko, Tolerancja. Rzecz
o surowym panstwie, prawie natury, mitosci i sumieniu, Krakéw 1997; Ewa Pod-
rez, Moralne uzasadnienie tolerancji, Warszawa 1999.

28 Jan Pawet IT w Polsce..., s. 18.



156 Aniela Dylus

6.4. Kosciot na forum publicznym

Tlem dla podjecia wielu waznych kwestii spoteczno-etycznych byty
procesy wewnetrznej transformacji spoleczenstwa, panstwa i gospo-
darki. Przedstawiciele etyki politycznej, zadajgc np. pytania o aksjo-
logiczne fundamenty panstwa, jego neutralnos¢, swieckos¢ i stosu-
nek do Kosciota czy jakosé demokracji oraz wiele innych spraw,
obficie czerpali przy tym z nauczania papieskiego.

Mimo ze zasady obecnosci KosSciota na forum publicznym, a zwtasz-
cza w zyciu politycznym od dawna s w nauczaniu spofecznym okres-
lone, istnieje ciagta potrzeba ich dostosowania do biezacego kontek-
stu. W etyce politycznej — w nawigzaniu do wielu tekstow nauczania
spotecznego Kosciota — podejmowano to wyzwanie. Warto jednak
zwroci¢ uwage, ze wypowiedzi Jana Pawta II w ojczyznie, a przede
wszystkim jego postawa, bedaca wzorem kultury politycznej, miaty
wigksze znaczenie edukacyjne. W podzielonym politycznie kraju
papiez nie odnosit sie w ogole do biezacej polityki. Nie pozwalat sie
uwikta¢ w spory partyjne. Stawal ponad nimi. Nigdy nie uzywat
stow, ktore moglyby by¢ odczytane jako wyraz czy chocby aluzja
poparcia badz dezaprobaty dla jakiejs sity politycznej®. Nie karcit
tez ani nie krytykowal. Nikogo nie odtrgcatl. Dla wszystkich miat
stowa pokoju i mitosci.

Obserwatorzy jego pielgrzymek prawidtowo odczytywali metapoli-
tyczne przestanie pltyngce ze stow i gestow. Stwierdzali na przyktad:
»Papieza nie da sie zapisaé¢ do zadnej partii”3’; ,,méwit ponad gto-
wami politykow, bo mowit glebiej”3!. Udzielit w ten sposob wielkiej
lekcji Kosciolowi w Polsce’. Jego wizyty nazywano nawet ,,instruk-
tazem kultury politycznej”33. Jan Pawel Il zawsze tez podkreslal, ze
sprawy polityczne (a takze gospodarcze i kulturalne) trzeba pozo-
stawia¢ katolikom swieckim. Zwracajac si¢ do Konferencji Episkopa-

2 W czasie pielgrzymki w 1997 roku tylko raz, i to nieoficjalnie — zartobliwie, uzyt
terminologii partyjnej. Zwracajac si¢ z balkonu patacu biskupiego w Gnieznie (3 czerw-
ca) do mlodziezy, powiedzial: ,,Lewica, prawica, centrum. Swiety Wojciech was po-
godzi”.

30 Edmund Wnuk-Lipifiski, Polska po pielgrzymce, ,, Tygodnik Powszechny” 1997,
nr 25.

31 Jan Andrzej Ktoczowski, Bylo inaczej..., tamze.
32 Por. Cezary Gawrys, Lekcja dla Kosciota, ,,Rzeczpospolita” 1997, nr 137.

33 Janusz Czapinski, Jak korzystaé z wolnosci, tamze.
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tu, dowodzit: ,,Niewatpliwie nalezy im w tym pomagad, ale tez nie
trzeba wyreczad”3,

Ta teologiczna jedynie ,,politycznosé” Kosciota, do ktorej zache-
cal, nie oznacza braku wplywu na zycie publiczne. Zachecajac
(w 1997 roku) do ,,polskiego czynu”, zachecal jednoczesnie do re-
fleksji, czy ten czyn ,jednoczy czy tez dzieli ludzi? Czy nie uderza
w kogo$ nienawiscig albo pogarda”*. W ten sposéb inspirowat do
poglebienia dyskursu politycznego, poprawy klimatu i obyczajow
politycznych. Wskazywal przeciez wyraznie, ze nie uchodzi bycie
zacietrzewionym, ze racja nie kryje si¢ w ekstremalnosci zachowan.

6.5. Etyczne aspekty integracji europejskiej

W okresie przedakcesyjnym w inspirowanej nauczaniem papieskim
refleksji spoteczno-etycznej i w debacie publicznej wiele uwagi po-
Swiecono problematyce aksjologicznych i duchowych aspektow in-
tegracji europejskiej. Nic dziwnego, rozszerzenie Wspdlnoty Euro-
pejskiej prowadzi przeciez do redefinicji panstwa, tj. jego polityczne;j
suwerennosci, autonomicznego porzgdku gospodarczego i kulturo-
wej tozsamosci. Pewne narodowe kompetencje i interesy zostaja
podporzadkowane instytucjom Unii Europejskiej. Bardzo powaznie
trzeba tez podchodzi¢ do zwigzanych z tym procesem probleméw
mentalnych — do niepokojow i watpliwosci obywateli. Wszystkie te
kwestie mozna byto traktowaé w etyce na sposé6b ,,pragmatyczny”,
wspierajagc w biezgcej walce politycznej opcje eurosceptyczng albo
euroentuzjastyczng. Niewatpliwie jednak obawa przed eurocentry-
zmem, przed naruszeniem lub utrata tozsamosci, generowala takze
sensowne pytania etyczne. To samo dotyczy sprawiedliwego tadu
europejskiego’®.

34 Jan Pawel 11, Przestanie do Biskupéw, Krakéw 8 czerwca 1997, [w:] Jan Pawet 1T
w Polsce...,s. 176-177.

35 Jan Pawet I, Przemdwienie w Krakowie 8 czerwca 1997, tamze, s. 168.

3 Spoteczno-etyczne i kulturowe aspekty procesu integracji europejskiej staty sie
przedmiotem refleksji naukowej m.in. w ramach ,,Studium Generale Europa” na
Uniwersytecie Kardynata Stefana Wyszyniskiego w Warszawie. Wyniki badan byly
publikowane w tzw. serii europejskiej. Por. Europa i Koscidl, red. Helmut Juros,
Warszawa 1997; Helmut Juros, Kosciét. Kultura. Europa, Warszawa-Lublin 1997;
Europa. Fundamenty jednosci, red. Aniela Dylus, Warszawa 1998; Jézef Zycinski,
Europejska wspolnota ducha, Warszawa 1998; Europa. Zadanie chrzescijaniskie,
red. Aniela Dylus, Warszawa 1998; Henryk Skorowski, Europa regionu, Warsza-
wa 1998/1999; Europa. Drogi integracji, red. Aniela Dylus, Warszawa 1999; Win-
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Podobnie jak w odniesieniu do innych kwestii, tak tez w refleksji
spoleczno-etycznej wokol integracji europejskiej obficie czerpano
z papieskiego nauczania. ,,Europejskie watki” tego nauczania prak-
tycznie s trudne do ogarniecia. Oparta na solidarnosci jednosé Eu-
ropy od dawna byta troska Jana Pawta II. W kontekscie fiaska Trak-
tatu Konstytucyjnego Unii Europejskiej i zwigzanych z tym debat
wokot przysztosci Unii, w tym pomystow na ograniczenie si¢ do spraw
gospodarki, warto przypomnie¢ wielokrotnie artykutowane prze-
Swiadczenie, ze zjednoczona Europa nie moze sprowadzaé sie do
wspolnego rynku. Papiez niemal do znudzenia powtarzal: ,,Nie be-
dzie jednosci Europy, dopoki nie bedzie ona wspolnotg ducha”.
Wiedzial, ze warunkiem zachowania europejskiej tozsamosci jest
powrét do wspdlnych korzeni, oparcie jej na wartosciach chrzesci-
janskich.

Dla narodow naszego regionu szczegdlnie cenne bylto niestrudzone
przypominanie oczywistej prawdy, ze na duchowg jednos¢ chrzesci-
janskiej Europy sktadajg sie dwie wielkie tradycje: Zachodu i Wscho-
du. Co wigcej, ta ,réznorodnos¢ tworzacych jg tradycji i kultur jest
jej wielkim bogactwem”. Odpowiadajac na leki niektorych swoich
rodakow, ttumaczyl, ze otwarte wychodzenie na Zachod wecale nie
wymaga porzucenia wartosci gloszonych przez Kosciét oraz zwigza-
nych z rodzimg kulturg. Nie mozna tez liczy¢ na zbudowanie ,,wspol-
nego domu” dla calej Europy bez solidarnej mitosci spotecznej. Jan
Pawet II mocno przy tym akcentowal, ze nar6d polski ma prawo,
»by na rowni z innymi narodami wlaczyc¢ si¢ w proces tworzenia
nowego oblicza Europy”?’.

6.6. Sprawiedliwos¢ na areopagu gospodarki

Jan Pawel II zdawat sobie sprawe, ze to ci zepchnigci na margines
najbardziej potrzebuja gtosu Kosciota, bo sami nie potrafig wypo-
wiedzie¢ swych trosk i bolow. Niestrudzenie wiec upominat sie

centy Myszor, Europa. Pierwotne chrzescijarstwo, Warszawa 1999/2000; Andrzej
Grzegorczyk, Europa. Odkrywanie sensu istnienia, Warszawa 2001; Piotr Mazur-
kiewicz, Europeizacja Europy, Warszawa 2001; Helmut Juros, Europejskie dylema-
ty i paradygmaty, Warszawa 2003; Stawomir Sowinski, Radostaw Zenderowski,
Europa drogg Kosciota. Jan Pawet II o Europie i europejskosci, Wroctaw-Warsza-
wa-Krakow 2003.

37 Jan Pawel 1, Przemowienie w Gniegnie 3 czerwca 1997, [w:] Jan Pawet 11
w Polsce..., s. 75-80.
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o wszystkich potrzebujacych. Tych, ktorzy dysponuja srodkami pro-
dukgji i sg w stanie tworzy¢ miejsca pracy, przestrzegal przed rozny-
mi formami jawnego lub zakamuflowanego wyzysku. Jesli w tej sy-
tuacji pozwolg si¢ zwies¢ wizji natychmiastowego zysku kosztem
innych, jesli zatrudnionym nie zagwarantuja zadnych praw, zniewa-
lajac ich poczuciem tymczasowosci i lekiem przed utrata pracy, jesli
odmoéwiag im prawa do odpoczynku, sprawiedliwego wynagrodze-
nia, ubezpieczen i opieki zdrowotnej, to kazde uczestnictwo w Eu-
charystii stanie si¢ dla nich oskarzeniem. Z kolei obowigzkiem pra-
cobiorcow jest odpowiedzialne, uczciwe i solidne wykonywanie
powierzonych zadan.

Z nauczania papieskiego wynika, ze godziwego porzadku w zyciu
gospodarczym nie mozna opierac jedynie na apelatywnym odwoly-
waniu sie do chrzescijanskiego sumienia pojedynczych podmiotow
—stron konfliktu. Dysproporcje, bedace konsekwencja dynamiczne-
go rozwoju gospodarczego, wymagajg takze sprawiedliwych praw,
sprawnego kierowania gospodarka, wlasciwego zarzadzania przez
wiadze dobrem wspolnym. Oczywiscie, bolesne zjawiska zycia spo-
tecznego wymagaja tez zaangazowania charytatywnego. Wymagaja
»wyobrazni mitosierdzia”.

Bez watpienia takie kategorie papieskiego nauczania spolecznego jak
»spoleczna hipoteka cigzaca na wlasnosci”, ,,podmiotowy wymiar
pracy”, ,pracodawca posredni” i wiele innych znaczgco ubogacily
dyskurs etyczny w gospodarce.

Nie podejmuje sie w tym miejscu formutowania wnioskow. W opar-
ciu o te rozwazania mozna jednak stwierdzié, ze problematyka ba-
dawcza, zasob pojed, jezyk etyki spolecznej byltyby w ostatnich dzie-
siecioleciach znacznie ubozsze bez encyklik spotecznych i nauczania
Jana Pawta II. Coraz powszechniej tresci etyki spotecznej wyraza sie
jezykiem praw czlowieka. Nie do przecenienia okazuje si¢ tez po-
moc w identyfikacji nowych kwestii spotecznych oraz profetyczny
sprzeciw wobec wyzysku i niesprawiedliwosci, a przede wszystkim
— umocnienie czlowieka, jego wiary w siebie, przekonania o zbaw-
czej mitosci Chrystusa.
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Relektura po osiemnastu latach

CC ydaje sie, ze procesy zainicjowane w Polsce w roku 1989, kto-
re, ogarniajac cala Europe Srodkowa i Wschodnia, doprowadzity
do upadku muru berlinskiego, zastuguja na szczegolng uwage. W en-
cyklice Centesimus annus Jan Pawel Il stwierdza, ze majg one zna-
czenie uniwersalne, gdyz s3 ,,przykltadem zwyciestwa woli dialogu
i ducha ewangelicznego w zmaganiach z przeciwnikiem, ktory nie
czuje sie zwigzany zasadami moralnymi: sg zatem przestrogg dla tych,
ktérzy w imie realizmu politycznego chcg usunac z areny politycznej
prawo i moralnos¢”!. Ich szczegdlne znaczenie bierze si¢ jednak nie
tylko z zastosowanej metody rozwigzywania konfliktow spotecznych
i politycznych, ale takze z kontekstu, w jakim metoda ta okazatla sie
skuteczna. ,, Wydawato sie — pisze Jan Pawet II — ze porzgdkiem eu-
ropejskim, ktory wytonit sie z drugiej wojny Swiatowej i zostat usank-
cjonowany przez uklady jattanskie, mogta wstrzgsng¢ jedynie kolej-
na wojna. Tymczasem zostal on przezwyciezony wysitkiem ludzi,
ktorzy nie uciekali si¢ do przemocy, zas odmawiajac konsekwentnie
ustgpienia przed potega sily, zawsze umieli znalez¢ skuteczne formy
Swiadczenia o prawdzie”>.

Glebokosé i skutecznosé pokojowych zmian dokonanych w Europie
Srodkowej staly sie inspiracjg do refleksji nad koniecznoscig doko-
nania redefinicji pojecia ,,rewolucja”. Okazuje si¢ bowiem, ze za-
sadnicza zmiana paradygmatu, wedlug ktorego konstruowane jest
zycie spoteczne, polityczne i ekonomiczne, jest mozliwa do przepro-
wadzenia takze bez uzycia przemocy, stanowigcej zasadniczy element
tradycyjnej definicji. W tym sensie wydarzenia te, zwane rewolucja
»Wwynegocjowana”, ,samoograniczajaca sie” czy tez ,reglamento-

1 CA 25.
2 Tamze 23.
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wanga”, staja sie dowodem istnienia rzeczywistej alternatywy dla re-
wolucji w dawnej postaci.

»Jesien ludow” z lat 1989-1992 ma jednak jeszcze jedng istotng ce-
che: rewolucje te nie tylko byly bezkrwawe, ale przede wszystkim
demokratyczne. W przypadku krajow, ktore ostatecznie znalazty
swoje miejsce w Unii Europejskiej (lub do niej aspirujg) mielismy do
czynienia z ,,przejSciem” (transition), ktore to pojecie ma silne ko-
notacje teleologiczne, a nie jedynie z ,transformacjy”, czyli z prze-
ksztalceniem starego systemu na tyle fundamentalnym, ze nie moz-
na juz méwic o jego kontynuacji, ale zarazem z procesem o nieznanym
z gory rezultacie. O ile w przypadku klasycznych rewolucji stan po
na ogo6t jest gorszy niz przed rewolucja, o tyle tutaj kierunek zmian
wywoluje jednoznacznie pozytywne konotacje. Po jednej bowiem
stronie mamy autorytaryzm, po drugiej liberalng demokracje, po
jednej gospodarke nakazowo-rozdzielcza, po drugiej gospodarke
wolnorynkowa, po jednej spoleczenstwo zamkniete, po drugiej spo-
leczenstwo otwarte. Uznanie zmian tego typu za korzystne ma jed-
nak znaczenie wyraznie wartoSciujace i to w podwojnym sensie:
zarOwno jako opowiedzenie sie po stronie ustrojow politycznych,
w ktorych chroniona jest godnosc i prawa czlowieka (demokracja
substancjalna), jak i jako wybor konkretnej formy ustrojowej, w kto-
rej najtatwiej jest to zadanie dzisiaj realizowac (demokracja proce-
duralna).

Analize omawianych proceséw mozna prowadzié¢ na wiele komple-
mentarnych sposobéw. Proponuje trzy: metode opisu ,,historii na-
turalnej”, tworzenia teorii radykalnej zmiany systemowej oraz ,,ana-
lizy moralnej”. Sktonnos¢ do pierwszego podejscia przejawiajg
gtownie historycy wspolczesnosci, ktorzy probuja odtworzyé prze-
bieg wydarzen oraz motywacje ich uczestnikow, korzystajac, w miare
ich stopniowego udostepniania, z materialow archiwalnych wytwo-
rzonych przez partie komunistyczne oraz ich stuzby specjalne. Stano-
wisko tego typu z zatozenia ogranicza sie do analizy konkretnego przy-
padku. Drugg ze wspomnianych drég podgzaja na ogot socjologowie
polityki. Trzecia bliska jest filozofom, etykom i duszpasterzom.

1. Historia naturalna

Tlustracjg metody opisu ,,historii naturalnej” moze by¢ ksigzka An-
toniego Dudka Reglamentowana rewolucja. Rozkiad dyktatury ko-
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munistycznej w Polsce 1988-1990°. Autor stwierdza, ze w Swietle
znanych dokumentéw nie wytrzymuje krytyki ani teza prezentujgca
przemiany jako rezultat dalekowzrocznej i pelnej altruizmu polityki
ekipy Wojciecha Jaruzelskiego i skupionej wokot Lecha Walesy gtow-
nej czesci solidarnosciowej opozycji, ani teza utrzymujaca, ze byl to
efekt zmowy, w ramach ktorej dokonano nowego podziatu wiadzy,
gwarantujac jej dotychczasowym dysponentom bezkarnos¢ i zacho-
wanie przynajmniej niektorych przywilejow. Poszukujac rzeczywi-
stych przyczyn decyzji o uruchomieniu procesu ograniczonych zmian,
autor konstatuje, ze podstawowe znaczenie w przypadku Polski miaty
procesy zachodzace w Zwigzku Sowieckim, za$ ich bezposrednim
zrodlem byly trudnosci natury gospodarczej. One takze odegraty
najistotniejszg role, gdy chodzi o wewnetrzng sytuacje w Polsce.
Zatamanie gospodarcze prowadzito do drastycznego zalamania na-
strojow spotecznych. Kolejnym czynnikiem byta erozja aparatu par-
tyjnego. Pojecie to obejmuje zaréwno kryzys lat 1980-1981, jak
i nastepstwa wprowadzenia stanu wojennego, w efekcie czego z par-
tii komunistycznej (Polska Zjednoczona Partia Robotnicza) wysta-
pito okoto miliona cztonkéw. Trudna sytuacja ekonomiczna, spo-
teczna i polityczna doprowadzita do uksztattowania si¢ wewnatrz
aparatu wladzy konkurujgcych ze sobg grup zwigzanych z sektora-
mi: bezpieczenstwa, wojskowym, administracyjnym, gospodarczym
i partyjnym. Rywalizacja ta nie miata poczatkowo charakteru sporu
politycznego, ale raczej typowy dla grup biurokratycznych. Dopiero
pOzniej, okoto roku 1987, nastapit istotny podzial wewnatrz apara-
tu wtadzy w zwigzku z kwestig wyboru polityki wobec opozycji oraz
dopuszczalnego zakresu reform ustrojowych.

Na decyzje podejmowane przez ekipe Jaruzelskiego rzutowata row-
niez kondycja i dziatalno$¢ opozycji politycznej, a doktadnie — jej
wzgledna stabos¢ i gotowos¢ do kompromisu (stabosé radykalnego
odtamu). Wtadzy wydawato si¢ bowiem, ze jest w stanie przeprowa-
dzi¢ kontrolowany manewr kooptacji, polegajacy na wciggnieciu do
sterowanych przez partie instytucji osob, ktore moglyby by¢ utozsa-
miane z opozycja. Powolanie Rady Konsultacyjnej jako instytucji,
ktora akceptujac dyktature PZPR, miata rownoczesnie dazy¢ do jej
racjonalizacji, byto zabiegiem propagandowym, wzmacniajacym le-
gitymizacje systemu, shuzacym podzieleniu opozycji, ktory nasilal

3 Antoni Dudek, Reglamentowana rewolucja. Rozktad dyktatury komunistycznej
w Polsce 1988-1990, Krakow 2005.
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u 0s6b dokooptowanych poczucie odpowiedzialnosci za los establish-
mentu, ktorego czescig sami by sie czuli.

Ostatnim czynnikiem, ktéry uruchomit zmiany, byta postawa Kos-
ciola katolickiego, okreslona przez Dudka jako ambiwalentna.
Hierarchia koscielna miata bowiem prowadzi¢ podwdjna gre, po-
dejmujgc rownolegle dialog z wtadzami i dyskretnie wspierajac umiar-
kowang opozycje. Koncyliacyjna postawa Kosciota, ktory probowat
by¢ ,trzecig sit3” miedzy wtadza a opozycja, rodzajem ,superar-
bitra”, rozstrzygajacego spory miedzy nimi, rodzita po stronie wtadz
komunistycznych nadzieje na mozliwosc jego wykorzystania, poczat-
kowo do uwiarygodnienia Rady Konsultacyjnej, a ostatecznie jako
gwaranta niekonfrontacyjnosci procesu przemian.

Poniewaz manewr kooptacji nie przyniost spodziewanych rezulta-
tow, Kosciol zas nie zdecydowal sie podzyrowac swoim autoryte-
tem pozordw pluralizacji systemu politycznego, Jaruzelski postano-
witl negocjowaé. W tym czasie dokonywata sie juz konwersja
kurczacego si¢ kapitalu politycznego komunistycznych elit na kapi-
tat ekonomiczny, co pdzniej uzyskato nazwe uwlaszczenia nomen-
klatury. W tej sytuacji doszto do obrad Okragtego Stotu, ktorych
glownym celem byto uzyskanie zgody Kosciota i opozycji na zastg-
pienie monopolu PZPR rzgdami jej przywddcey jako prezydenta.
Podpisujac uktady Okragtego Stotu, komunisci nie brali pod uwage
mozliwosci utraty wladzy, co miata zapewni¢ niedemokratyczna
ordynacja wyborcza z gory gwarantujgca im 65 procent miejsc w Sej-
mie. Szok powyborczy wywolany zdobyciem przez ,,Solidarnos¢”
99 procent miejsc w Senacie oraz porazka listy krajowej, na ktorej
znajdowali si¢ glowni przedstawiciele komunistycznego establish-
mentu, zaowocowaty zachowaniami kilka tygodni wczesniej nie do
pomyslenia. Doszto do buntu w Zjednoczonym Stronnictwie Ludo-
wym i Stronnictwie Demokratycznym, satelickich ugrupowaniach
komunistycznych, co przyczynito si¢ wydatnie do utworzenia rzadu
Tadeusza Mazowieckiego. Do buntu dochodzilo takze w szeregach
PZPR. Deklaracje zachowania ,stref wptywow” dla ludzi PZPR
sktadane Jaruzelskiemu i Rakowskiemu przez Mazowieckiego oraz
ich obawy przed kolejng falg strajkéw zadecydowaly ostatecznie
0 powstaniu i utrzymaniu sie jego rzadu. Zmienito to jednak zasad-
niczo sytuacje, powodujac odcigcie kierownictwa PZPR od infor-
macji ptyngcych ze struktur rzgdowych. W nowym gabinecie komu-
nistyczny general Czestaw Kiszczak, jako szef Ministerstwa Spraw
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Wewnetrznych, zajat sie niszczeniem dowodow dotychczasowej dzia-
talnosci podlegtych mu stuzb. Generat Jaruzelski zas skupit sie na
utrzymaniu kontroli nad wojskiem, ktore jako czes¢ ,,pakietu kon-
trolnego” stanowito dla niego swoistg polise ubezpieczeniows.
W konkluzji Dudek stwierdza, ze ,,wydarzenia z lat 1988-1990 za-
stugujg na miano reglamentowanej rewolucji. W jej trakcie, tylko na
jeden czerwcowy dzien, duch historii opuscit warszawskie gabinety
i salony, by z pomocg milionéw Polakéw wyposazonych w kartki
do glosowania przetracié kregostup komunistycznej dyktaturze. Ten
dzien byt wystarczajaco dtugi, by skutecznie zburzy¢é mury peer-
elowskiej twierdzy, ale okazat sie zbyt krotki dla zniszczenia sporej
czesci tego, co sie za nimi skrywato”*. Chodzi tu gtéwnie o wpltyw
stuzb specjalnych na rozwdj sytuacji w III Rzeczypospolitej, ktory
bedzie sie utrzymywat jeszcze przez dlugie lata. ,,Reglamentowana”
znaczy w tym wypadku ,,nie doprowadzona do konca”, gdyz grupa
sprawujgca wladze w starym systemie, w nowym utrzymata wystar-
czajgco duze wplywy, aby zapewnic sobie realizacje wtasnych inte-
reséw. Z tego powodu w Polsce nie doszto do powstania demokra-
tycznego panstwa prawnego, ale rzeczywistosci okreslanej jako
postkomunizm, to znaczy postkomunistycznego panstwa i postko-
munistycznego, politycznego kapitalizmu.

2. Teoria radykalnej zmiany ustrojowej

Metodologicznie diametralnie odmienne podejscie reprezentuje Ed-
mund Wnuk-Lipinski, jeden z prekursorow socjologicznej teorii ra-
dykalnej zmiany ustrojowej. Do najczesciej wymienianych czynni-
kow uruchamiajgcych upadek niedemokratycznych rezimow zalicza
on deficyt legitymizacyjny, to znaczy powszechne zalamanie si¢ wiary
w prawomocnos¢ systemu wsrod ludzi w tym systemie zyjacych®.
Jest to warunek konieczny, ale niewystarczajacy. Jesli bowiem na
horyzoncie nie pojawi sie jakas alternatywa zorganizowana w taki
sposOb, by mogta stanowi¢ przedmiot realistycznego wyboru dla
izolowanych wzajemne jednostek, system moze trwa¢ pomimo braku
legitymizacji. Aby taka alternatywa mogta si¢ pojawi¢, musi dojs¢
do peknigcia w elicie wladzy niedemokratycznego systemu i musi
by¢ ono spolecznie widoczne. Do roztamu w elicie wladzy docho-

4 Tamze, s. 489-490.
5 Edmund Wnuk-Lipinski, Socjologia zycia publicznego, Warszawa 2005, s. 45-52.
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dzi na ogol w wyniku $mierci despoty i walki o sukcesje, kleski
militarnej lub dyplomatycznej czy tez kryzysu ekonomicznego. Jed-
nakze to nie czynniki te same w sobie uruchamiajg procesy zmiany
systemowej, lecz ich wplyw na zwartos¢ elity wladzy starego syste-
mu. Sekwencja wydarzen jest wowczas nastepujaca: niedemokra-
tyczny rzad podejmuje proby skromnych reform systemu autory-
tarnego, ktorych powodzenie wymaga jednak zaangazowania
rowniez opozycji. Wlaczenie opozycji w proces reformowania pan-
stwa zwieksza zakres zmian na tyle, ze ich rezultat podwaza w ogodle
sens utrzymywania resztek dawnego systemu. Nastepuje wowczas
etap refleksji w elicie i kontrelicie nad innym systemowym rozwig-
zaniem, ktore mogtoby zastapi¢ rezim autorytarny, a nastepnie
dochodzi do zawarcia kontraktu miedzy obiema grupami. Mamy
zatem do czynienia z procesem tréjfazowym: reformy zainicjowa-
nej przez starg elite, reformy wynegocjowanej miedzy starg elitg
i opozycyjng kontrelita oraz wynegocjowanej zmiany ustrojowe;j.
Zmiana tego typu zyskata w literaturze nazwe reforma pactada —
ruptura pactada®.

Powstaje pytanie: kiedy taka zmiana przebiega w sposob pokojo-
wy? Wnuk-Lipinski przytacza wypracowang przez Juana J. Linza
i Alfreda Stepana ,teori¢ czterech graczy”’. Zaktada ona istnienie
podziatu zaréwno w tonie elity starego systemu (na ,,twardogtowych”
i ,reformatorow”), jak i w kontrelicie (na ,,umiarkowanych” i ,ra-
dykatow”)%. ,, Twardogltowi” i ,,reformatorzy” chca ocalié stary sys-
tem, roznig sie jednak co do pomyslu na jego ratowanie. Pierwsi
uwazajg, ze kryzys spowodowany jest odejsciem od doktrynalne;
ortodoksji, a zatem ratunek upatrujg w ideologicznym ,,nawrdce-
niu”. Drudzy w swojej diagnozie dowodza, ze kryzys jest skutkiem
nazbyt kurczowego trzymania sie ideologicznych dogmatow, ktore

¢ Victor M. Pérez-Diaz, Powrét spoleczeristwa obywatelskiego w Hiszpanii, Krakow
1996, s. 42.

7 Juan J. Linz, Alfred Stepan, Problems of Democratic Transition and Consolida-
tion: Southern Europe, South America and Post-Communist Europe, Baltimore
1996, s. 55-65.

8 Nazwy te moga by¢ mylace, gdyz majg charakter kontekstualny i sg zabarwione
emocjonalnie. Do typowego spectrum sceny politycznej w demokratycznym pan-
stwie prawnym nalezeliby zaréwno ,,umiarkowani”, jak i — w zdecydowanej wigk-
szosci — ,radykatowie”, podczas gdy ,,twardoglowi” i komunistyczni ,,reformato-
rzy” — w wigkszosci — znalezliby sie na jej marginesie. Ta cze$¢ opozycji, ktora
odméwita udzialu w obradach Okragtego Stotu, postugiwata sie na ogot odmien-
nym nazewnictwem, méwigc o porozumieniu ,,czerwonych” z ,,r6zowymi”.
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nie sprawdzajg si¢ w praktyce, a zatem system moze by¢ ocalony
jedynie przez glebokie reformy, wigzace si¢ z doktrynalnym ,,polu-
zowaniem”. Podziat w tonie kontrelity nie dotyczy celu, ktorym dla
obu grup jest zastgpienie starego systemu nowym, ale diagnozy sy-
tuacji i strategii prowadzacej do jego osiggniecia. ,,Umiarkowani”
uwazaja, ze chociaz system znajduje si¢ w kryzysie, to jednak, jesli
nie chce si¢ zaprzepascic szansy na reforme, nie wolno lekcewazy¢
sily starej elity. Zmiang systemu mozna zatem przeprowadzic jedy-
nie metodg matych krokéw. ,,Radykatowie” sadza, ze kryzys syste-
mu jest na tyle gleboki, ze po przypuszczeniu nan gwattownego ata-
ku juz sie nie podniesie. Dopuszczajg przy tym uzycie przemocy.
Kluczem do odgadnigcia charakteru zmiany systemu jest odpowiedz
na pytanie, kto kontroluje starg elite i kontrelite. Jesli w starej elicie
dominujg ,,twardogtowi”, nie ma szansy na pokojowg zmiane, gdyz
nawet gdyby w kontrelicie dominowali poczagtkowo ,,umiarkowa-
ni”, w reakcji na utwardzenie kursu przez starg elite takze w kontr-
elicie nastgpi radykalizacja nastrojow. Ostatecznie zatem dojdzie do
otwartego starcia, ktorego rezultat w duzym stopniu uzalezniony
jest od zdolnosci obu grup do mobilizacji poparcia spotecznego oraz
przejecia kontroli nad wojskiem i policjg. Rowniez gdy w kontrelicie
dominujg ,,radykatowie”, nie dojdzie do zawarcia paktu, w zwigz-
ku z czym w starej elicie z czasem do glosu dojda ,twardoglowi”
i nastapi konfrontacja.

Najwieksze szanse na wynegocjowang rewolucje demokratyczng
pojawiajg sie wowczas, gdy w starej elicie dominujg ,,reformato-
rzy”, a w kontrelicie — ,,umiarkowani”. Dominacja oznacza w tym
przypadku zdolnosc¢ tych grup do ,,uzycia” i kontrolowania rady-
kalow we wlasnym obozie. Umiarkowani gracze po stronie rezimo-
wej muszg wiec mie¢ wystarczajaco duzg autonomie, aby prowa-
dzi¢ strategiczne i taktyczne negocjacje z umiarkowang opozycja.
Po stronie opozycyjnej natomiast ob6z umiarkowanych musi mie¢
pewien stopien trwalej organizacyjnej obecnosci, a takze zwolenni-
kow reprezentowanej linii politycznej. ,, Wprawdzie cele obu stron
negocjacji sg zasadniczo rozbiezne, a poziom wzajemnego zaufania
jest niski, ale rozpoczyna si¢ proces negocjacji, ktorego rezultat nie
jest przesadzony”’. ,Reformatorzy” na ogot staraja si¢ dokoopto-
wacé do starej elity czes¢ kontrelity, doprowadzajac w ten sposob do

® Edmund Wnuk-Lipinski, dz. cyt., s. 49.
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ostabienia opozycji i izolowania w niej radykalnego skrzydta oraz
zwiekszenia spolecznej legitymizacji starej elity. Ma to umozliwic
przeprowadzenie ograniczonych reform starego systemu, koniecznych,
by przywrdci¢ mu zdolnosé reprodukowania sie. ,,Umiarkowani”
podejmuja gre w nadziei, ze negocjacje doprowadzg do liberalizacji
starego systemu do tego stopnia, ze podtrzymywanie niedemokra-
tycznych regut utraci poparcie samych ,,reformatoréw”. Dynamika
procesu negocjacji sprawia, ze W pewnym momencie nastgpuje re-
definicja interesow ,reformatoré6w”, a powodzenie negocjacji za-
czyna by¢ wspolnym celem obu stron. Dodatkowym czynnikiem
wzmacniajgcym lojalnos¢ ,,reformatorow” wobec zainicjowanych
zmian moga by¢ gwarancje bezpieczenstwa zlozone im przez oboz
,umiarkowanych”.

Ten spos6b narracji, zauwaza Wnuk-Lipinski, zawiera w sobie dwa
podstawowe mankamenty: nie uwzglednia reakcji spotecznych na
gre elit oraz tego, ze w trakcie procesu przemianie ulegaja nie tylko
elementy systemu, ale rowniez gtéwni aktorzy i spoteczenstwo, ktore
po czesci tworzy te przemiany, po czesci zas jest ich obiektem. Ba-
dacz proponuje zatem wyrdznienie w procesie przemian trzech faz:
poczatkowej, miedzysystemowej oraz konsolidacji. Faza poczatko-
wa charakteryzuje sie ostrym deficytem legitymizacyjnym starego
systemu, masowym wycofaniem lojalnosci wobec instytucji i regut
gry dawnego systemu, a takze pojawieniem sie protospoleczenstwa
obywatelskiego manifestujgcego wycofanie lojalnosci wobec stare-
go systemu i przeniesienie jej na kontrelite. Stary system nie tylko
nie moze si¢ reprodukowac, ale nawet jego codzienne funkcjono-
wanie jest na tyle zaktocone, ze jedynym sposobem na unikniecie
chaosu jest restauracja regut i logiki dawnego systemu przemoca
badz zmiana systemu na inny. Charakterystyczna dla fazy miedzy-
systemowej jest niejasnos¢ regut gry, plynnos¢ granicy miedzy tym,
co dozwolone, a tym, co zakazane. Stare reguly dzieki inercji jesz-
cze dziataja, cho¢ nie sg egzekwowane, nowe za$ nie tylko nie sg
jeszcze przyswojone, ale w ogdle nie s3 jeszcze wypracowane. Ruch
spoteczny stanowigcy baze polityczng kontrelity roznicuje sie; jego
czes¢ ulega demobilizacji, a reszta pluralizacji i instytucjonalizacji;
wsrdd znacznej czesci wycofanych lub marginalizowanych domi-
nuje stan dezorientacji aksjologicznej, poczucie niepewnosci jutra
oraz rozczarowanie dotychczasowymi zmianami. W fazie konsoli-
dacji nowe reguly gry sa na tyle rozpowszechnione i zinternalizo-
wane, ze staja sie praktycznie jedynym regulatorem relacji na po-
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ziomie instytucji panstwa i w obszarze dziatania spoteczenstwa oby-
watelskiego. Nowy system jest juz na tyle mocno legitymizowany,
ze proby mobilizacji spoleczenistwa w celu poparcia zmiany i wpro-
wadzenia alternatywnych regut gry nie znajdujg oddzwieku. Rela-
cje miedzy instytucjami demokratycznego panstwa a rozmaitymi
agendami spoleczenstwa obywatelskiego ewoluujg w kierunku re-
lacji nieantagonistycznych. W fazie konsolidacji demokracja staje
sie ,,jedyng gra w miescie”, a jej reguly skodyfikowane s3 w postaci
konstytucji. Formalne i nieformalne reguty gry uznane sg za prawo-
mocne nie tylko na poziomie prawa, ale takze w przekonaniu jed-
nostek dzialajgcych w przestrzeni publicznej. Demokracje mozna
wowczas uznaé za skonsolidowana, a przejscie do tego systemu za
zakonczone sukcesem!?.

Schemat ten wymaga pewnych uzupetnien. Po pierwsze, wsrdd czyn-
nikéw uruchamiajacych zmiane nalezy wymienic grozbe uzycia prze-
mocy wobec starej elity ze strony spoteczenstwa. Rozpoczecie nego-
cjacji nie nastepuje z powodu altruizmu starej elity. Cho¢ rewolucje
demokratyczne XX wieku przebiegaly raczej w gabinetach i salach
obrad niz na ulicy, to jednak mozliwosé zwotania w kazdej chwili
tlumoéw pod okna tych gabinetéw byta niezbedna do ich przeprowa-
dzenia. Po drugie, na ogét w grze z czterema aktorami wystepuje
postaé arbitra, bez ktorego gry sie nie rozpoczyna. Jest to ktos
»Z zewnatrz”, kto zostal przywolany na pomoc. Jesli o zewnetrzng
pomoc prosza ,,twardogtowi”, do rewolucji demokratycznej w 0go-
le nie dochodzi. Jesli ,,umiarkowani”, szanse na pomyslne zakon-
czenie procesu wzrastajg. Arbitrem moze by¢ spotecznos¢ miedzy-
narodowa i jej obserwatorzy, moze by¢ nim takze, jak miato to miejsce
w przypadku Polski, Kosciot katolicki, oraz inna instytucja odpo-
wiednio silna i cieszgca sie¢ pewnym autorytetem u obydwu stron
rozpoczynajacych negocjacje. Arbiter jest straznikiem wynegocjo-
wanych regul przejscia i gwarantem pokojowego charakteru prze-
mian. Moze takze czuwaé nad whasciwym ich kierunkiem.

Zgoda na rozpatrywanie fenomenu polskiej ,,Solidarnosci” w kate-
goriach rewolugji nie jest catkowita. Paradygmat rewolucji pomija
bowiem fakt o zasadniczym znaczeniu, a mianowicie obecnos¢ oku-
pacyjnej Armii Czerwonej na terytorium panstw bloku sowieckie-
go. W przeciwienstwie do Hiszpanii, Portugalii czy Grecji dyktatura

10 Tamze, s. 51.
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Rys. 1. Pokojowa ,,gra o demokracje¢”

w tej czesci Europy nie byta rodzima, ale wynikata z porazki tych
panstw w starciu z dwoma totalitaryzmami: niemieckim i sowiec-
kim. W polskim kontekscie nie wolno zapomina¢ o naktadajacym
sie na etyczny i religijny charakter wspolnoty wymiarze narodo-
wym, co dodatkowo utatwilo pokojowe przejscie nie tylko od ko-
munizmu do demokracji, ale réwniez od okupacji do niepodlegto-
sci'. Linz i Stepan przedstawiajg toczacy sie w Polsce w latach
1976-1988 konflikt jako starcie miedzy narodowym etycznym spo-
leczenstwem obywatelskim (nation’s ,ethical civil society”) a inter-
nacjonalistycznym autorytarnym panstwem partyjnym (the regime’s
internationalized authoritarian party-state)'?. Alternatywny sposob
interpretacji wiaze si¢ z odwotaniem do kategorii powstania naro-
dowego. Podejscie to koncentruje uwage na narodzie jako zbioro-
wym aktorze wydarzen, ktory w sytuacji pozbawienia suwerennosci
organizuje sie do walki z obcg dominacjg. W paradygmacie powstan-
czym glownym celem walki nie jest artykutowanie odrebnych inte-
resOw socjalnych poszczegdlnych klas czy kategorii spotecznych,
przeprowadzenie reform i nadrobienie ,,cywilizacyjnego zacofania”,
ale odzyskanie niepodlegtosci narodu i zabezpieczenie jego suwe-
rennosci. Uwyraznia sie dazenie do zintegrowania elementéw naro-

1 Rocco Buttiglione, Etyka wobec historii, Lublin 2003, s. 156.
12 Juan J. Linz, Alfred Stepan, dz. cyt., s. 255.
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dowych i obywatelskich. Mobilizacja spoteczenistwa dokonuje sie
za sprawg odwotania do narodowych i religijnych symboli oraz tra-
dycyjnych instytucji, w ramach ktorych w okresie braku suwerenno-
Sci pielegnuje sie narodowg tozsamos¢: rodziny i Kosciota. Wyeks-
ponowanie kategorii ,narodu” umozliwia zintegrowanie wspolnoty
ponad klasowymi czy grupowymi interesami, a takze jej otwarcie
na emigracje oraz przynajmniej na czeS¢ komunistycznej elity. Tak-
ze to podejscie nie sprzeciwia sie z zasady uzyciu stowa ,,rewolucja”,
a jedynie uzupelnia naszg wiedze o mechanizmach jej dziatania
0 0w powstaniowy element. W sytuacji bowiem spoteczenstw typu
sowieckiego, ,wytonienie sie ruchéw narodowowyzwolenczych
zorientowanych na odzyskanie suwerennego panstwa stato sie nie-
zbednym warunkiem uruchomienia procesu reform kapitalistycz-
nych” 3. Przedstawiony powyzej rysunek, ukazujacy ,,zimny” wa-
riant pokojowej ,,gry o demokracj¢”, mozna by uzupehic o 6w
»cieply”, powstanczy element.

arbiter poczucie

narodowej
wspolnoty

kontrola|regut gry
gwarpncje
bezpiecrenstwa

interakcje jacje

reformatorzy umiarkowani

interakcje
radykatowie

interpkcje

publicznosé —

wrogie
otoczenie
zewnetrzne

przyjazne
otoczenie
zewngtrzne

Rys. 2. Pokojowa ,,gra o demokracje”
w wariancie powstanczo-rewolucyjnym

13 Marek Latoszek, ,,Solidarnos¢”: ruch spoteczny, rewolucja czy powstanie? [w:] ,,So-
lidarnosé” w imieniu narodu i obywateli, red. Marek Latoszek, Krakéw 2005, s. 246.
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Uporczywe pomijanie elementow narodowego i religijnego, ktore
w Swietle paradygmatu ewolucjonistycznego postrzegane s jako
oznaki zacofania, wydaje si¢ utrudnia¢ uchwycenie natury i przebie-
gu tamtych przemian, gtownie zas przyczyn owej dziwnej sktonno-
$ci do szukania porozumienia ponad podziatami. Prawdopodobnie
niecheé ta uwarunkowana jest takze doswiadczeniem wojen batkan-
skich i sSwiadomoscia, jak niebezpieczne mogg by¢ kategorie ,,naro-
du” i ,religii”, jesli zostang poddane instrumentalizacji.

3. Analiza moralna

Inny sposéb interpretacji to ,,analiza moralna”!*. Jej celem nie jest
ani odtworzenie i usystematyzowanie faktow, ani stworzenie socjolo-
gicznej teorii, pozwalajacej na zrozumienie ,,mechaniki” procesow
spotecznych. Nie skupia si¢ ona na wyjasnieniach strukturalnych,
ale swojg uwage kieruje na aktorow uczestniczacych i kreujacych
zdarzenia. Zaktadajac, ze dla zrozumienia zycia spolecznego wazna
jest znajomos¢ nie tylko zewnetrznych wydarzen, ale rowniez prze-
zy¢ wewnetrznych ich uczestnikow, zmierza do odtworzenia ludz-
kich motywacji oraz ich analizy pod katem wartosci moralnej. His-
toryczng sprawczos¢ wigze si¢ tu z dziataniem ludzkich sumien. Nie
jest to proba zakwestionowania innych typow analizy, ale dazenie
do ich uzupetnienia. Nie podwaza si¢ tu znaczenia czynnikow ,,obiek-
tywnych”: spotecznych, politycznych czy ekonomicznych, a jedynie
sprzeciwia sie ich absolutyzacji.

Ten sposob podejscia do rzeczywistosci politycznej reprezentowal
takze Jan Pawel II, ktorego mysl i aktywnosé w znaczacy sposob
zawazyly na tempie i charakterze zmian ustrojowych w Europie Srod-
kowej i Wschodniej. Chociaz wsrod przyczyn kryzysu komunizmu
eksponowal on niewydolnos¢ systemu gospodarczego, to ostatecz-
nej przyczyny jego upadku dopatrywat si¢ w dziataniu Opatrznosci
Bozej'’. Obejmujgc Stolice Piotrowg trzy lata po Konferencji Helsin-
skiej, kardynat Karol Wojtyta nie podzielat powszechnego przeko-
nania o trwalosci systemu komunistycznego. Jego zdaniem komu-

14 George Weigel, Swiadek nadziei. Biografia papieza Jana Pawta II, Krakéw 2003,
s. 753.

15 Jan Pawel II, Pamigc i tozsamosé. Rozmowy na przetomie tysigcleci, Krakow 2003,
s. 25.
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nizm byt jedynie ,nawiasem historii”, a watykanska Ostpolitik —
jednym ze sposobéw podtrzymywania go przy zyciu. Papiez zatem
umniejszyt w relacjach ze Wschodem znaczenie dyplomacji, w ktorej
komunistyczni przywddcy odnosili zdecydowane sukcesy, a posta-
wit na duszpasterstwo. Nadziei na przetrwanie Kosciota na Wscho-
dzie nie wigzat z komunistycznymi elitami politycznymi, ale z pod-
dawanym represjom spoteczenstwem. Yaczylo si¢ to z przyjeciem
konkretnej duszpasterskiej metody ,obalania systemu”, w ktorej
glownym narzedziem bylo stowo, docierajgce do wiernych poprzez
watykanskg radiostacje, drukowang za granicg prase czy tez pod-
czas papieskich pielgrzymek. W opozycji do marksizmu glosit on, ze
motorem historii nie jest gospodarka czy materialna sita, lecz kultu-
ra. ,,Jalta zostata zakwestionowana za naszych dni — pisze Buttiglio-
ne — poniewaz zostala zapoczatkowana nowa walka, prowadzona
przy tym nie na terenie polityki ani tez na polu militarnym, lecz tyl-
ko i wylgcznie na polu kultury i moralnosci”'®. Papiez uzbroit sie
przede wszystkim w tresci Ewangelii, zogniskowane wokot najbar-
dziej wywrotowej w komunistycznym rezimie wartosci: godnosci
czlowieka. Zréznicowanym wschodnioeuropejskim ruchom dysy-
denckim, takim jak Komitet Obrony Robotnikow w Polsce, Karta
77 (Charta 77) w Czechostowacji czy Komitety Helsinskie w Zwiaz-
ku Socjalistycznych Republik Radzieckich, zaproponowat zdolny je
zjednoczy¢ jezyk praw cztowieka. W znacznym stopniu przyczynito
sie to do rozprzestrzenienia sie polskiego ,,wirusa” na Wegry, Stowa-
cje, Litwe, a nastepnie caly blok wschodni, w tym takze na tak mato
papieskie ziemie, jak Niemcy Wschodnie, Czechy czy Rumunie.

W czasie, gdy komunistyczna wladza dazyta do zatomizowania spo-
teczenstwa, a oficjalna ideologia glosita teori¢ nieuchronnej walki
klas, w Polsce, w krajach osciennych, a p6zniej takze na Zachodzie,
popularnos¢ zdobywato stowo ,,solidarnosé”. Zatomizowane spo-
teczenstwo odtworzyto swojg tkanke i poczucie wspdlnoty wokot
osoby Jana Pawta II. Pierwsza pielgrzymka do ojczyzny i papieska
modlitwa o zstapienie Ducha Swietego, ktéry odnowitby oblicze
polskiej ziemi, zaowocowata robotniczym zrywem i powstaniem
Niezaleznego Samorzadnego Zwigzku Zawodowego ,,Solidarnosé”.
Byt to pierwszy ,,za zelazng kurtyna” bunt robotnikéw, w ktorym
religijna inspiracja zostala wyraznie przywotana. Wazne bylo jed-

16 Rocco Buttiglione, dz. cyt., s. 158.
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nak nie tylko to, ze w sowieckim bloku powstata pierwsza legalna
organizacja niezalezna od wtadz panstwowych. Istotna byta takze
idea, ktora stanowita oS dziesigciomilionowego zwigzku. W encykli-
ce Laborem exercens, ktora ukazala si¢ w trakcie odbywajacego sie
w Gdansku I Krajowego Zjazdu ,,Solidarnosci”, papiez zachecat do
zastgpienia marksistowskiej idei walki klas solidarng walkg wszyst-
kich o sprawiedliwos¢ dla wszystkich!”. Zaproponowana zmiana
miata fundamentalne znaczenie, gdyz idea walki klas jest jedynie
wariantem bardziej ogdlnej zasady wojny totalnej. ,, W wojnie total-
nej nie ma miejsca na rozroznienie tego, co sprawiedliwe i niespra-
wiedliwe, ani tez na apel do sumienia przeciwnika. Celem tej walki
nie jest w gruncie rzeczy przywrocenie stanu sprawiedliwosci, lecz
zniszczenie przeciwnika” 8. Jesli nowy typ walki miat zakwestiono-
wac Jalte jako stan moralnego nieporzadku, musiat rodzié sie w su-
mieniu cztowieka i stawiaé sobie za cel przywrocenie panowania
prawdy i sprawiedliwosci. Walka ta nie mogta wiec dazy¢ do znisz-
czenia przeciwnika, ale, respektujac jego ludzka godnosc i wszelkie
uprawnione zgdania, winna byta domagac sie — bez nienawisci — uzna-
nia takze wlasnego prawa do wolnego i suwerennego, autonomicz-
nego istnienia oraz szacunku dla wtasnej ludzkiej godnosci.

Idea solidarnosci prowadzita do ponownego odkrycia narodowej
wspolnoty. W kazaniu wygltoszonym w pazdzierniku 1980 roku
ksiadz Jozef Tischner pytat: ,,C6z znaczy by¢ solidarnym? Znaczy nies¢
cigzar drugiego czlowieka. Nikt nie jest samotng wyspa. JesteSmy
zespoleni nawet wtedy, gdy tego nie wiemy. Y3czy nas krajobraz,
laczy nas ciato i krew — tgczy praca i mowa. Nie zawsze jednak zda-
jemy sobie sprawe z owych powigzan. Gdy rodzi sie solidarnosc,
budzi sie Swiadomos$é, a wtedy pojawia sie mowa i stowo — wtedy
tez to, co bylo ukryte, wychodzi na jaw. Nasze powigzania stajg sie
wszystkie widoczne. Wtedy cztowiek nosi na swych plecach cigzar
drugiego cztowieka”".

Z chwilg wprowadzenia stanu wojennego idea solidarnosci przeszta
chrzest bojowy. Czy rzeczywiscie u podstaw narodowego porusze-
nia leglo poczucie wspolnoty, ktora jest silniejsza od wszystkiego,
co po ludzku moze dzieli¢? Nieoceniong pomoca byta wowczas papie-

71LE 81 20.
8 Rocco Buttiglione, dz. cyt., s. 158.

19 J6zef Tischner, Etyka solidarnosci oraz ,,Homo sovieticus”, Krakow 1992, s. 10.
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ska refleksja nad kategorig solidarnosci — i ta zamieszczona w en-
cyklice Sollicitudo rei socialis, i ta gloszona podczas kolejnych piel-
grzymek. Strategia walki zostala jednak przez papieza zakreslona
juz w pierwszym dniu stanu wojennego, gdy na placu Swietego Piotra
mowil: ,, Wydarzenia ostatnich godzin przemawiajg za tym, abym raz
jeszcze zwrocit sie do wszystkich w sprawach naszej wspolnej Ojczyzny
z prosbg o modlitwe. [...] nie moze by¢ przelewana polska krew, bo
zbyt wiele jej wylano, zwlaszcza w czasie ostatniej wojny. Trzeba uczy-
ni¢ wszystko, aby w pokoju budowa¢ przysztos¢ Ojczyzny”?.

W Gdansku, miejscu powstania ,,Solidarnosci”, 12 czerwca 1987 roku
Jan Pawel II przypominat: ,, «Jeden drugiego brzemiona noscie» — to
zwiezle zdanie Apostota jest inspiracjg dla miedzyludzkiej i spotecz-
nej solidarnosci. Solidarnos¢ — to znaczy: jeden i drugi, a skoro brze-
mie, to brzemie niesione razem, we wspolnocie. A wiec nigdy: jeden
przeciw drugiemu. Jedni — przeciw drugim. I nigdy «brzemie» dzwi-
gane przez czlowieka samotnie. Bez pomocy drugich”?!. W tym tek-
Scie, podobnie jak w cytowanym fragmencie autorstwa ksiedza
Tischnera, powtarza sie Swiadomos¢ jakiego$ ciezaru, ktory trzeba
nies¢ i ktérego nie mozna po prostu zrzucic ze swoich barkow i uciec.
Drugim elementem jest poczucie wspdlnoty, do ktorej sie nalezy
i ktéra zapewnia, ze w tym trudzie czy nieszczeSciu nie jest sie sa-
motnym. Obok idzie drugi cztowiek, ktory pomaga nies¢ ciezar.
Mozna zapytac: dlaczego? Dlaczego kto$ nieprzymuszony bierze na
swoje barki jarzmo nie swoje? Moglby przeciez tego nie czynic, przejsé
obok, zobaczy¢ i mingé, jak lewita i kaptan z ewangelicznej przypo-
wiesci o mitosiernym Samarytaninie przeszli obok pobitego czlowie-
ka; i nikt nie miatby prawa mie¢ do niego pretensji. Dlaczego éw
Samarytanin si¢ zatrzymat? Pobity czlowiek nie nalezat do jego ro-
dziny, narodu, religijnej wspolnoty. W tym zakresie wszystko dzieli-
to go od tego na wpdt martwego cztowieka. Zatrzymato go ludzkie
nieszczescie, wobec ktorego nie potrafit przejs¢ obojetnie. Jego za-
chowanie nie ma jednoznacznego, racjonalnego wyttumaczenia. On,
cztowiek z zewnatrz, kto$ zupelnie obcy, odczuwa wspolczucie na
widok cierpien innej ludzkiej osoby. Jesli w tekscie Ewangelii szuka-

20 Jan Pawel 11, Aniol Paniski z 13 grudnia 1981 r., [w:] Jan Pawet II. Nauczanie
spoteczne, tom 4: 1981, Warszawa 1984, s. 441.
2 Tenze, homilia w czasie Mszy $w. odprawionej dla Swiata pracy, Gdansk, 12 czerwca

1987 roku, [w:] Jan Pawet I1. Pielgrzymki do Ojczyzny. 1979 — 1983 — 1987 —
— 1991 - 1995 - 1997. Przemowienia, homilie, Krakow 1997, s. 494.
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my roznicy miedzy reakcja lewity i kaptana a zachowaniem tego
»obcego” cztowieka, znajdziemy j3 w bardzo niepozornych stowach,
ktore swiety Lukasz niejako dorzuca do opisu sytuacji. ,, Gdy go zo-
baczyl, wzruszyt si¢ gleboko” (Ek 10,33). Tego wtasnie zabrakto
stugom Bozym powracajacym ze Swiatyni. Z tego wzruszenia w ob-
liczu ludzkiego nieszczescia, z potrzeby serca, spontanicznie rodzi
sie solidarnosc.

Solidarnos¢ jednak jest nie tylko nieokreslonym wspotczuciem czy
powierzchownym rozrzewnieniem wobec zta dotykajacego cztowie-
ka, w ktorym odkrywamy blizniego. Jest mocna i trwalg wolg anga-
zowania si¢ na rzecz dobra wspolnego ze Swiadomoscia, ze wszyscy
(in solidum) jestesmy odpowiedzialni za wszystkich?2. Nie moze wigc
ogranicza¢ si¢ do plytkich emocji, ale w slad za nimi powinno is¢
konkretne dziatanie. Trzeba, o ile to mozliwe, opatrzy¢ rany, wsa-
dzi¢ pobitego cztowieka na osta, zawiez¢é do gospody i wyciagnac
z kieszeni dwa denary. Sens solidarnosci nie sprowadza si¢ jednak
wylacznie do udzielenia konkretnej pomocy w zaspokojeniu mate-
rialnych potrzeb ludzi ubogich. W tym zakresie ,,zimne instytucje”
panstwa mogg okazaé si¢ rownie efektywne. Maja one jednak te
wade, ze nie potrafig si¢ wzruszaé. Zbiurokratyzowane struktury
pozostawiaja czlowieka potrzebujacego bez duchowego i uczucio-
wego zaplecza, wraz z jego poczuciem osamotnienia i zbednosci; nie
sa w stanie go przekonad, ze jego istnienie jest dla kogos naprawde
wazne. Podstawowym celem solidarnosci nie jest wyzwolenie czto-
wieka ze stanu cierpienia, biedy czy nierdéwnosci, ktore sg przeciez
nieodlacznym elementem ludzkiej kondycji, ale nadawanie im wspol-
nego sensu, przekonanie zranionego cztowieka, ze jesteSmy braémi
na dobre i zle, takze w dramatycznych momentach naszego zycia.

W stosunku do kogo pojawia si¢ zobowigzanie do solidarnosci? Jakie
jest kryterium przynaleznosci do naszej wspolnoty? W pierwszej chwili
przychodzg na mysl elementy najbardziej oczywiste: ciato i krew, pra-
ca i mowa. Pojawia sie wiez rodzinna, narodowa, klasowa. Ale gdyby
Samarytanin myslat w tych kategoriach, przeszedtby obok, a my wcigz
nie znalibySmy odpowiedzi na pytanie: kto jest naszym bliznim?

W chwili, gdy w Polsce byla wcigz zywa pamieé o ofiarach stanu
wojennego, Ojciec Swiety moéwit: ,,Nie moze by¢ walka silniejsza od

22 SRS 38.
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solidarnosci. Nie moze by¢ program walki ponad programem soli-
darnosci. [...] Gorzej jeszcze: gdy mowi sie: naprzod «walka» — choé-
by w znaczeniu walki klas — to bardzo tatwo drugi, czy drudzy pozo-
stajg na «polu spotecznym» przede wszystkim jako wrogowie. Jako
ci, ktorych trzeba zwalczyé, ktorych trzeba zniszczy¢. Nie jako ci,
z ktorymi trzeba szukaé porozumienia — z ktérymi wspoélnie nalezy
obmyslaé, jak «dzwigaé brzemiona»”%. Istotg rewolucji ,,Solidar-
nosci” bylo odrzucenie marksistowskiej teorii walki klas, co byto
mozliwe w polskich warunkach dzigki wspomnianej religijnej inspi-
racji tego ruchu. Chrzescijanska rewolucja nie moze bowiem by¢
skierowana przeciwko komukolwiek. Wazniejsze w niej jest to, o co
walczy, od tego, z kim walczy. Jej celem nie jest pokonanie konkret-
nej grupy ludzi, ale przemiana systemu opresji w system wolnosci.
Jesli zatem zreformowanie systemu byloby mozliwe jedynie bez usu-
niecia ze sceny politycznej przeciwnikow, nalezatoby takie rozwigza-
nie przyjac jako ze wszech miar chrzescijanskie. Proponowany chrzes-
cijanski program brzmiat zatem: ,,Komunisci tak, komunizm nie”?*.

W obliczu zachowan determinowanych egoizmem, zadzg zysku, pra-
gnieniem wiadzy czy ideologia przemocy, solidarnos¢ nie staje do
walki przeciwko. Logika solidarnosci nakazuje przyjecie postawy
diametralnie przeciwnej: zamiast dazenia do wykorzystania drugie-
go cztowieka mamy rzeczywiste zaangazowanie dla jego dobra, za-
miast uciskania go dla wlasnej korzysci — pragnienie stuzenia mu
i gotowos¢ poswiecenia siebie, zamiast uznania w nim wroga — roz-
poznanie blizniego, uznanie, ze ,,drugi” — osoba, lud czy nar6d —jest
do nas podobny?. Solidarnosci nie tylko obce jest myslenie o zyciu
spolecznym, gospodarczym, politycznym w kategoriach walki czy
nieograniczonej konkurencji. Domaga si¢ ona rozpoznania wigzi t3-
czacej ludzi, poczucia odpowiedzialnosci za drugiego czlowieka,
gotowosci dzielenia sie z nim swoimi zasobami, ale nade wszystko
troski o jego cztowieczenstwo, o jego dusze, nawet jesli dotychczas
nazywany byl wrogiem.

Na czym wiec polegato narodowe doswiadczenie solidarnosci? Czyz
nie bylo odkryciem, ze takze komunista jest Polakiem, to znaczy
cztonkiem tej samej wspolnoty etnicznej? Z pewnoscig poczucie wiezi

23 Jan Pawet II, homilia w czasie Mszy $w. odprawionej dla $§wiata pracy..., s. 494.
2 Mirostaw Dzielski, Bég, wolnosé, wtasnosé, Krakow 2001, s. 53.
25 SRS 381 39.
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narodowej odgrywa bardzo wazng role w zyciu zbiorowym, ale gdyby
to byto wszystko, czym wowczas mieliby sie zachwycaé Francuzi,
Niemcy czy Szwedzi? Sitg polskiej tozsamosci zbiorowej? Wiez na-
rodowa jest wiezig naturalng. Nasuwa sie zatem pytanie: ,,Czyz i po-
ganie tego nie czynig?” (Mt 5,47).

Jesli wspolnota zostanie zbyt wasko zdefiniowana, jesli kryterium
przynaleznosci do niej zostanie zle dobrane, zawsze bedziemy ska-
zani na walke jednych przeciw drugim. By¢ moze uznamy, ze wro-
giem nie jest juz komunista, reakcjonista, burzuj, Zyd, Ukrainiec
czy Niemiec. By¢ moze nasza wspodlnota, rozwijajac sie, z jakichs
powodow po drodze takze ich wchlonie w siebie. Ale stac sie tak
moze tylko wtedy, gdy na zewnatrz wcigz bedg jacy$ inni, ludzie
obcy, uznani za niebezpiecznych. Zatem gdy warunek: ,,nigdy jedni
przeciw drugim” nie zostanie spelniony. Jedynie odkrycie w drugiej
istocie osoby — uznanie, ze tak opozycjonista, jak i komunista jest
ludzka istota, nosicielem niezbywalnych praw; ze ma rozum i serce,
do ktérych mozna i trzeba stale apelowac — rzeczywiscie otwiera
perspektywe Swiata wolnego od walki?®. Chodzi wiec o uznanie
wpierw samemu, ze moj wrog — mowigc gornolotnie — moze mieé
dusze, a potem doprowadzenie do tego, by on sam takze odnalazt j3
w sobie. Mozna powiedzieé, ze celem solidarnosci jest zarazenie prze-
ciwnikow wirusem wspdlnoty; doprowadzenie do odkrycia przez
nich samych faktu przynaleznosci — wraz z uwazanymi dotychczas
za wrogOw — do tej samej wspolnoty ludzi.

Nawet jesli granice wspolnoty poszerzymy tak, ze bedg obejmowaty
kazdego cztowieka (takze ludzi wczesniej uznanych za wrogdéw), moze
sie okazad, ze wcigz jest to tylko zwierzeca solidarnos¢ gatunkowa
— uznanie rzeczywistej wspolnoty losu, ale jedynie jako gatunku zyja-
cego we wrogim sobie Swiecie, a przez to stale zagrozonego w swoim
istnieniu. Pojawia si¢ tu zno6w pokusa zlej solidarnosci — przeciwko
innym, przeciwko Swiatu. Ostateczng bowiem podstawg solidarno-
$ci moze by¢ tylko odkrycie, ze jesteSmy dziecmi jednego Boga i braémi
w Chrystusie. ,, W swym ciele pozbawit On mocy Prawo przykazan,
wyrazone w zarzadzeniach, aby z dwoch rodzajow ludzi stworzyé
w sobie jednego nowego cztowieka, wprowadzajac pokoj, i w ten
sposob jednych, jak i drugich zné6w pojednac z Bogiem, w jednym
Ciele przez krzyz, w sobie zadawszy $mieré wrogosci” (Ef 2,14-16).

26 Rocco Buttiglione, dz. cyt., s. 159.
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»W Swietle wiary solidarnos¢ zmierza do przekroczenia samej sie-
bie, do nabrania wymiaréw specyficznie chrzescijanskich catkowitej
bezinteresownosci, przebaczenia i pojednania. Wowczas blizni jest
nie tylko istotg ludzka z jej prawami i podstawowg réwnosScig wobec
wszystkich, ale staje si¢ Zzywym obrazem Boga Ojca, odkupionym krwig
Jezusa Chrystusa i poddanym statemu dzialaniu Ducha Swietego. Wi-
nien przeto by¢ kochany, nawet jesli jest wrogiem, ta sama mitoscia,
jaka miluje go Bog; trzeba by¢ gotowym do poniesienia dla niego
ofiary nawet najwyzszej: «oddac zycie za braci» (1 J 3,16). [...] Po-
nad wiezami ludzkimi i naturalnymi, tak juz mocnymi i Scistymi,
zarysowuje si¢ w Swietle wiary nowy wzor jednosci rodzaju ludzkie-
go, z ktorej solidarnos¢ winna w ostatecznym odniesieniu czerpac
swojg inspiracje. Ten najwyzszy wzor jednosci, odblask wewnetrz-
nego zycia Boga, Jednego w trzech Osobach, jest tym, co my, chrzes-
cijanie, okreslamy stowem «komunia»”?’. Dopiero odkrywszy ten
poziom wspolnoty, bedziemy potrafili naprawde szczerze uronic tze
nad losem ,,0bcego”, to znaczy nieznanego nam cztowieka, i przejac
sie przysztoscig ludzi uznanych dzisiaj za naszych wrogow. Dopiero
woOwczas ostatecznie zaniknie niebezpieczenstwo ,,solidarnosci w zhu”,
to znaczy przeciwko komus. Wszyscy bowiem jesteSmy braémi
w Chrystusie, mimo iz wszyscy jesteSmy takze grzesznikami.

Powyzsze rozwazanie pozwala, prawdopodobnie, zrozumie¢ idee,
ktore stanowity jedng z podstawowych motywacji polskich dysy-
dentow skupionych wokot ,,Solidarnosci”. Nie wyjasnia jednak, dla-
czego odwolujace si¢ do nich dziatania okazaly si¢ skuteczne. M6-
wigc o jattanskim nieporzgdku w Europie, Jan Pawel Il stwierdza, ze
»zostal on przezwyciezony wysitkiem ludzi, ktorzy nie uciekali sig
do przemocy, zas odmawiajgc konsekwentnie ustgpienia przed po-
tega sity, zawsze umieli znalez¢ skuteczne formy Swiadczenia o praw-
dzie. Taka postawa rozbroila przeciwnika, gdyz przemoc musi si¢
zawsze usprawiedliwia¢ ktamstwem, przybieraé falszywe pozory
obrony jakiego$ prawa czy odpowiedzi na czyjas grozbe”?. W tym
waznym fragmencie analizy papiez podkresla nieusuwalng wiez mig-
dzy konsekwentng odmowg stosowania przemocy a umitowaniem
prawdy. Jesli bowiem rewolucja bez przemocy jest w istocie rewolu-
Cja sumien, jej skutecznosc jest Scisle zwigzana z umiejetnoscig do-
tarcia do sumienia przeciwnika. Inaczej mowigc, odwolanie sie do

27 SRS 40.
28 CA 23.
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aksjologii, a ostatecznie do kategorii prawdy i zycia w prawdzie, jest
warunkiem sine qua non jej powodzenia. Wydaje sie, ze wspomnia-
na przez papieza konieczno$¢ poszukiwania alibi ma ostatecznie
korzenie antropologiczne. Czlowiek jest istotg, w naturze ktorej za-
szczepiono pragnienie nadania zyciu sensu, z tym zas zwigzane jest
naturalne dgzenie do poznania prawdy o sobie, do ostatecznego zro-
zumienia samego siebie (kim jestem i po co zyje), a w konsekwencji
do zycia zgodnego z rozpoznang prawdg. Grzech pierworodny po-
woduje, ze to naturalne dazenie do Zycia w prawdzie okazuje sie
niekiedy stabsze od pragnienia zycia w komforcie?. Zakodowana
w cztowieku niezdolnosé do zycia w klamstwie wlacza wowczas me-
chanizm samooktamywania. W ekstremalnych przypadkach moze
dochodzi¢ do tego, ze cztowiek ktamie z uczuciem szczerosci. Whrew
pozorom jest to optymistyczna wizja osoby ludzkiej, gdyz wynika
z niej, ze w chwili, gdy czlowiek staje oko w oko ze swoim sumie-
niem, gdy przycisniety do muru nie ma juz miejsca, by wykonac
unik, gdy jego autoklamstwo zostaje obnazone, on sam zostaje roz-
brojony. Bezradny wobec wtadzy wlasnego sumienia musi odmienic
swoje dziatanie. Dlatego tez warto przeciwnika do tego muru przy-
ciskaé, jak Jan Pawel II, apelujacy do generata Jaruzelskiego: ,,Zwra-
cam si¢ do Panskiego sumienia, Generale, do sumien wszystkich tych
ludzi, od ktorych zalezy w tej chwili decyzja”3°.

Vaclav Havel zwracat uwage na polityczng doniostos¢ kategorii praw-
dy w systemie posttotalitarnym. Gdyby 6w system, na podobienstwo
tradycyjnej dyktatury, opierat si¢ na liczbie i uzbrojeniu zotnierzy
i policjantow, gtéwnym zagrozeniem dla niego bytoby niebezpieczen-

2 Vaclav Havel w 1978 roku pisal: ,,W wielkim uproszczeniu mozna by powiedzied,
ze system posttotalitarny wyrdst na gruncie historycznego spotkania dyktatury i spo-
teczeristwa konsumpcyjnego. Czy tak szeroka adaptacja do zycia w kltamstwie i tak
tatwe rozpowszechnienie si¢ «samototalizmu» spotecznego nie wigze si¢ z powszech-
ng niechecia cztowieka-konsumenta do poswiecenia czegokolwiek ze swych zdoby-
czy materialnych na rzecz wlasnej suwerennosci duchowej i moralnej? Z jego skton-
nosciag do rezygnacji z «wyzszego sensu» w obliczu powierzchownych przynet
wspOlczesnej cywilizacji? Z jego podatnoscig na pokusy stadnej beztroski? I czy wresz-
cie szarzyzna, pustka zycia w systemie posttotalitarnym nie jest w istocie jedynie
karykaturalnie znieksztalconym obrazem zycia wspolczesnego w ogole i czy w rze-
czywistosci nie stanowimy wiasciwie swoistego memento dla Zachodu (nawet znaj-
dujac sie tak daleko za nim, co sie tyczy zewnetrznych parametréw cywilizacyjnych),
odstaniajac przed nim nie dostrzegany przezen kierunek, w ktorym zmierza?” (Vaclav
Havel, Sifa bezsilnych, [w:] Vaclav Havel, Eseje polityczne, Warszawa 1984, s. 49).

30 George Weigel, dz. cyt., s. 549.
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stwo pojawienia si¢ konkurencyjnej grupy dysponujacej wieksza od
niego sitg fizyczng. W systemie posttotalitarnym podstawowym na-
rzedziem wiadzy nie jest jednak sita, lecz petnigca funkcje zeswiec-
czonej religii ideologia. To ona swa hipnotyczng mocg przycigga
zagubionych ludzi, ofiarowujac im swoisty azyl metafizyczny — bez-
pieczng przystan, pod warunkiem rezygnacji z wlasnego rozumu,
sumienia i odpowiedzialnosci. ,,Integralnym sktadnikiem przyjetej
ideologii jest [...] scedowanie rozumu i sumienia na zwierzchnikow,
[...] zasada identyfikacji centrum wladzy z centrum prawdy”3!. Pro-
blem w tym, ze owo ,,centrum prawdy” produkuje wylgcznie fatsz.
»lotez zycie w tym systemie przerosniete jest na wskros tkanka hi-
pokryzji i ktamstwa: rzady biurokracji nazywa si¢ rzadami ludu;
w imieniu klasy robotniczej nastgpito zniewolenie [...] klasy robot-
niczej; wszechogarniajace ponizenie czlowieka przedstawiane jest jako
jego definitywne wyzwolenie; odciecie od informacji nazywa sie¢ ich
udostepnianiem; manipulacje rzagdzonymi nazywa si¢ publiczng kon-
trolg wladzy przez spoteczenstwo, a samowole wladz — przestrzega-
niem porzadku prawnego [...]. Wiadza tkwi w niewoli wtasnych
klamstw — totez musi falszowac. Falszuje przesztos¢. Falszuje teraz-
niejszos¢ i przysztosc. Falszuje dane statystyczne. Udaje, ze nie ma
wszechwladnego i zdolnego do wszystkiego aparatu policyjnego.
Udaje, ze szanuje prawa cztowieka. Udaje, ze nikogo nie przesladu-
je. Udaje, ze si¢ nie boi. Udaje, ze niczego nie udaje. Czlowiek nie
musi wierzyé we wszystkie te mistyfikacje. Musi jednak zachowy-
wac sie tak, jakby w nie wierzyl, albo cho¢by milczaco je tolerowac
lub przynajmniej zy¢ w zgodzie z tymi, ktorzy si¢ nimi postugujg.
Juz z tej chocby racji musi zy¢ w kltamstwie. Nie musi aprobowaé
ktamstwa. Wystarczy, ze zaaprobowat zycie z nim i w nim. Juz przez
to samo bowiem zatwierdza system, realizuje go, robi, jest nim”32,
W systemie, w ktorym prawda pelni funkcje sity politycznej, najbar-
dziej grozng i najbardziej skuteczng forma buntu jest podjecie przez
cztowieka decyzji o rozpoczeciu zycia w prawdzie. Proba zycia
w prawdzie nie tylko przynosi autentyczng wolnos$¢ jednostce, ale
nieuchronnie prowadzi takze do ideologicznej demistyfikacji syste-
mu, do obnazenia jego zaklamania. Prawda jest owg ,,silg bezsil-
nych”, ktora wyzwala i sprawia, ze system rozsypuje si¢ niemal
z dnia na dzien niczym zamek z piasku.

31 Vaclav Havel, dz. cyt., s. 41.
32 Tamze, s. 44-45.
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Mechanizm ideologicznej delegitymizacji tatwo zaobserwowaé
w odniesieniu do podstawowej tezy gloszonej przez marksizm, jaka
bylo uzurpowanie sobie bycia reprezentacja klasy robotniczej. ,,Nie
mozna zapominad, ze zasadniczy kryzys ustrojow, ktore cheg ucho-
dzi¢ za forme rzgdow czy wrecz za dyktature robotnikow, rozpoczat
sie wielkg akcjg protestu, podjetg w Polsce w imig solidarnosci. Rze-
sze robotnikéw pozbawily prawomocnosci ideologie, ktora chce
przemawia¢ w ich imieniu, a czerpigc z wlasnego trudnego doswiad-
czenia pracy i ucisku odnalazly czy niejako odkryty na nowo pojecia
i zasady nauki spotecznej Kosciota”*. Robotnicza rewolucja prze-
ciwko zbudowanemu przez marksizm ,,robotniczemu” panstwu
doprowadzita do jego demistyfikacji®*.

Nieche¢ w stosunku do stosowania przemocy scisle wigze si¢ z prze-
konaniem o wewnetrznej mocy prawdy, ktora nie narzuca sie su-
mieniu inaczej, jak tylko silg samej prawdy, ogarniajac umysty fa-
godnie, a zarazem zdecydowanie®. Zadaniem ludzi ,,bezsilnych”
jest osobiste trwanie w wiernosci prawdzie i konsekwentne poszu-
kiwanie skutecznej formy Swiadczenia o prawdzie. Nie chodzi tu
jedynie o taktyke biernego oporu, o wycofywanie sie z zycia pub-
licznego i zrzekanie si¢ odpowiedzialnosci za nie, ale o aktywne
poszukiwanie wlasciwej metody dziatania bez uzycia przemocy. Jesli
umitowanie prawdy zostaje w spoteczenstwie upowszechnione,
wowczas odkrywa ono na nowo poczucie wspolnoty i wlasng pod-
miotowos¢. Dochodzi do zawigzania etycznego spoteczenstwa oby-
watelskiego — ethical civil society®. Nie jest ono wynikiem zawarcia
jakiegos kontraktu spotecznego, ale przezywanej wspdlnoty warto-
sci, co nadaje mu dodatkowy wymiar ,cieplej instytucji”. Z tym
wlasnie typem wspolnoty taczy sie powodzenie w ,,grze o wtadze”
prowadzonej z przeciwnikiem, ktory pierwotnie nie czut si¢ zwig-
zany zadnymi zasadami moralnymi. ,,Sumienia — pisze Weigel — oka-
zaly sie silniejsze od zniewolenia, kiedy tylko zebraly sie w odpo-
wiedniej liczbie”?’,

33 CA 23.
3 Rocco Buttiglione, dz. cyt., s. 156.

35 Sobor Watykariski 11, Deklaracja o wolnosci religijnej, 2 [w:] Sobér Watykariski I1,
Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 2002, 2.

3 Juan J. Linz, Alfred Stepan, dz. cyt., s. 255.
37 George Weigel, dz. cyt., s. 766.
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Jan Pawet IT podkreslat kulturowy wymiar kryzysu, ktéry ostatecz-
nie doprowadzit do upadku komunizmu. Dotyczy to zar6wno nie-
sprawnosci systemu ekonomicznego, ktora nie wynikata jedynie z ja-
kiegos ,,problemu technicznego”, ale byta owocem pogwalcenia praw
cztowieka w tej dziedzinie, jak i wszystkich innych obszarow, w ja-
kich kryzys ten si¢ przejawial. Poniewaz osig kazdej kultury jest po-
stawa czlowieka wobec tajemnicy Boga, w momencie, gdy pytanie
to zostaje uchylone, kultura i zZycie moralne narodéow ulegaja roz-
ktadowi. Rozstrzygajaca zatem przyczyna rozktadu systemu — zgod-
nie z papieskg analizg — byta ,,pustka duchowa wytworzona przez
ateizm”%, | Nie ulega watpliwosci, ze walka, ktéra doprowadzita
do przemian roku 1989, wymagata wielkiej przytomnosci umystu,
umiarkowania, cierpien i ofiar. W pewnym sensie zrodzita si¢ ona
z modlitwy i z pewnoscig bytaby nie do pomyS§lenia bez nieograni-
czonego zaufania Bogu, ktory jest Panem historii i sam ksztaltuje
serce czlowieka. Yaczgc wlasne cierpienia za prawde i za wolnosé
z cierpieniem Chrystusa na Krzyzu, czltowiek moze dokonac cudu po-
koju i uczy si¢ dostrzegaé waska nieraz sciezke pomiedzy matodusz-
noscig, ktora ulega ztu, a przemoca, ktora chce je zwalczad, a w rze-
czywistosci je pomnaza”¥.

4. Pobiezna analiza kosztow

Czy przedstawione sposoby narracji wydarzen roku 1989 dajq sie ze
sobg uzgodnié? W pierwszej chwili wydaje sie, ze uczestnicy ,,histo-
rii naturalnej” i bohaterowie ,,analizy moralnej” to ludzie — mowigc
kolokwialnie — z zupelnie innej bajki. Z jednej bowiem strony mamy
do czynienia z chtodng kalkulacjg i wyrachowaniem, z drugiej zas
z najbardziej szlachetnymi etycznie motywami, pozwalajacymi wznies¢
sie ponad indywidualne czy grupowe interesy. ,,Analiza moralna”
wydarzen roku 1989 prowadzi do wnioskoéw bardzo optymistycz-
nych, gdyz w jej Swietle przemiany te s3 owocem w rownym stopniu
umitowania prawdy, jak i skutecznosci opozycji w pozyskiwaniu
swoich przeciwnikow dla gloszonych przez siebie idei i wartosci.
»Historia naturalna” obnaza strukturalne wady porozumien Okrag-
tego Stotu, ktorych efektem ma by¢ dos¢ powszechna frustracja, jaka
zapanowata w polskim spoleczenstwie po kilkunastu latach trans-

3 CA 24.
3 Tamze 25.
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formacji. Jak to sie stato? — to nie tylko pytanie ostatniego komuni-
stycznego premiera, Mieczystawa Rakowskiego. Po kilkunastu la-
tach podobne pytanie zadawato sobie takze wielu sposrod tych, kto-
rzy najpierw nadzieje wigzali z upadkiem komunizmu, p6zniej zas
zaczeli wygladaé konca 1T i poczatku IV Rzeczypospolitej.

Zastanawiajgc sie nad trudnoSciami, jakich doswiadcza Polska
w zwigzku z osiggnieciem fazy konsolidacji demokracji, Linz i Ste-
pan upatruja ich przyczyny we wpisanym w ,,pakt zatozycielski”
bledzie, wynikajgcym z faktu, ze zaréwno rzad, jak i opozycja prze-
szacowaly site komunistycznej wladzy. Kompromis ze strony opo-
zycji idacy o wiele dalej niz np. w Brazylii czy Chile spowodowal, ze
w Polsce rozpoczeto budowe demokracji z szesédziesiecioprocento-
wa komunistyczng wiekszoscig w Sejmie i z komunistycznym pre-
zydentem. Tutaj tkwi — ich zdaniem — glowne zrodlo trawigcych
I Rzeczpospolitg patologii i wolnego tempa, w jakim zmierzata ona
do rzeczywistego spetnienia standardow demokratycznego panstwa
prawnego. Autorzy sugerujg jednak, ze 6w blad byl w pewnym sen-
sie nieunikniony, gdyz wynikat z faktu prekursorstwa transformacji
w Europie Srodkowej*. Sam brak wyraznego zerwania cigglosci mie-
dzy starym a nowym systemem oraz aktywne uczestnictwo czoto-
wych postaci politycznych dawnego rezimu w ksztaltowaniu no-
wych struktur politycznych nalezy do natury pokojowej rewolucji.
Radykalizm w tym wzgledzie oznacza ryzyko wybuchu otwartego
konfliktu. Problemem jest jedynie skala tego uczestnictwa oraz rola,
jaka cztonkowie starej elity odgrywaja w nowym systemie. Swoista
nadreprezentacja w polityce, gospodarce i mediach, pomimo ideo-
logicznej kompromitacji, zwigzana jest z odziedziczonym przez te
srodowiska dostepem do zasobow, gtownie materialnych i instytu-
cjonalnych. Mozliwe jednak, ze w okresie transformacji opozycyjni
politycy popehili jakies istotne btedy i zaniedbania wynikajace ze
zbyt sztywnego trzymania sie treSci wynegocjowanego z komuni-
stami porozumienia czy tez nadmiernej lojalnosci wobec nielojalne-
go partnera.

Wrydaje sie, ze wspomniane dwa typy analizy nie sg sobie przeciw-
stawne, takze gdy chodzi o ocene motywéw dziatania uczestnikow
wydarzen. Zaden z nich bowiem nie zaklada, ze owe ,,wyzsze”, badz
tez ,,nizsze” motywy przySwiecaly wszystkim aktorom. Z punktu

40 Juan J. Linz, Alfred Stepan, dz. cyt., s. 264-269.
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widzenia ,,analizy moralnej” szlachetne intencje powinny pobudzaé
ludzi na taka skale i w sposob na tyle istotny, by byli oni w stanie
zawazy¢ na kierunku i sposobie przebiegu transformacji. Wreszcie,
etyczne spoleczenstwo obywatelskie, jak sie wydaje, ma jedynie od-
Swietny charakter. Mobilizacja w rodzaju ,,pospolitego ruszenia su-
mien” mozliwa jest tylko na pewien czas. Po nim nastaje okres de-
mobilizacji i powrotu do wartosci i zasad zycia dnia powszedniego.
Powstanie jest zakonczone i mozna wracaé¢ do domu, tym bardzie;j
ze ,nowe” elity wysylajg sygnaly majace doprowadzi¢ do ,,schio-
dzenia mas” — np. rozwigzujac Komitety Obywatelskie. Nie oznacza
to, ze poruszenie etyczne nie bylo autentyczne, ani tez, ze na podob-
ny zryw nie mozna liczy¢ w przysztosci.

Mozliwe jest réwniez, ze w paradygmat rewolucji bez przemocy
wpisana jest dwuetapowos¢. Po fazie pokojowego przejscia od PRL
do IIT RP musiataby wiec nastgpi¢ druga faza — pokojowe przejscie
od III do IV Rzeczypospolitej, to znaczy czas usuwania z nowego
systemu reliktow komunizmu. Kazda z tych faz wigzataby sie z ,,niby-
-skokowym” przesunieciem osi dyskursu publicznego*!. Pierwotnie
0$ ta usytuowana byla w obozie komunistycznym, miedzy grupa
~twardoglowych” i ,reformatoréw”. W trakcie obrad Okraglego
Stotu przesunela sie ona w przestrzen miedzy obozem ,,reformato-
row” i ,umiarkowanych”, a wiec zostata usytuowana mniej wiecej
w polowie drogi migdzy obozem komunistycznym i opozycja. Drugi
etap rewolucji sytuowalby jg w obozie dawnej antykomunistycznej
opozycji, a wiec miedzy grupg ,,umiarkowanych” i ,radykatow”.
Oznaczaloby to pozbycie sie¢ w politycznym dyskursie ciezaru ko-
munistycznej przesztosci. W Swietle tak nakres§lonego paradygmatu
spoleczna frustracja bylaby efektem niedokonczenia rewolucji i po-
winna zanikaé wraz z przeprowadzaniem drugiego jej etapu. Mozna
jednak podejrzewad, ze owe relikty komunizmu nie s3 jedyng przy-
czyng spotecznego niezadowolenia. Przeobrazenia zas, jakim podle-
gali w trakcie procesu transformacji ustrojowej jej gtowni aktorzy,
powoduja, ze doktadne nakreslenie, gdzie dzi$ przebiega granica
postkomunistycznego podziatu, nie jest tatwe.

4 Niby-skokowy” charakter tych zmian wynika z faktu, ze ujawniajg si¢ one w efek-
cie wyboréw parlamentarnych, ktére w dyskretny/skokowy sposob przekazuja rza-
dy w panstwie z rak jednej partii/koalicji w rece kolejnej. Wynik wybordw jest jed-
nak skutkiem przemian swiadomosci spolecznej, ktore majg charakter ciggly.
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pierwszy etap | drugi etap

I .
| trzeci etap
Rys. 3. Etapy ,,niby-przeskokéw” osi dyskursu publicznego
w trakcie procesu transformacji w odniesieniu do sceny politycznej
z roku 1989: A — twardogtowi, B — reformatorzy,
C — umiarkowani, D - radykatowie.

Rok 1989 byt przez Jana Pawta II odczytany jako data majaca zna-
czenie uniwersalne. Doprowadzit nie tylko do odzyskania przez Pol-
ske niepodlegtosci, przemian ustrojowych, wtaczenia w zachodnie
struktury polityczne, gospodarcze i militarne, ale takze do upadku
komunizmu w catej Europie. Jeszcze w latach osiemdziesigtych wy-
dawalo sie to marzeniem, ktore za naszego zycia nie ma prawa sie
zisci¢. Oceniajac z perspektywy osiemnastu lat rezultaty tych prze-
mian, nalezy chyba wystrzegac si¢ pokusy manicheizmu, domagaja-
cego sie badz doskonalej realizacji marzen, badz zupelnej z nich re-
zygnacji. Chrzescijanstwo przypomina nam o potrzebie zachowania
eschatologicznego dystansu wobec wszelkich dokonan politycznych,
gdyz doskonata realizacja ewangelicznych ideatlow nie jest mozliwa
na ziemi. Jesli jednak rok 1989 ma by¢ dla spoteczenstw poddanych
wtladzy autorytarnej alternatywnym wobec rewolucji wzorcem prze-
prowadzania radykalnych przemian, warto zapytac: jak to si¢ robi?
I co wlasciwie mozliwe jest do osiggniecia?
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Bassam Tibi

Islam i chrzescijanstwo
— religie jako sity spoleczne.

Szanse i problemy

P rzynajmniej dwa wydarzenia powinny sktania¢ muzutmanina do
zajecia sie Janem Pawlem II. Pierwszym z nich byta wizyta papieza
w Damaszku, gdzie modlit sie w starym meczecie Umajjadow i za-
inicjowal dyskusje nad islamem i chrzescijanistwem. To znaczace,
ale jednostkowe wydarzenie wigze si¢ z uniwersalnym zjawiskiem
wspOlczesnosci — i tu powdd, by po raz drugi wspomnieé o Janie
Pawle II — a mianowicie z nowg rolg religii w polityce Swiatowe;j.
Chodzi o proces nazywany Return of the Sacred w naszej epoce, po
upadku dwubiegunowego porzadku Swiata.

Oba wydarzenia przypominajg o wielowiekowej historii stosunkow
obu religii — islamu i chrzescijanstwa. O ile liberalni muzulmanie
podkreslali, ze wizyta i modlitwa papieza w meczecie Umajjadow
jest wyrazem tolerancji islamu, o tyle zwolennicy Salafijji i islamisci
byli nieco poirytowani. Obawiali sie bowiem, ze papiez, czyniac ten
gest, zazgda potem zwrotu katedry, ktérg muzutmanie po zdobyciu
Damaszku zamienili w meczet Umajjadéw. Chcialbym teraz w czte-
rech etapach naswietli¢ stosunki miedzy islamem a chrzescijafistwem
w Swietle aktualnej sytuacji polityczne;j.

Kolebkg zaréwno islamu, jak i chrzescijanstwa jest Orient. W Jero-
zolimie i okolicach znajduja si¢ swigte relikwie trzech religii mono-
teistycznych. Stad wzieto swoj poczatek chrzescijanstwo, ktore jako
Western Christendom zaczeto sie rozwija¢ w Europie od IV wieku.
Jednak w opinii historykéw dopiero Karolowi Wielkiemu, zyjace-
mu na przetomie VII i VIII wieku, nalezy przypisa¢ nadanie Europie
tozsamosci kulturowej chrzescijanskiego Zachodu. Poruszajac ten
zasadniczy problem, trzeba wspomnie¢ ksigzke belgijskiego history-
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ka Henri Pirenne’a Mahomet et Charlemagne', w ktorej autor twier-
dzi, ze chrzescijanska Europa powstata na gruncie sporu z islamem.
W mojej ksigzce historycznej? przedstawiam Karola Wielkiego jako
wiadce, ktory jednoczesnie prowadzit dialog z pokojowo nastawio-
nym islamem wschodnim (Badgdad) i wojne przeciwko ekspansyw-
nemu islamowi zachodniemu (Kordoba). Dualizm ten nie byl we-
whnetrznie sprzeczny. Dziedzictwo to — dialog z pokojowym islamem,
polityka bezpieczenstwa przeciwko agresywnemu islamowi — jest
aktualne do czasow wspotczesnych.

To odwotanie do Karola Wielkiego umozliwia przejscie do kolejne-
go, odnoszacego si¢ do wspolczesnosci etapu rozwazan, ktory roz-
poczyna sie od tezy Fukuyamy® o koncu historii, a ktory — moim
zdaniem — staje si¢ w rezultacie czyms wrecz odwrotnym. Wspotczes-
ny islam polityczny, siegajac po swego rodzaju invention of tradi-
tion (Eric Hobsbawm), powraca do islamskiej nauki o panowaniu
nad Swiatem (Siyadat al-Islam) i dazy do odrodzenia dawnej, zwia-
zanej z ta nauka wizji porzadku politycznego. Jednoczesnie tworzy
sie pamigé zbiorowa, ktora wspiera osiggniecie tego celu.

Europejska ekspansje, rozpoczeta okoto 1600 roku, poprzedzita eks-
pansja islamu, ktorej poczatki siegajg VII wieku. Obie te ekspansje
w XVII wieku staly si¢ konkurencyjne wobec siebie. Przedtem mu-
zulmanie dwa razy przybyli jako zwyciezcy dzihadu do Europy:
pierwszy raz Arabowie od 711 roku rozpoczeli inwazje na potudnio-
wo-zachodnig Europe i zajeli wizygocka Hiszpanig, tworzac nowe
panstwo z osrodkiem w Andaluzji; drugi raz przybyli od potudnio-
wego wschodu Turcy, zajeli w 1453 roku Konstantynopol, zamie-
niajac go w Istambul. Wraz z upadkiem Konstantynopola zakon-
czyta si¢ historia chrzescijanskiego Bizancjum.

Po tych dwoch zwycieskich inwazjach muzutmanie na dlugie wieki
pozostali w Europie. Wraz z rozkwitem Zachodu byli coraz bar-
dziej spychani na margines. Dzisiaj muzulmanie przyjezdzaja do
Europy juz nie jako wojownicy dzihadu, lecz jako Hidrja/imigran-

! Henri Pienne, Mahomet et Charlemagne. Brzance, Islam et Occident dans le haute
Moyen Age, Paris 1937.

2 Wersja niemiecka: Bassam Tibi, Kreuzzug und Djibad. Der Islam und die christli-
che Welt, Miinchen 1999.

3 Por. Francis Fukuyama, Koniec historii, Poznan 1996, thum. Tomasz Biedron,
Marek Wichrowski.
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ci, zadaja jednak uznania islamu w procesie ksztaltowania na nowo
Europy.

Tak oto powstaje wyzwanie islamu i islamizmu w Europie. Jednak
niewielu Europejczykéw je dostrzega, bowiem media i kregi opinio-
tworcze uznajg, ze problem ten nie miesci sie w granicach popraw-
nosci politycznej, i nie dopuszczajg dyskusji na ten temat. Pozostaje
on jednak nadal realnym wyzwaniem, ktore Europa musi podjac.

Myslenie zyczeniowe w tym wypadku nie pomoze. W poszukiwaniu
rozwigzan w oparciu o realng oceng rzeczywistosci chce — po trzecie
— podkreslié, ze niezbedne sg rowniez teologiczne rozwazania nad
obydwoma religiami.

Islam, chrzescijanstwo i judaizm jako religie monoteistyczne podzie-
lajag wiarg w tego samego Boga. Allah nie jest Bogiem islamu, lecz
jedynie arabskim stowem na okreslenie Boga, ktére zresztg mozna
znalez¢ w arabskim tekscie Biblii. Mimo jednosci symbolizowanej przez
Abrahama i podkreslanej przez teologdw chrzescijanskich istniejg nie-
mozliwe do przeoczenia linie podziatéw miedzy obydwiema religiami.
W islamie istnieje zasada Taubid (jednosci Boga), tymczasem chrzesci-
janie wierza w Trojce i w Boga, ktory stat sie cztowiekiem, a w islamie
antropomorfizm Boga uwazany jest za herezje. Podkresla sie jednak,
ze etyka muzulmanéw i chrzescijan mimo réznic jest poréwnywalna,
wiec mogg oni zy¢ ze sobg w pokoju. Ta przychylna postawa nie do-
tyczy jednak dokonywanej przez muzutmanow interpretacji chrzesci-
janstwa jako ,,niepetnego Objawienia”, bowiem islam rosci sobie
wylgczne prawo do petnego Objawienia. Konsekwencja tej interpre-
tacji jest zaliczenie chrzescijan i zydow do Dhimmi, tj. do mniejszosci
oddanych pod opieke (tym samym do wiernych drugiej kategorii). Ta
interpretacja jest nie do przyjecia. Chrzescijanie powinni w partner-
skim dialogu z muzulmanami zazada¢ reformy, dzieki ktorej islam
i chrzescijanstwo zostalyby uznane za rownoprawne religie.

W ostatniej i podsumowujgcej czesci referatu, ktora odnosi sie do
wspolczesnosci, chciatbym zaznaczyc, ze stosunki miedzy islamem
a chrzescijanstwem wyraznie si¢ pogorszyly. W klasycznym tradycyj-
nym islamie chrzescijanie jako ,,oddani pod opieke” cieszyli si¢ ochro-
na, chod nie byli réwnouprawnieni. W przeciwienstwie do tego dzi-
siejsi islamisci uwazajg chrzescijan za Salibiyun, tj. za ,krzyzowcoéw”
i wypowiadaja im wojne. Swiadcza o tym ataki na mniejszosci chrzes-
cijanskie m.in. w Egipcie, Indonezji, Nigerii, Sudanie i Pakistanie.
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W przeciwienstwie do islamu jako religii dzisiejszy islamizm jest to-
talitarng ideologig polityczna, ktorej podstawe stanowi proces nada-
nia polityce cech religii. Ideologia ta szerzy nienawisC i rasizm. Ma
ona religijne podstawy. Zasadnicza cecha islamizmu ujawnia sie:

® po pierwsze — w zadaniu Hakimiyyat Allab, panowania Boga nad
Swiatem;

¢ po drugie — w powigzaniu tej idei panstwa islamskiego z politycz-
nym uniwersalizmem, opartym na islamizmie, co w konsekwencji
prowadzi do dazenia, by stworzy¢ islamski porzadek swiata.

Takze Europa jest dotknigta tg ideologia, poniewaz w islamskiej dia-
sporze wielu imaméw uwaza Europe za cze$¢ Dar al-Islam. Misja
islamu (Da’wa) przyjmuje postaé internacjonalizmu, taczgcego w so-
bie elementy polityki z religia.

Przechodzac do konkluzji, chcialbym przytoczy¢ argumenty za tym,
ze mimo przedstawionych tu probleméw i duzego potencjatu ewen-
tualnych konfliktow, istnieje szansa na pokoj. Obie strony musza
jednak ,,odrobi¢ swoja prace domow3a” i spetni¢ okreslone warunki.
Problemem zasadniczym jest porozumienie miedzy chrzescijanami
a muzulmanami i osiggniecie ugody w kwestii pokoju w demokracji,
ktorego gtowng cechg jest religijny i kulturalny pluralizm. Wymaga to
od muzutmanéw rezygnacji z przywolanej powyzej doktryny Siyadat
al-Islam. Na drodze do osiggniecia pokoju chrzescijanie i wyznawcy
islamu powinni prowadzi¢ dialog na nastepujacych ptaszczyznach:

1. na calym Swiecie, a wiec na plaszczyznie globalnej;

2. wewnatrz islamu na temat pozycji chrzescijan jako mniejszosci;
3. w Europie, gdzie sytuacja jest odwrotna: to muzutmanie sg mniej-
szoscig.

Na plaszczyznie globalnej nalezy uswiadomi¢ muzulmanom koniecz-
nos¢ zachowania swieckiego porzadku swiata, bowiem prawo Sza-
riatu jest nie do przyjecia dla nie-muzutmanéw. W dialogu na drugiej
i trzeciej plaszczyznie trzeba jednoznacznie stwierdzié, ze muzutma-
nie muszg zrezygnowac ze swoich podwojnych standardow: wol-
no$¢ wyznania, ktorg bez ograniczen cieszg sie w Europie, musza
mie¢ rowniez chrzescijanskie mniejszosci w swiecie islamu.

Jest wiele scenariuszy na przysztosé. Jednym z nich jest clash of civi-
lizations. Ale jest tez inny scenariusz — ,,pok6j w warunkach demo-
kracji i pluralizmu”. Od obu stron zalezy, ktory wariant uksztattuje
swiat XXI wieku.
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Odpowiedzialnos¢ chrzescijanina dzisiaj —
wyzwania stojace przed polityka
chrzescijansko-demokratyczng

w epoce globalizacji

Temat mojego referatu jest obszerny, dlatego ogranicze sie do kil-
ku wybranych kwestii, mysli i refleksji. Niniejsze rozwazania sg je-
dynie préba zarysowania w moim przekonaniu istotnych proble-
mow i perspektyw. Mam nadzieje, ze bedg one stanowi¢ podstawe
do dyskusji.

Zacznijmy od wyjasnienia poje. Nie mozna chyba mowic o chrzes-
cijanskiej odpowiedzialnosci w skali globalnej. Chce wiec wyjs¢ od
indywidualnej odpowiedzialnosci chrzescijanina w Swiecie i za Swiat,
a wiec od obecnie podejmowanych przez niego dzialan. W ostatnich
dniach na ten temat wypowiadaly sie znaczace autorytety. Moim
zadaniem jest rozwazenie zasadniczej kwestii — na ile mysl chrzesci-
janska jest obecna w polityce i ma dla niej znaczenie'. Jest to funda-
mentalne pytanie dla polityki chrzescijansko-demokratycznej. W tym
kontekscie nie bede mowic o polityce chrzescijanskiej, lecz o polity-
ce, ktorej podstawg jest odpowiedzialnos¢ inspirowana chrzescijan-
stwem. Takie postawienie problemu uwazam za wazne. W dzisiej-
szych czasach jesteSmy bowiem $§wiadkami, ze w partiach, ktére
nazywajg sie chrzescijanisko-demokratycznymi, zaledwie niewielu
cztonkéw mozna uznac za ,,czynnych” chrzescijan, dzialajacych na
plaszczyznie politycznej. Dla nich to, co chrzescijanskie w polityce,

! Por. na ten temat Christentum und europdische Kultur — Eine Geschichte und ihre
Gegenwart, red. Peter Antes, Freiburg im Breisgau 2002 oraz Josef Thesing, Das
Christliche in Europa, tekst wyktadu wygltoszonego w Bonn 13 grudnia 2004 roku.



194 Josef Thesing

jest czyms$ zasadniczym i rozstrzygajacym. Ale wlasnie dlatego ich
sytuacja w partiach jest szczegdlnie trudna.

Aktywny chrzescijanin musi zmierzy¢ si¢ z problemem przynalezno-
$ci. Nalezy do swojej wspolnoty religijnej, ale tez do spoteczenstwa,
w ktorym zyje. Jest cztonkiem rodziny, poprzez wykonywany za-
wod czuje si¢ zwigzany ze swoim zakltadem pracy, urzedem czy in-
stytucja, a takze np. ze zwigzkiem sportowym. Zyje na réznych plasz-
czyznach. Przebywa w coraz wiekszej liczbie miejsc, mieszka w swoim
kraju, na kontynencie i w Swiecie, w roznych miejscach spedza ko-
lejne etapy swojego zycia. Etapy te znacznie odbiegajq od siebie, roz-
nig sie od siebie wartosciami, celami, metodami i stawianymi wyma-
ganiami. Skutkuje to dla chrzescijanina fragmentaryzacjg i rozpadem
jego zycia. Rzeczywistosc, w ktorej zyje, rozpada si¢ na czesci, w kto-
rych wiara ma jeszcze znaczenie (rodzina, kosciol), ale tez na takie,
w ktorych panuje obojetnos¢ religijna i dochodzi do sekularyzacji
(media, spoteczenstwo, zaktad pracy, sport, polityka i in.). Chrzesci-
janin aktywny politycznie stale zmienia wiec swoje otoczenie.
W tradycyjnym srodowisku chrzescijanskim zyje zaledwie kilka go-
dzin na tydzien (przynajmniej tak sytuacja wyglada w pluralistycz-
nych spoteczenstwach zachodnich, poddanych silnej sekularyzacji).
Tu spotyka Boga i zyje wiarg. Wieksza cze$¢ czasu w tygodniu spe-
dza w otoczeniu zawodowym i Swieckim. Imi¢ Boga nie pojawia si¢
w tym Swiecie, a wplyw wiary na to Srodowisko jest znikomy.
W ciggu dnia chrzescijanin musi wigc kilkakrotnie zmienia¢ otocze-
nie. W ten oto sposob powstaje mieszanka réznych rzeczywistosci,
w ktorych zyje, co prowadzi do coraz silniejszej duchowej i religijnej
alienacji, rozczarowan i dezorientacji. Tu pojawia sie wazne pyta-
nie: co nalezy zrobié, by chrzescijanistwo w istniejgcych obecnie wa-
runkach znowu stanowito istote zycia dla wielu ludzi? Koscioty
i chrzescijanie stojg przed naprawde trudnym problemem. Odpo-
wiedz na to pytanie nie jest prosta. Ale chyba mozna pozwolic sobie
na uwagg, ze kazdy cztowiek musi nauczy¢ si¢ swojej religii. Kazdy
z nas przyszedl na swiat bez jakiegokolwiek przygotowania, musi
wigc przyswoil sobie wiedze o religii i chrzescijanstwie w domu ro-
dzinnym, w kosciele, szkole i w spoteczenstwie. Kto jednak rozpo-
wszechnia dzisiaj tresci chrzescijanskie? Wiemy, ze w rodzinach zbyt
mato si¢ w tym kierunku robi, w szkotach nie sposob nadrobié wszyst-
kich zaniedban rodzicow. Roéwniez koscioty moga wypelniaé to za-
danie jedynie w ograniczonym zakresie.
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Najwazniejszym zrodlem wiedzy o chrzeScijanistwie jest Biblia. Ma
ona niezaprzeczalng wartos$¢ dla formacji cztowieka?. Kardynat Carlo
Maria Martini podkresla ten fakt, wypowiadajgc nastepujace sto-
wa: ,,Dla chrzescijan wszystkich wyznan wartos¢ formacyjna Biblii
polega zwlaszcza na tym, ze jest ona ksiega Ducha Swietego, ktéra
wskazuje sercu droge ku prawdzie i dobru. Ksiega ta przedstawia
warunki podrozy, ktorej celem jest dgzenie cztowieka do znalezienia
prawdy o jego racjonalnosci, moralnosci i religii. Wzmacnia ona
wszelka pozytywna energie i pokazuje wszelkie putapki i ztudzenia
uniemozliwiajace cztowiekowi osiggniecie prawdy i wolnosci.
W centralnym miejscu stoi wychowawca, a wiec Bog. Chodzi tu
o proces, ktory przebiega etapami i progresywnie, skokowo, z duza
energia, czasem rodzi konflikty, ale tez przynosi wyzwolenie i ocale-
nie, realizowane w historii dzieki pomocy wielu ludzi. Dlatego tez
uwazam Pismo Swiete naprawde za ksiege przysztosci Europy ™.

Wraz z chrzescijaninem, ktory aktywnie uczestniczy w zyciu spo-
lecznym, ide wiec dalej droga prowadzaca ku polityce. Na tej dro-
dze znajdzie on pojecie odpowiedzialnosci, ktore wyznacza miejsce
przeciecia chrzescijanskiej egzystencji i spoteczenstwa. Jako osoba
chrzescijanin ma zobowigzania wobec spoteczenstwa. Odpowiedzial-
nos¢ ta jest jednoczesnie indywidualng odpowiedzialnoscig jednost-
ki. Czlowiek obdarowany przez Boga wolnoscig jest zobowigzany
do odpowiedzialnosci. Paul Nolte pisze o tym w nastepujacy spo-
sob: ,,Odpowiedzialnos¢ jednostki, rozumiana jako odpowiedzial-
nos¢ za siebie samego wynika ze Swiadomosci, ze [cztowiek] nie so-
bie samemu zawdziecza wlasne zycie, lecz ze zostalo mu ono
powierzone i chocby juz z tego powodu musi je traktowaé odpowie-
dzialnie. Odpowiedzialnos$¢ widziana z tej perspektywy stanowi pod-
stawe samostanowienia jednostki i jednoczesnie zobowiazuje do «tro-
ski o siebie». W tym miejscu widaé wyrazng rdznice w stosunku do
(neo)liberalnego pojecia «odpowiedzialnosci za siebie», a tym bar-
dziej do koncepcji ezoterycznego trybu zycia, opartych na wizji «spo-
leczenstwa rozrywki». Odpowiedzialnos¢ za siebie nie jest wezwa-
niem do nieokietznanego egoizmu. Konfrontuje ona czlowieka
z wlasng wolnoscia, nie zwalniajac go jednak od wypelniania zobo-

2 Na ten temat zob. Die Bibel — zweitausend Jahre zeitgemadfs, red. Josef Thesing,
Sankt Augustin 2003.

3 Carlo Maria Martini, Der erste Bildungsweg — Europas Buch ist die Bibel, ,,Frank-
furter Allgemeine Zeitung” z 22 pazdziernika 2003 roku.
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wigzan wobec zrddla tej wolnosci. Dlatego odpowiedzialnos¢ za sie-
bie nie moze oznaczaé wykorzystania szansy tylko dla siebie samego
przy jednoczesnym zrzucaniu ryzyka czy kosztow wiasnego dziata-
nia na osoby trzecie — lub na wspoélnote jako catosé”*. Nalezy wiec
wywnioskowacé z tego, ze odpowiedzialnosc jest zawsze odpowie-
dzialnoscig za innych. Takze i ta troska o innych jest owocem naszej
wolnosci, tworczego impulsu mitosci, ktora urzeczywistnia si¢ do-
piero w milosci blizniego®. To stanowi fundamentalne przestanie
chrzescijanstwa. Dzigki niemu czesto postulowana odpowiedzialnosé
obywatelska nie przybiera formy skrajnie indywidualnej odpowie-
dzialnosci. Solidarnos$¢ ze stabszymi musi by¢ integralng czescig od-
powiedzialnosci obywatelskiej. Oczywiscie takze i stabsi muszg mie¢
mozliwos¢ aktywnego ksztaltowania wlasnego zycia, ,,zamiast chro-
ni¢ sie pod skrzydta pozornej odpowiedzialnosci zbiorowej pan-
stwa”%. W ten oto sposob kwestia odpowiedzialnoSci wigze sie row-
niez z dyskusja nad sprawiedliwoscig spoteczna.

Aktywny chrzescijanin styka sie z pojeciem polityki i politycznosci.
Jego dezorientacja wzrasta przy zetknieciu si¢ z obrazem polityki
w mediach. Ma on coraz silniejsze przeswiadczenie, ze polityka i po-
litycy nie naleza do kategorii zjawisk i osob, ktore niosg ze soba
dobro i ze tych ostatnich nie mozna uznac za dobroczyncow. Polity-
ka przezywa od dawna kryzys. Prawie zawsze jest kojarzona z czyms$
negatywnym. Zwykla dyskusja wewnatrz partii czy w rzadzie na-
tychmiast zostaje zdegradowana do poziomu ktétni. Podaje sie in-
formacje przede wszystkim o problemach, katastrofach i skanda-
lach. Dobro, ktore w duzo wigkszym stopniu zdarza si¢ kazdego
dnia, zwykle pomija si¢ milczeniem. Takze Swiat polityki jest rzeczy-
wistoscig znieksztalcong i czesciowo zmanipulowang przez media.
Niestety, coraz wyrazniej wida¢ tendencje do porzucania przez me-
dia wlasciwej im stuzebnej roli w procesie ksztaltowania demokra-
tycznej woli spoleczenistwa. W coraz wiekszym stopniu media chcg
uczestniczy¢ w kreowaniu polityki, przypisujac sobie role politycz-
ng. Dziennikarze powinni by¢ obserwatorami, nie czynnymi polity-
kami. Oczywiscie nie przeczy to potrzebie krytycznego relacjono-

4 Paul Nolte, Biirgergesellschaft und christliche Verantwortung in der postsdkularen
Welt, St. Augustin 2003, s. 12.

5 Na ten temat zob. encyklike Benedykta XVI Deus Caritas est z 25 pazdziernika
2005 roku.

¢ Paul Nolte, dz. cyt.
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wania i ujawniania nieprawidtowosci i skandali. Jednak nie do przy-
jecia jest to, by dziennikarze, postugujac si¢ podkoloryzowanymi
faktami i potprawdami, Swiadomie wywotywali lub wzmacniali okres-
lone nastroje. Czasem potprawda jest gorsza od calego ktamstwa.

Wroémy jednak do aktywnego chrzescijanina, ktory podejmuje trud
zrozumienia pojecia polityki. Czym jest polityka? Polityka ma re-
gulowaé wspoéltzycie ludzi w spoleczenstwie i rozwigzywac rodzace
sie konflikty. Dysponuje srodkiem do osiggniecia tego celu, jakim
jest wladza. Wtadza jest mozliwoscia wywierania wplywu w celu
ksztaltowania i przeobrazania rzeczywistosci spotecznej. Polityka
i wladza sg nierozlgcznymi sojusznikami. W centrum polityki i po-
litycznego ksztattowania stoi cztowiek. Ten, kto uprawia polityke,
moze jg uprawia¢ jedynie wychodzac od okreslonego obrazu czto-
wieka. Christoph Bohr uzasadnia to w nastepujacy sposob: ,,Kto
jako chrzescijanin uczestniczy w decyzjach politycznych, musi naj-
pierw dokona¢ wyboru okreslonego wizerunku cztowieka — chrzes-
cijanskiej koncepcji cztowieka. Wizerunek ten, jak zaden inny, ksztat-
towat sie w kulturze europejskiej przez ponad dwa tysigclecia [...]
Jego centralnym elementem jest przekonanie o nienaruszalnej god-
nosci osoby ludzkiej. Godno$¢ ta w rownym stopniu przystuguje
kazdemu cztowiekowi, zupelnie niezaleznie od jego mozliwosci fi-
zycznych czy psychicznych, samopoczucia, koloru skoéry, pocho-
dzenia, dochodu, kondycji fizycznej i duchowych zdolnosci. God-
nos¢ kazdego czltowieka i jej nienaruszalnosc¢ bez jakichkolwiek
wyjatkow jest wlasciwa osobie ludzkiej””. Tak zdefiniowany obraz
cztowieka jest podstawg koncepcji spoteczenstwa, nie tylko wtas-
nego, a takze zasad jego porzadku. Polityka, ktora kieruje si¢ chrzes-
cijanskim obrazem czlowieka, tworzy instytucje uniemozliwiajace
wykorzystanie innych ludzi jedynie jako narzedzi do realizacji wias-
nych oczekiwan.

Nasz aktywny chrzescijanin nieco lepiej teraz rozumie, czym jest
polityka. Zastanawia si¢ jednak nad jej celem. Pytanie o jej sens po-
zostaje jeszcze otwarte. Jest to jednoczesnie pytanie o wartosci wig-
zace dla polityki i demokracji na ptaszczyznie duchowej, ale tez
kwestia ,,rzadu dusz” w polityce. Ale czym s3 wlasciwie wartosci
w polityce?

7 Christoph Bohr, Christliches Menschenbild und Politik. Von der Unverriickbarkeit
des Anspruchs, ,,Die Politische Meinung” 2003, z. 5, s. 5 i n., tutaj, s. 6.
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Pojecie wartosci nie jest tatwe do zdefiniowania i zlewa sie z innymi
definicjami. Wartosci, normy, wybor wtasciwej opcji i cnoty wyni-
kaja z wielu wyobrazen o tym, co nalezy uznac za pozadane. Maja
one swoje zrodto w cztowieku. Wartos¢ jest fundamentalnym, cen-
tralnym i ogdlnym wyobrazeniem celu, takze kierunkiem ludzkiego
dziatania i wspotzycia spotecznego w ramach danej kultury. Wartosci
sg wytworem procesu historycznego. Glownym ich zrédlem w Eu-
ropie jest Biblia®. Na jej bazie wartosci uksztatltowaly si¢ w ramach
poszczegblnych kultur i na jej podstawie sie zmieniaja. Tworzg etycz-
ne standardy, okreslajace kierunek, cele i intensywnos¢ dziatan czto-
wieka, a takze wybor srodkow do ich realizacji. Wartosci, normy
i cnoty nadajg sens dziataniom i zachowaniom czlowieka, a takze
posunieciom politycznym. S3 rodzajem ,,wladzy duchowe;j”.

Jakie wartosci, normy i cnoty nalezy w tym miejscu wymienic¢?®
Najwazniejsza jest godnos¢ cztowieka jako osoby. Wolnosé, row-
nos¢ przed Bogiem i prawem, solidarnos¢ i subsydiarnos¢ sa podsta-
wowymi wartosciami wspolzycia w spoleczenstwie. W Ewangelii
Swietego Mateusza znajdujemy zlotg zasade sprawiedliwosci spo-
tecznej: ,,Wszystko wigc, co byscie chcieli, zeby wam ludzie czynili,
i wy im czyncie!” (Mt 7,12). Przykazanie mitosci blizniego stanowi
fundamentalng warto$¢ okreslajaca zachowania i dzialania indywi-
dualne, spoteczne i polityczne. Tolerancja, panstwo prawa i spra-
wiedliwosé, kierowanie sie dobrem og6tu, a nie tylko wlasnym inte-
resem, porzadkujg strukture wspotczesnej demokracji. Demokracja
jest wartoScig samg w sobie, nie stanowi tylko formy panstwa, ale
rowniez forme zycia. Doswiadczenie, madros¢, odwaga, mestwo,
odwaga cywilna, roztropnos¢, statosc, silna wiara, umitowanie praw-
dy, mitos¢ blizniego, pokora, przyjazn, lojalnosé, wiernos$é, odrzu-
cenie przemocy, poczucie solidarnosci, odpowiedzialnos¢, pracowi-
tos¢ i szacunek dla tego, co stworzone — oto tylko niektore sposrod
wartosci, zasad, idei i ludzkich zachowan. Jednoczesnie wartosci te
stanowig istotng pomoc i wskazowke, pozwalajac ludziom i wspot-
czesnym spoteczenstwom odnalez¢ grunt pod nogami i tym samym
z lepszym przygotowaniem wystapic przeciw arbitralnym decyzjom
podyktowanym przez zmiennego ducha czasu.

8 Zob. Josef Thesing, La Union Europea como comunidad de valores, [w:] El Futuro
de la Union Europea, Santiago de Chile 2006, s. 11-29.

®Zob. Das Buch der Werte — Wider die Orientierungslosigkeit in unserer Zeit,
red. Friedrich Schorlemer, Stuttgart 1995.
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Wartosci nie majg nic wspolnego z umoralniajgcymi kazaniami. Przy-
wigzania do nich trzeba si¢ nie tylko nauczyd, ale trzeba tez czuc sig
do nich przywigzanym. W ten sposob rodza sie silne wigzi, ktore
pomagaja cztowiekowi znalez¢ prawdziwe oparcie w zyciu, w spote-
czenstwie i w okreslonym ustroju politycznym. Sg one jak drogo-
wskaz wskazujacy wlasciwg droge. W demokracjach wartosci two-
rza strukture, ktora ostatecznie wszystko spaja. Panistwo nie moze
wymusic akceptacji demokracji ani demokratycznego konsensusu.
O tym decyduje oczywiscie wigkszoS¢ obywateli, czuja sie oni bo-
wiem zwigzani wartosciami demokracji i poktadajg w nich nadzieje.

W tym miejscu chciatbym zajaé sie wyjasnieniem pojec oraz tego, co
najbardziej podstawowe. To zagadnienie rozpatrze szczegétowo, gdyz
jestem przekonany, ze wobec wyzwan, z ktorymi musi si¢ zmierzy¢
polityka chadecka, rzecza niezwykle pozyteczng i pomocng moze
by¢ powr6t do zrodet. Cheiatbym wykazaé, w jakim stopniu przed-
stawione zaleznos$ci mogg by¢ jednoczesnie rozumiane jako wska-
zowka i odpowiedz na oczekiwania, wyrazone w temacie artykutu.

Druga i ostatnig czes¢ mojego wywodu beda wiec stanowié rozwa-
zania nad kilkoma problemami merytorycznymi. Chciatbym tez do-
kona¢é pewnej korekty pojecia globalizacji. Uzywam raczej okresle-
nia globalizm niz globalizacja. Globalizm opisuje pewien zastany
juz stan, czyli globalny swiat. Globalizacja opisuje proces zmierzajg-
cy do stworzenia globalnego swiata. Ta definicja globalizacji zawe-
za moim zdaniem pole widzenia.

Globalizm nie jest zjawiskiem dotychczas nieznanym, wyznacza jed-
nak poczatek nowej epoki historycznej. Na czym on polega? ,,Zwia-
zek politycznej i ekonomicznej wolnosci na dotychczas nieznang skale
z rewolucyjnym tempem rozwoju naukowego i technicznego zmie-
nia na catym Swiecie polityczny kalendarz. W znacznej mierze wol-
ny obroét finansowy i zliberalizowany handel swiatowy tworzg nie-
spotykane dotychczas wiezi gospodarcze, spoteczne, kulturowe
i polityczne. Mozliwosci panstw narodowych s3 coraz bardziej ogra-
niczone. Nawet najbardziej fundamentalnych kwestii polityki zagra-
nicznej i bezpieczenstwa nie da si¢ juz rozwigzac, stosujac instru-
menty, ktorymi dysponuje panstwo narodowe. W sferze gospodarczej
znaleziono odpowiedz na taki rozwdj sytuacji. Chodzi tu o coraz
silniejsze umiedzynarodowienie, coraz lepsze instrumenty koordy-



200 Josef Thesing

nacji i coraz wigkszg szybkos¢ reakcji. Tymczasem rozwoj skutecz-
nych instrumentoéw w sferze polityki kuleje, co odbija si¢ na szybko-
Sci reakcji. Spowalniajg je przede wszystkim pozniejsze uzgodnienia
na plaszczyznie miedzynarodowe;j”!°.

Stawia to przed polityka chrzescijansko-demokratyczng nowe wy-
zwania. Na wstepie nalezy stwierdzié, ze chadecy w zasadzie zawsze
opowiadali si¢ za takim rozwojem sytuacji. Globalizm jest przeciez
wynikiem polityki opartej na wolnosci politycznej i gospodarcze;j,
stymulujacej postep naukowo-techniczny i stawiajgcej na otwarty
rynek i globalng wspotprace. Obecna faza rozwoju i coraz bardziej
ozywione debaty nad zagrozeniami globalizmu uwidaczniaja, ze szyb-
kie tempo wprowadzania innowacji i nierownomierno$¢ wzrostu
gospodarczego stwarzajg nowe problemy. Ogolnie mozna powie-
dzieé, ze jak najszybciej nalezy znalez¢é rownowage miedzy poste-
pem technicznym, dynamika rozwoju gospodarczego a etyka. Roz-
nica miedzy ubdstwem a bogactwem na ptaszczyznie globalnej stata
sie w ostatnich latach prawdziwym problemem. Nalezy znalez¢ wyj-
Scie z tej sytuacji.

Skutki gospodarcze i spoteczne proceséw globalnych sg wprawdzie
najbardziej widoczne, towarzysza im jednak pewne przemiany kul-
turowe. Globalne procesy, ktérych podstawa sg nowe technologie
komunikacji i mozliwosci szybkiego transportu, z calg sitg dotykaja
bezposrednio nie tylko elity w danym kraju, ale przedstawicieli
wszystkich krajow i kultur. Wielu ludzi czuje, ze te niezwykle wy-
zwania zagrazaja ich kulturze, religii, ich korzeniom i tozsamosci.
Budzi to silny niepokdj i niepewnosé. W wielu spoteczenstwach i pan-
stwach transformacja spoteczna i polityczna rodzi nowe problemy.
Nie ma historycznych wzorcow ani doswiadczen, na ktorych mozna
byloby sie oprzeé. Przemiana socjalizmu panstwowego w demokra-
cje, spoteczng gospodarke rynkowa i panstwo prawa widocznie wy-
maga o wiele wiecej czasu i nie jest mozliwa bez strat spolecznych
i gospodarczych dla wigkszosci obywateli. Zbudowanie na tych gru-
zach nowego, i to akceptowanego, systemu wartosci jest naprawde
trudnym zadaniem. Na razie nie udato sie spetnié¢ oczekiwan spole-
czenstwa. Trzeba tez zwalczaé wsteczne tendencje, a wiec np. unie-
mozliwi¢ powrét do myslenia w kategoriach panstw narodowych.

10 Roman Herzog, Klaus-Peter Miiller, Die Globalisierungsdebatte — Positionspapier
des Kuratoriums der Konrad-Adenauer-Stiftung, St. Augustin 2003, s. 7.
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Rownowage blokow zastgpita po 1989 roku jednostronna nierow-
nowaga. Nawet jezeli Stany Zjednoczone dos¢ odpowiedzialnie ko-
rzystaja z pelni wladzy, ktora im przypadta, to jednak rzeczywisty
uktad sit w polityce miedzynarodowej wywotuje silne niezadowole-
nie, a takze niepewnos¢. Przyczynily sie do tego ataki terrorystyczne
na Nowy Jork i Waszyngton 11 wrzesnia 2001 roku oraz toczgca sie
od 2003 roku wojna w Iraku''.

Konieczna jest polityka czynna i zmierzajaca do pewnego tadu. Musi
to by¢ polityka przewidujaca, ktora stawia sobie za cel ksztaltowa-
nie Swiata na plaszczyznie narodowej, regionalnej i miedzynarodo-
wej zgodnie z wizjg tadu opartego na wartosciach. Cel ten wymaga
porozumienia ponad narodami i kulturami co do podstawowych
elementoéw globalnego porzadku wartosci. Istniejgce osrodki wia-
dzy, ograniczajace sie w zasadzie do pieciu panstw, nie przetrwaja
w obecnej formie.

Nalezy zacza¢ od poczatku. Polityka chrzescijansko-demokratyczna
w Niemczech dzieki zrozumieniu demokragji i pafistwa prawa oraz
dzieki spotecznej gospodarce rynkowej wyznaczyta ramy istniejgce-
go tadu i z powodzeniem sprawdza sie w praktyce od ponad piec-
dziesieciu lat.

Podstawowe zasady, ktore przeszly probe czasu, mogg sie przydaé
w obliczu nowych wyzwan. Wtasnie spoteczna gospodarka rynko-
wa jest ustrojem gospodarczym i spotecznym, w ktorym czlowiek
zajmuje centralne miejsce. Ludzie powinni otrzymac szanse rozwoju
swoich zdolnosci. W tym celu trzeba im zapewnié niezbedne mozli-
wosci rozwoju i zagwarantowac rownos¢ szans. Osiggniecie rowno-
wagi potrzeb i interesow w gospodarce rynkowej, a takze zagwaran-
towanie sprawiedliwosci spotecznej z pewnoscig nie jest zadaniem
tatwym. Mozna je rozwigzac tylko wtedy, gdy gospodarka rynkowa
i sprawiedliwosé spoteczna bedg miaty etyczng podbudowe. W spo-
tecznej gospodarce rynkowej dtugotrwaty wzrost gospodarczy jest
nieodzowny. Dazenie do zysku nie moze by¢ jednak jej gtownym
celem. Nalezy tworzyé nowe formy udziatu w sukcesie gospodar-
czym. Dobrym rozwigzaniem jest mozliwos¢ udziatu pracobiorcow
w zysku przedsiebiorstwa. Powinno to by¢ wskazowka, ze w global-

11 Zob. Josef Thesing, Reorganisation of the International System, ,Panorama” 20035,
nr 1, Singapore 20035, s. 33-41.
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nej rzeczywistosci, w ktorej wilasnie firmy stajg si¢ coraz bardziej
zalezne od warunkéw rynku globalnego, konieczne jest tworzenie
nowych relacji miedzy pracobiorcami a pracodawcami, a takze opra-
cowanie nowych pomystow, koncepcji i metod udziatu pracowni-
kow w zysku przedsigbiorstwa. Marksistowskie spoteczenstwo kla-
sowe nalezy juz do historii. Dawne ,,zwyczaje wojenne” zwigzkow
zawodowych takze poszty do lamusa.

Jak nalezy ksztaltowac rzeczywistos¢ globalng? Wysitki reformator-
skie na poziomie narodowym i regionalnym nie wystarcza juz jako
odpowiedz na wyzwanie globalizmu. Instrumenty spotecznosci mie-
dzynarodowej muszg by¢ skuteczniejsze. Konieczna jest rzeczywista
reforma Organizacji Narodow Zjednoczonych. Wigze si¢ to z wie-
loma problemami, z ktorych czgs¢ chciatbym wymienié. Jak osia-
gnal wiekszg demokratyczng legitymizacje tej organizacji w krajach
cztonkowskich? Jak mozna wywazyc¢ stosunek miedzy wtadzg a wply-
wami krajow cztonkowskich? Jakie instytucje wyposazone w mozli-
we do wyegzekwowania prawa i sankcje sa konieczne, by zagwa-
rantowac prawa czlowieka, demokracje i zapewnié przestrzeganie
standardow ekologicznych i socjalnych? Jak zagwarantowaé uczci-
wy i sprawiedliwy handel swiatowy? Jak mozna skutecznie zwal-
cza¢ korupcje? Jakie nowe cele i instrumenty sa potrzebne do pro-
wadzenia bardziej skutecznej polityki rozwoju? Uwazam, ze wlasnie
w tych sferach nalezy pilnie przeprowadzi¢ zasadnicze zmiany. Dzi-
siaj wiemy, ze struktury wladzy w krajach rozwijajacych sie s3 w znacz-
nym stopniu odpowiedzialne za problemy polityki rozwoju. Elity
chca zachowania status quo i uniemozliwiajg rozw6j demokracji,
panstwa prawa i wprowadzenie zasad sprawiedliwosci spoleczne;j.
Trzeba na drodze demokratycznej zmienic istniejgce w tych krajach
struktury wladzy i zapewni¢ im skuteczniejszg pomoc z zewnatrz.
Kraje udzielajace pomocy musza stawiaé twardsze warunki i kon-
trolowa¢ ich przestrzeganie. Istotg polityki rozwoju powinny by¢
prawa czlowieka, zasady demokracji i panstwa prawa. Niestety,
w krajach udzielajacych pomocy stale zmniejsza si¢ zainteresowanie
polityka rozwoju.

Europa musi odgrywaé wiekszg role w ksztaltowaniu nowej rzeczy-
wistosci globalnej. Czerpigc ze swoich doswiadczen kulturowych
i historycznych, moze dostarczaé nowych impulséw. Jej polityczne
znaczenie bedzie o tyle wzrastal, o ile uda sie jej samej znalezé wias-
ciwg odpowiedz na wyzwanie globalizmu. Najpierw musi jednak



Odpowiedzialnosé chrzescijanina dzisiaj... 203

sama przeprowadzi¢ reformy. Unia Europejska musi na zewnatrz
demonstrowac wigkszg spojnosé. Dotyczy to zwlaszcza wspodlnej
polityki zagranicznej i bezpieczenistwa. Tylko prowadzac jednolitg
polityke miedzynarodowa, Unia ma szans¢ wytrzymac konkurencje
ze Stanami Zjednoczonymi, Rosja, Chinami i Japonig, a na arenie
miedzynarodowej petnic¢ funkcje wptywowego gracza politycznego.
Scista, niezawodna i przewidywalna wspétpraca niemiecko-francu-
ska wewnatrz Unii jest gwarancjg stabilnosci polityki integracyjne;j.
Nie mozna tej wspolpracy btednie oceniaé i uwazaé za ,europejski
dyrektoriat”. Nalezy ja uzupetni¢ wspotpracg na Wschodzie, zwtasz-
cza Scislg kooperacja z Polska. I nie pozostaje to bynajmniej w sprzecz-
nosci z dalej waznymi zobowigzaniami w ramach wspoélnoty trans-
atlantyckiej oraz w ramach Scistej wspolpracy w dziedzinie
bezpieczenstwa ze Stanami Zjednoczonymi. Nalezy szczegdlnie
wzmacnia¢ partnerstwo w dziedzinie bezpieczenstwa w ramach Or-
ganizacji Traktatu Poinocnoatlantyckiego (NATO). Jezeli Unia Eu-
ropejska chce realizowac swojg wizje pokojowego i sprawiedliwego
tadu swiatowego, musi stworzy¢ odpowiednie do tego warunki w ra-
mach polityki bezpieczeristwa. Wymaga to przyspieszenia rozwoju
europejskiej tozsamosci w dziedzinie bezpieczenstwa, jak réwniez
tozsamosci obronne;.

Poprawy wymagaja rowniez narodowe i europejskie podstawy mie-
dzynarodowego pokoju. Tylko w ten sposéb Unia Europejska moze
realnie przyczynic si¢ do zagwarantowania miedzynarodowego po-
koju w ramach Narodow Zjednoczonych.

Na zakonczenie chciatbym przytoczy¢ cytat z przemowienia bytego
prezydenta Republiki Federalnej Niemiec, Johannesa Rau, ktore
wygtlosit 13 maja 2002 roku w Berlinie: ,,Globalizacja stanie sie suk-
cesem wtedy, kiedy dynamiczny rozwoj sit rynkowych zostanie skie-
rowany za pomocg narzedzi politycznych na wtasciwe tory. Ludzie
na calym Swiecie powinni czué, ze to oni s3 w centrum uwagi. Musza
dojs¢ do wniosku, ze polityka i gospodarka stuzg ludziom. [Te praw-
de] nalezy odkry¢ na nowo”12,

12 Johannes Rau, Chance, nicht Schicksal — die Globalisierung politisch gestalten.
»Berliner Rede”, ,,Przeméwienie berliniskie” z 13 maja 2002 roku, s. 21 (opubliko-
wane przez Presse- und Informationsamt der Bundesregierung w 2002).
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Chrzescijanstwo wobec stosunkow

mie¢dzyludzkich i migdzynarodowych

Zaczne tak, jak uczynitby to zapewne jeden z biskupéw. W Ewan-
gelii zmartwychwstaty Jezus wypowiada do uczniow nastepujace sto-
wa: ,Pokdj wam!”. Postawmy pytanie — o jaki pokdj tu chodzi?
Jakiego pokoju udziela Jezus? Co miat na mysli w pierwszym zda-
niu, jakie ustyszeli od Niego pdzniejsi apostotowie, ktorzy po Jego
$mierci byli zrozpaczeni, smutni i rozczarowani, a pojawienie sie
Zmartwychwstatego ich przestraszytlo? Nie przypadkiem kaze im
dotyka¢ swych ran, gdyz nie chodzi tylko o to, by przekonali sie, ze
nie jest zywy jedynie duchem, lecz rowniez cialem, ale takze o co$
wiecej. Poruszamy tu bowiem tresci zwigzane z odpowiedzig na pyta-
nie: Jaka jest rola chrzescijan i zadanie Kosciota w swiecie? Mowigc
najkrocej, ich zadaniem jest wtasnie uobecnianie pokoju, ktorego Je-
zus udziela zleknionym biedaczkom-apostotom. Przychodza tu na mysl
stowa, ktére wypowiada On w innym miejscu: ,,Nie przyszedlem, aby
Swiat potepié, lecz zbawic”. S3 to stowa niezwykle istotne, o ktorych
mozna tatwo zapomnieé, zwlaszcza wtedy, gdy dokonuje sie proces
upolityczniania religii, o czym wspominat profesor Tibi. Zapomina-
jac o tym Jezusowym okresleniu Jego wtasnej misji, odchodzimy od
centrum chrzescijanistwa, od samej istoty Dobrej Nowiny.

Ot6z Jezus Chrystus realizuje tak zdefiniowang misje nie drogg pra-
wa, lecz kenozy. W dyskursie spotecznym i religijnym bardzo mato
mowi si¢ o roli kenozy, czyli samowyniszczenia, o samoogranicza-
niu, o oddawaniu swego ja, takze wlasnego umystu, czyli o re-
zygnowaniu z niektorych wlasnych pomystow i opinii, do ktorych
jesteSmy mocno przywigzani. Postawa ta jest odwrotnoscig postawy
jakze wielu ludzi, zapewne wiekszosci tzw. 0s6b religijnych, ktore sg
przekonane, ze za pomocg wlasnego umystu mozna catkowicie zro-
zumie¢ Boga i Jego obecnos¢ w historii. Ci, ktorzy traktuja siebie
jako posiadaczy pelnej prawdy, na koncu doswiadczajg przemocy
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wiasnej i cudzej, a nie pokoju. Pokusa ta nieodmiennie staje przed
cztowiekiem. Zydoéw chronito przed nig Prawo, Tora, aby nie pro-
bowali zawtadngé Bogiem, choCby przez proby zrozumienia Go do
konca.

Prorocy Izraela gloszg obietnice, ze to sam Bog spowoduje przemia-
ne cztowieczego ,,ja”, dajac serce z ciata zamiast z kamienia. Pisma
oraz tradycje zydowskie i chrzescijanskie mowia, ze pelni pokoju
(czyli shalom) nie doswiadczajg ludzie o nienawréconym wnetrzu,
ktorych serce pozostaje bez zmiany. Jednym stowem, chodzi o ta-
kich ludzi — tatwo mozemy prébowac ich sobie wyobrazié, ale o ilez
trudniej zobaczy¢ w nas samych — ktorzy czczg Boga tylko wargami.
Uzywajac jezyka religijnego, mozna powiedzied, iz wyznajg warto-
$ci, ktore nie znajdujg pokrycia w ich wlasnym zyciu, w ich posta-
wach. W judaizmie i chrzescijanstwie pokoj przychodzi wigc zawsze
z gory, inicjatywa wszelkiego dobra na ziemi pochodzi od Boga. Zas
w religijnosci poganskiej kierunek jest odwrotny — inicjatywe wyka-
zuje czlowiek, ktory probuje oddziatywaé na Boga, usituje przeku-
pi¢ Go ofiarami, by spelniat ludzkie pragnienia i plany. W tradycji
judeochrzescijanskiej czlowiek nie moze osiggnaé pokoju wlasnym
wysitkiem.

Powazng przeszkoda w uzdrawianiu relacji miedzyludzkich, a w ja-
kiejs mierze takze stosunkéw miedzynarodowych, jest postawa mo-
ralistyczna, zgodnie z ktora czlowiek jest w stanie postepowaé do-
brze w oparciu o wlasne mozliwosci. Jesli ktos tak nie czyni, jest
skazany na osgd, na niebyt lub dotyka go cudza przemoc. Mysle, ze
ten problem widoczny jest w kwestii irackiej. Dlatego w sprawie
interwencji w Iraku Jan Pawel II mowit rzeczy, z ktorymi trudno
bylo nam si¢ zgodzic. Wedlug mentalnosci niechrzescijanskiej — ce-
chujacej na przyktad niektorych amerykanskich neokonserwatystow,
a takze rozpowszechnionej w Polsce i nie tylko — skoro cztowiek
moze dobrze czynié, a nie czyni, to sam jest sobie winien. W mental-
nosci judeochrzescijanskiej obecnos¢ Boga, czyli zbawienie (pokdj)
jest udzielane za darmo, bez zadnych ludzkich zastug, w przeciwien-
stwie do ziemskich orderéw i nagréd. Dlatego czytamy w ksiedze
Izajasza: ,,O jak s3 petne wdzigku na gorach nogi zwiastuna rados-
nej nowiny, ktory ogtasza pokoj, zwiastuje szczescie, ktory obwiesz-
cza zbawienie” (Iz 52, 7). Nam wydaje si¢ to oczywiste, ale wcale
oczywiste nie jest, bo stowa te oznaczaja, ze wraz ze stowem przepo-
wiadanym, gtoszonym, w cztowieku, ktory stucha, dokonuje si¢ prze-
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miana wewnetrzna. Pojawiaja sie elementy shalom. Czlowiek ten,
chocby na chwile, uzyskuje mozliwos¢ przebywania z Bogiem.

Talmud méwi — i mysl ta réwniez odnosi sie do wspolczesnej polity-
ki i politologii — ze swiat spoczywa na trzech filarach. Jednym z nich
jest prawda, drugim sprawiedliwos¢, trzecim pokdj. Za kazdym ra-
zem, gdy probujemy umacniac jeden z tych trzech filarow w sposob
totalny, niszczymy pozostale z nich. Niezbedna jest wigc roztropna
rownowaga. Kto ma ustala¢ owa granice, poza ktérg nie mozna
wychodzi¢ i rezygnowac z konkretnych elementow sprawiedliwosci,
pokoju czy prawdy, aby mogly sie one stopniowo rozwijac z korzy-
Scig dla czlowieka? Jesli bowiem zniszczymy jeden z trzech filaréw,
podobnie jak jedng z trzech ndg stotu, konstrukcja upadnie. Trady-
cja zydowska przekazuje, ze mediatorem, rozjemca w tej sprawie nie
jest Bog, lecz cztowiek. Na nim spoczywa odpowiedzialnos¢ za wias-
ciwg i harmonijng budowe owych filaréw. Wystepuje tu istotna ana-
logia do pojecia ,,autonomii rzeczywistosci ziemskich”, jakie wpro-
wadzit Sobér Watykanski II. Czlowiek drogg préob i btedow stara sie
wciela¢ w zycie prawde, sprawiedliwosc i pokdj, aby nie tylko utrzy-
maly si¢ razem, lecz i rozwijaly w sposob korzystny dla wspolnego

dobra.

Dla przyktadu, aby zapewni¢ pokdj w USA, panstwo wprowadzito
Scislejsza kontrole obywateli, naruszajac tym samym tradycyjny
porzadek prawny, z ktorego tak dumni byli Amerykanie. Zabieg
ewidentnie nieprzyjemny, w jakim$ stopniu niezgodny z dzisiejsza
koncepcja praw czlowieka, przynajmniej z jej literalnym, powierz-
chownym pojmowaniem. Wielu obywateli, takze intelektualistow,
buntowato sie i buntuje przeciw tym decyzjom, przy zrozumieniu
oraz akceptacji wigkszosci spoteczenstwa.

Problem mediacji miedzy wartoSciami dotyczy rowniez sfery religij-
nej. Za pomocy religii mozna podjaé probe budowy tylko jednego
z trzech filarow. I co si¢ wtedy dzieje? Do glosu dochodzi przemoc,
jak choéby woéweczas, gdy realizacja samej tylko prawdy staje sie
najwazniejsza. Wielu terrorystow, nie tylko islamskich, ale i tych,
ktorzy podktadajg bomby pod kliniki aborcyjne w USA, dziata w imie
prawdy religijnej. Rabini méwig, ze wtedy aniot pokoju odchodzi,
zaczyna dominowac rozlam, nienawis¢ i zemsta.

W PiSmie czytamy — ,,niespokojne jest moje serce, dopdki nie spocz-
nie w Panu”. Polski termin ,,pokdj” jest bardziej ptaski, kojarzy sie
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raczej z uspokojeniem. Troche tak, jakby chodzilo o potoczne okres-
lenie ,,Swiety spok6j”, gdy nie chcemy mie¢ problemow, ktore by
nas niepokoity. Hebrajski rdzen stowa shalom jest o wiele glebszy,
bo w istocie przywotuje rzeczywistos¢ Boza, mesjanska, ktora moze
pojawiac sie takze tam, gdzie nie ma wojny. Ale przede wszystkim
pojawia si¢ wtedy, gdy nie ma podzialu w moim wnetrzu, a takze
podzialu migedzy ludzmi. Gdy pojdziemy Sciezka, ktorg wyznacza
zacytowane tu zdanie z Biblii, spotkamy 6w zrodlostow hebrajski.
Zdanie to zabrzmi jeszcze lepiej, gdy powiemy ,,dopoki Bog nie spocz-
nie we mnie”.

Jaka jest, wedlug nauki Kosciola, ale tez tradycji rabinicznej, droga
do prawdziwego pokoju? Drogg ta jest pokora. Wyznacza ona kie-
runek zupetnie odwrotny od tego, ktory jest naturalny dla cztowie-
ka w jego zachowaniach indywidualnych, ale jaki charakteryzuje
tez rozmaite struktury, np. niektore organizacje miedzynarodowe.
Podzielam w petni poglad, wedtug ktorego struktury musza by¢ dosto-
sowane do czasu i okolicznosci, w jakich funkcjonujg. Ich sens w chwili
powstawania byt oczywisty, po pewnym czasie ulegat zatarciu, a pro-
gramy i formy — dezaktualizacji. Uwaga ta dotyczy choéby ONZ,
a takze niektorych innych organizacji migdzynarodowych.

Postawe pokory (kenozy) widaé bardzo dobrze w Jezusie Chrystu-
sie, ktory akceptuje zto, jakie Go spotyka, zto, ktore czynig inni (nie
mam tu na mysli, rzecz jasna, postawy cierpietniczej czy martyrolo-
gicznej). Zachowania Jezusa sg — w ludzkim mniemaniu — absurdal-
ne, niezrozumiate, gorszace jako sprzeczne z naszg natura, a co do-
piero z potega Boga. Chetnie uznalibySmy syna ciesli z Nazaretu za
heretyka. W gruncie rzeczy bowiem wszelki podziat, konflikt, bunt,
plyna z braku akceptacji zta w swiecie. Kosciol, w przeciwienstwie
do wielu ludzi w Kosciele, jest sSwiadomy, ze zta nie usuniemy. Waz-
ny jest natomiast kierunek, w ktorym idziemy — mamy zmierza¢ ku
dobru. Pamigtam, ze bylem bardzo zdziwiony, gdy Jan Pawel Il wotal
wielokrotnie: ,,Pomoézcie mi budowac cywilizacje mitosci”. Mysla-
lem: jak to mozliwe, ze ten wielki znawca natury ludzkiej i rzeczywi-
stosci okazuje si¢ jakims$ utopista, skad si¢ to bierze? Przeciez na
ziemi nie mozna zbudowac cywilizacji mitosci, wiadomo, kto jest
panem tego Swiata. Nie spostrzeglem wowczas, ze w stowie papieza
brakuje jednej litery — Jan Pawel II nie powiedziat ,,zbudowac”, lecz
»budowaé”, a zatem miat na mysli kierunek dziatania, nie zas jego
zakonczenie. Droge, ktorg mamy iS¢, a nie jej mete.
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Chrzescijaninem jest ten, kto stajac sie znakiem pokoju, czyli jedno-
sci i mitosci, jest zabijany dostownie i w przenosni. To znaczy jest
przymuszony, by rezygnowac ze swoich wyobrazen, ograniczaé swoj
umyst. Nie bez powodu Jezusowi wlozono korong cierniowg na glo-
we, czyli zgodzit sie na ukrzyzowanie ludzkiego wymiaru swego ro-
zumu, ktéry podpowiada, co jest dla nas dobre, a co zle, co stuszne
i niestuszne, co myslec o niesprawiedliwosci, cierpieniu i Smierci.

W Biblii jest opisana pewna sytuacja, ktora zaréwno dla 6wczesne-
go pokolenia, jak i w dzisiejszych czasach wydaje sie skandaliczna.
Mam na mysli proroka Jeremiasza, nieustannie przesladowanego
za swe proroctwa. W obliczu oblezenia Jerozolimy Jeremiasz dora-
dza krélowi, by poddal miasto, gdyz w przeciwnym razie kobiety
zostang zgwalcone, mezczyzni oslepieni i poprowadzeni w niewole,
dzieci zabite. Propozycja — w ludzkim mniemaniu — ponizajgca. Wy-
obrazmy sobie takg sytuacje podczas oblezenia Jasnej Gory. Jaka
bytaby to kompromitacja i tchérzostwo. Prorok prosi kréla, by nie
wspomniat dworzanom i dowddcom, ze mu tak doradzit, bo zostal-
by zabity. Krol w ogdle nie ujawnit tej propozycji, Jeremiaszowi
wigc nic si¢ nie stato. Ale wtadca nie osmielit si¢ p6js¢ za radg, jaka
Bog natchnat proroka. Skutki okazaly sie straszliwe, zgodnie z za-
powiedzig.

Jan Andrzej Kloczowski, cytujac zydowskiego filozofa Jonasa, mo-
wit o Bogu, ktory sie ogranicza. Postuze sie fragmentem rabinicznej
egzegezy z Talmudu, ktora dotyczy tego boskiego samoogranicze-
nia. Analiza ta jest niezwykle atrakcyjna intelektualnie i — moim zda-
niem — ma glebokie przetozenie na filozofi¢ polityki. Talmud mowi,
ze w historii bardzo mocno doswiadczamy pytan o wszechmoc Boga,
ktorg weigz przywotuje Biblia, a takze Koran. Jeremiasz zas mowi:
»Nadziejo Izraela, Panie, jego zbawco w chwilach niepowodzen,
dlaczego jestes jak obcy w kraju, jak podrézny, ktory sie zatrzymu-
je, by tylko przenocowac? Dlaczego upodabniasz sie do cztowieka,
ktory popadl w ostupienie, do wojownika, co nie jest w stanie po-
moc? Ty jednak jestes wsrod nas, Panie, a imi¢ Twoje zostato we-
zwane nad nami. Nie opuszczaj nas!” (Jr 14, 8-9). Moc tego Jere-
miaszowego pytania trwa przez stulecia, gdyz jest to pytanie Zyda,
bedacego przeciez cztowiekiem w historycznej relacji z Bogiem. Czy
to prawda, ze Bog jest wszechmocny, panuje nad ziemig i ludzmi,
prowadzi historie? Niekiedy wydarzenia uktadajg sie tak, jakby Bog
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stracil zmysty, jakby nie byt wszechmocny. W nowoczesnym jezyku
zwa Go ,,Wielkim Nieobecnym”. Pytanie to zostalo postawione
z najwiekszg sita w kontekscie Zagtady Zydéw, a stawiali je nie tyl-
ko oni sami. Obecne jest tez w calej mysli ponowoczesnej. Ostatnio
w Auschwitz przywotat je rowniez papiez Benedykt XVI, mowigc:
,»Gdzie jestes Panie? Dlaczego milczysz? Obudz sig!”.

A moze — dyskutujg rabini — jest jeszcze gorzej? Bog jest jakby oszo-
tomiony, zaskoczony, wstrzasniety, ogarniety panika? Wydaje sie,
ze spanikowany Bog by¢ moze utracit swg wszechmoc, jak czytamy
w Talmudzie. W tym zadziwiajacym fragmencie ujawnia si¢ moze
najbardziej istotny element proroctwa Jeremiasza. Nie jest to oskar-
zenie Boga, to nie On jest oskarzony, mamy tu do czynienia z nie-
pokojem samego proroka. Jest to sytuacja czlowieka, ktory pyta
o trudne wydarzenia historyczne, o cierpienie catego ludu, o kata-
strofy narodowe i spoleczne, takze o doskwierajgca niesprawiedli-
wos¢. W ksiedze Powtdrzonego Prawa Mojzesz, modlac sie, mowi
tak: ,,BOg jest zarazem wielki, potezny i grozny”. Znacznie pdzniej,
po wielu wydarzeniach historycznych, Jeremiasz za$ stwierdzit: ,,Cu-
dzoziemcy spladrowali sanktuarium. Gdzie jest bojazn Boza? Moj-
zesz mowil, ze Bog jest grozny, lecz ci obcokrajowcy nie bojg sie
profanowac Jego sanktuarium”. Gdy Jeremiasz uznaje, ze Bog jest
wielki i potezny, odbiera Bogu przypisane Mu uprzednio miano
groznego. Zostajag Mu juz tylko dwie cechy — jest wielki i potezny.
Juz nie jest grozny, bo nie budzi leku. Jego potega przestata budzic
groze. Gdy wiekszos¢ ludu zydowskiego przebywata na wygnaniu
w Babilonii, prorok Daniel mowit: ,,Jego dzieci noszg jarzmo wy-
gnania, gdzie jest Jego potega?”. Odbiera wiec Bogu drugg z trzech
cech. I wtedy starsi, czyli medrcy, powiedzieli: ,,Ade raba”, co po
aramejsku znaczy — tym bardziej. Tym bardziej jest potezny, gdyz
w tym tkwi Jego potega, ze panuje On nad swym instynktem, jest
cierpliwy wobec zlych i wtasnie dlatego jest grozny. Bowiem jakze
6w lud, czyli Zydzi, mogtby przetrwaé posréd narodéw, jesli nie
dzieki bojazni Bozej. Medrcy przywracajg wiec Bogu uprzednio utra-
cony atrybut grozy.

Skandaliczne czyny Jana Pawta II

Jak widzielismy na pojedynczym przyktadzie — a jest ich w Biblii
o wiele wigecej — Bog czyni rzeczy, w mniemaniu ludzkim, skanda-
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liczne. Podobnie Jezus niejednokrotnie wywotywat skandale swymi
stowami i zachowaniami, budzac sprzeciw rozmaitych srodowisk,
ktore — uzywajac dzisiejszych kategorii — moglibysmy okresli¢ jako
profesoréw, kurialistow, moralistow, filozofow i inne autorytety.
Oznacza to, ze Jezus idzie pod prad glownego nurtu opinii spotecz-
nej, politycznej, takze religijnej. W Jego postawie dokonuje sie uobec-
nianie prawdziwego pokoju, o ktérym mowa w cytowanym na wste-
pie fragmencie Ewangelii.

Sprobujmy wymienic niektore ze skandalicznych czynow Jana Paw-
ta II. Jest to lista z pewnoscig bardzo niepetna.

Po pierwsze — wyznawanie grzechow Kosciota. Rzecz ta, wydawato-
by sie oczywista dla chrzescijan, przynajmniej teoretycznie budzita
i nadal budzi sprzeciw, gdy dotyka spraw konkretnych, grzechow
popetionych wobec konkretnych o0sob, a zwtaszcza wobec spotecz-
nosci. Tym bardziej, gdy papiez (i inni przedstawiciele Kosciota kato-
lickiego) wyznania te powtarzaja. Ilez razy, styszymy, mozna wyzna-
wac grzechy Kosciota! Jan Pawel I miat jednak gteboka swiadomosc,
ze nie mozna iS¢ dalej, zwlaszcza w trzecie tysiaclecie, nie dokonujac
zbiorowego rachunku sumienia.

Po drugie — wizyty i rewizyty, jakie papiez z Polski sktadat ludziom,
ktorzy na to nie zastugiwali, na przyktad u despotéw i tyranéw rza-
dzacych r6znymi krajami. Osoby zastuzone w zwalczaniu tych ustro-
jow czy tez ludzie moralnie ,,w porzadku” moéwili: jak mozesz od-
wiedzaé ten kraj, gdy rzadzi nim ten czy 6w? Czy nie dzialasz
przeciwko nam? Jednym z ostatnich takich wydarzen byta wizyta na
Kubie. Podobnie byto wtedy, gdy Jan Pawel II przyjmowatl w Waty-
kanie osoby tego niegodne. Taka postawa jest niezgodna z popraw-
noscig polityczna, a takze ze zdrowym rozsadkiem. Dlaczego jednak
papiez tak postgpowat? Nie tylko dlatego, ze ci ,,niegodni” ludzie sa
w gruncie rzeczy nieszczesliwi, bo nie znajg Ewangelii i nigdy Boga
pokoju nie spotkali, ale przede wszystkim dlatego, ze pokoju Boze-
go potrzebujg mieszkarncy danego kraju. Co wiecej, Swiadectwa tego
pokoju potrzebuja réwniez ci, ktorzy sg sktoceni w samym Kosciele,
w Watykanie czy wokol niego, ale takze w Polsce. Chrzescijanie maja
do spelnienia misje ad extra, ale tez ad intra. Czyny Jana Pawta II
i jemu podobnych sg znakami, ktore katechizujg, kwestionujg nasze
powszednie rozumienie Swiata. S one elementami korony ciernio-
wej, ktorg nalozono Jezusowi.
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Po trzecie — prezydent Kwasniewski z matzonkg w papamobile. To
nieprzewidziane w programie wizyty zaproszenie pary prezydenc-
kiej wywotato komentarze zgorszonych, ptynace z catkowitego nie-
zrozumienia chrze$cijanstwa przez ludzi uwazajacych sie za gleboko
religijnych. Jedyny prezydent w historii tego pontyfikatu, ktory je-
chatl z papiezem w papamobile. Czy postkomunista moze zostac
wybrany? To dobre pytanie.

Po czwarte — dialog z Zydami. Jan Pawet II byl pierwszym papiezem
po swietym Piotrze, ktory odwiedzit synagoge. Tyle ze dla Piotra
bylo to srodowisko naturalne, dla Jana Pawta II - ksiedza z Polski,
raczej nie, zwlaszcza w ocenie innych. W jakiejs mierze jednak do-
$wiadczenie wspélnego zycia z Zydami w Wadowicach i groza Za-
gtady, ktorej byt swiadkiem, uksztattowaly w Karolu Wojtyle grunt
podatny na obecnosé¢ Boga. Pozniej, wizyta pod Sciang Zachodnia
w Jerozolimie, pozostaloscia najswietszego miejsca dla Zydéw, gdzie
papiez ponowil modlitwe do Boga o wybaczenie za grzechy chrzes-
cijan wobec ludu niezmiennie wybranego. Co wiecej, uczynit to
w sposob religijnie skandaliczny i to podwojnie. Najpierw przez to,
ze wszedl w liturgie zydowska. Niektorzy pomstowali, ze oto glowa
Kosciota katolickiego judaizuje sie! W dodatku, ¢4z to za Smieszne,
prymitywne i niechrzescijanskie zachowanie — wtyka¢ w mur jakies
papierki z prosbg do Boga! Gdyby zrobila to na Jasnej Gorze jakas
babulina ze wsi, to jeszcze mozna by ja zrozumiec. Ale papiez, pro-
fesor, filozof, poeta? Gdy jednak ostatnio bylem z zong przy grobie
Jana Pawta II w Watykanie, co zobaczytem... Efekt mimetyczny:
wokoét kamienia nagrobnego znajdowato sie petno karteczek z pros-
bami kierowanymi do Boga za posrednictwem zmarlego papieza.

Po pigte — wizyty w krajach, gdzie chrzescijanie sg przesladowani,
a takze w czasie zagrozenia terroryzmem. Nie zapomneg pielgrzymki
Jana Pawta II do Indii, podczas ktorej tak dalece byt chroniony i od-
gradzany, ze nie miat zadnego kontaktu z ludZmi, a przestrzen dzie-
laca go od nich byla wigksza niz podczas wszystkich pozostatych
podrézy.

Po szoste — dialog z islamem. Wizyta w Casablance, gdzie na stadio-
nie spotkat si¢ z mtodziezg muzulmanska, oraz wizyta w Damaszku,
ktora wspomniat Bassam Tibi.

Po si6dme — przytulenie tredowatego. Rzecz ta nie wymaga komen-
tarza, chociaz zaraz znajdzie si¢ ktos, kto wyjasni, ze nie wszystkie
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odmiany tragdu sg zarazliwe. Skad jednak wiadomo, ze ten wlasnie
chory nie zarazal albo ze lekarz nie pomylit si¢ w diagnozie?

Po 6sme — Swiatowe Dni Mtodziezy. Ten szalony pomyst od poczat-
ku budzit wiele sprzeciwow i watpliwosci. Nawet kardynat Ratzin-
ger byt niechetny tego rodzaju przedsiewzieciom. Po co robic¢ tak
wielkie ,,imprezy religijne”? Tymczasem Dni Mlodziezy okazaly si¢
wspaniate i to wielokrotnie, a ich skutki w zyciu tylu tysiecy mto-
dych ludzi nie do przecenienia. Jan Pawel II miat wielkie wyczucie
ludzkich potrzeb i poddawal sie dziataniu Ducha Swietego, ktére
w kazdym pokoleniu przejawia si¢ inaczej.

Po dziewigte — gest zniecierpliwienia w kierunku organizatorow przy-
naglajacych do rozpoczecia liturgii w Wadowicach. Czy w Kosciele
jest cos wazniejszego od liturgii? Zgorszenie ksiezy. Glowa Koscio-
ta, gtowny liturg tego zgromadzenia, mowi tym gestem: ,,Dajcie spo-
koj, przeciez ja teraz rozmawiam z ludzmi”.

Po dziesigte — przebieranie sie w lokalne stroje ludowe, w pidéropu-
sze, wystawianie sie na posmiewisko tylko dlatego, by dowartoscio-
waé zgromadzonych, by podkresli¢ wage ich tozsamosci. I wielo-
krotne zgorszenie dostojnikéw watykanskich.

Po jedenaste — odwaga wypowiedzi, narazanie sie na krytyke i odrzu-
cenie. Na przyklad wowczas, gdy wzywat zgwalcone kobiety bosniac-
kie do tego, by nie zabijaly dzieci poczetych w wyniku gwattu. To
bylo cos$ niestychanie skandalicznego. Méowi¢ to ludziom, ktorzy
w ogdle nie uznajg tzw. wartosci chrzescijanskich. Tego rodzaju od-
waga nie jest cechg charakteru, lecz darem od Boga. Innym przykta-
dem odwagi byt sprzeciw Jana Pawta Il wobec teologii wyzwolenia.
Jego krytyka pewnych jej nurtéw podczas pielgrzymki do Ameryki
Potudniowej wywolata ogromny bunt, zwtaszcza wsrdd tamtejszych
ksiezy.

Po dwunaste — odwaga w ukazywaniu stabosci ciata; nieukrywanie
wlasnej choroby, stabosci, umierania. Kto si¢ zgorszyt tym razem?
Skandalista Jerzy Urban. I znéw narazanie sie na drwine, na poSmie-
wisko. Dlaczego? Jezus takze wystawil sie na po$miewisko. Zasta-
nawiatem sie nieraz, dlaczego ten papiez zgadzat sie, zeby budowac
mu pomniki? Przeciez byl ostatnim, ktéry powinien akceptowaé
oznaki czci za swego zycia! Tymczasem na tym polegata jego praw-
dziwa pokora, nie pycha. Chcecie to robié, rébcie, jesli wam to po-



214 Jan Grosfeld

maga, uzywajcie mojej osoby. Dla wielu ludzi, takze dla mnie, byto
to skandaliczne. A zarazem odcinat si¢ od zbytniej bliskosci i wolal,
jak Swiety Pawel, umrzec. Na sam koniec mowit: ,,Pozwolcie mi
odejs¢ do domu Ojca”. Jak Jezus do Marii Magdaleny, ktora chciata
Go zatrzymac (por. ] 20,17).

Po trzynaste — skandalem zdawalo sie jego wezwanie, by nie i$¢ na
wojne w Iraku. Zazdroscitem papiezowi, ze moze co$ takiego po-
wiedzie¢, bo w stowach: ,,Kto wojuje mieczem, od miecza ginie”
(por. Mt 26,52), jest co$ bardzo glebokiego i prawdziwego. Przy-
chodzi na mysl 6w stuga Jezusa imieniem Malchos, ktoéremu Jezus
nakazat schowaé miecz wyciggniety w Jego obronie. Dzi§ mozemy
te stowa odnies¢ do naszej rzeczywistosci. Postawa ta Scisle wigze sie
z innym skandalicznym dla wielu, takze w Kosciele, czynem Jana
Pawta II, a mianowicie migedzyreligijng modlitwg o pok6j w Asyzu.
Czy mozna modli¢ sie z wyznawcami innych religii? Czy nie wspie-
ramy wowczas relatywizmu religijnego? Takie zarzuty spotykatly
papieza, a i nadal je styszymy.

Droga do pokoju i sprawiedliwosci jest wiec:

¢ kenoza, oddawanie wlasnego zycia, upokorzenie, ktore ma miej-
sce wtedy, gdy np. rezygnujemy z przekonania o wlasnej racji;

e kruchosé, czyli uznanie swej prawdziwej kondycji nie tylko fizycz-
nej, ale i psychicznej, oraz inteligencji jako tej, ktora nie daje po-
koju;

e akceptacja przesladowan;

¢ unikanie gnozy i manicheizmu, ktérymi wszyscy jesteSmy nasyce-
ni, co jest tym grozniejsze, im bardziej jesteSmy religijni.

Pytanie polityczne: czy rzeczywiscie z kazdym mozna wchodzi¢
w porozumienie dla osiggnigcia dobrego celu? Tego rodzaju watpli-
wosci stychaé czesto, takze w Kosciele. Jaka jest jednak konsekwen-
cja takiego zatozenia? Czy mozna paktowac z diablem? Z przekona-
niem, ktore jest zupehie inne niz prawda o Jezusie Chrystusie — ta,
jaka glosi nauczanie Kosciota. Skutki wchodzenia w takie pakty,
choéby z najlepsza intencja, moga by¢ zatrwazajace, np. w dziedzi-
nie tzw. bizneséw chrzescijanskich czy koscielnych. Ludzie sg prze-
ciez zawsze w tej materii sprytniejsi. Jezus, kuszony przez diabta na
pustyni, nie poddaje sie zadnej z trzech podsuwanych Mu pokus, nie
negocjuje z szatanem.
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Pytanie ostatnie: jaka jest dzisiaj rola Kosciota, jaka sfera jest naj-
bardziej zaniedbana? Najbardziej zaniedbane jest, jak si¢ wydaje,
to, co stanowi centralne zadanie chrzescijanistwa, a mianowicie prze-
powiadanie Dobrej Nowiny. Rzecz zdumiewajgca — jak mozna za-
niedba¢ swoje glowne powotanie? Wszystkie inne dzieta, takie jak
dziatania charytatywne, konkordaty, stanowienie prawa, edukacja,
mediacje pokojowe sg czyms$ pobocznym, wtornym, a wiele z nich
moga wykonywac inni, takze poza Kosciotem.

Gdy przesledzimy rozw6j magisterium Kosciota, nie tylko spotecz-
nego, dostrzegamy, ze wlasnie ta podstawowa misja uwidacznia sie
coraz mocniej. Oczywiscie, jest wiele waznych spraw na Swiecie,
w ktorych Kosciot sie wypowiada. I to dobrze. Jesli jednak ewange-
lizacja, pokorna i mocna zarazem, stanowic bedzie tylko jedno z wie-
lu zadan Kosciota, chrzescijanie nie bedg pelic tej misji, do ktorej
sg powolani. Malo tego, sami bedg stopniowo przechodzi¢ na stro-
ne tych, ktorzy mowia, ze najpierw wazny jest chleb, natomiast sto-
wo Boga dopiero wtedy, gdy zaspokoimy swoje doczesne potrzeby.
Oznaczaloby to, ze wyznawcy Boga Jedynego opowiedzieliby sie
otwarcie za innymi bogami, na pierwszym miejscu stawiajac pie-
nigdz, co zreszta wielokrotnie czynig. Aniot pokoju, ktorego czto-
wiek pragnie, a ktérego zwiastunami maja by¢ chrzescijanie, odfru-
wa wtedy i sam nie wie, kiedy wroci.
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Nauka, polityka naukowa i ludzie nauki
w zyciu Karola Wojtyly
(przyczynek do biografii naukowej

profesora i papieza)

P ontyfikat Jana Pawta II przeszedt do historii. Rzeczywistos¢ po-
niekad ulegta normalizacji po wyborze Benedykta XVI. Procesu prze-
chodzenia z przesztosci do terazniejszosci nie zdota powstrzymacé
nawet zarliwa pamigl i zywe jeszcze wspomnienie wspotczesnych
Karola Wojtyly. Pamig¢ o nim podlega historyzacji, ale nie pod kaz-
dym wzgledem.

1. Pamiec versus historia

Kult jego pamieci jest prawomocny tylko w perspektywie i w prze-
strzeni religijnej. Jedynie religia potrafi uczyni¢ przeszte wydarzenia
ponadczasow3 terazniejszoScig, wykraczajaca poza historyczne wspo-
mnienia. Skoro tak, to tylko Kosciotl jest jedynym prawomocnym
miejscem pamigci chrzescijanskiej, ,,domem pamieci”, ta specyficzng
przestrzenia, gdzie podczas sprawowania misterium ,,pamigtki” uobec-
niane s historiozbawcze dzieta Boga i wydarzenia bosko-ludzkie.
Tym czasem i miejscem jest Swigto religijne, zas formg obecnosci
—liturgia. Ostatnie wydarzenia Swiadcza o tym, ze Kosciot bedzie wspo-
minat w liturgii Karola Wojtyte z mocg sprawcza przywotania jego
zycia w tej samej perspektywie, w jakiej uobecnia si¢ biblijne wyda-
rzenia z historii zbawienia. Chrzescijaniska memoria jest obecnoscia,
ktora stanowi dla wierzacego zrdédto wartosci i punkt odniesienia.
Nieprawda jest, ze nowoczesne spoleczenstwo — jak sadzi np. Jirgen
Habermas — nie odnajduje juz w biblijnych wydarzeniach historio-
zbawczych, odnotowanych w kalendarzu liturgicznym, publicznych
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norm i standardow dla zrozumienia historii Swiata. Jego zdaniem,
skoro chrzescijanstwo jest stabe, to historycy majg dzis zajaé miejsce
religii i KosSciota. Stang si¢ nowymi ,,pasterzami”, ktorzy zastapia
zbednych juz duszpasterzy i teologow. Btad w rozumowaniu Haber-
masa polega na pomieszaniu plaszczyzn. Liturgia bowiem Swigtuje,
wspomina i uobecnia fakty i cudze doswiadczenia religijne na zupet-
nie innej pltaszczyznie niz ta, na ktorej poruszaja si¢ historycy. Jak
dowodza wspotczesne przyklady sprawowania pseudeoreligijnych
i pseudoliturgicznych obrzedow przez ustroje totalitarne, nieporozu-
mieniem jest przeniesienie na forum swieckie zdolnosci religii do uobec-
niania wydarzen. Z tego wtasnie tytutu Kosciot z premedytacjg dema-
skuje dzisiejsze falszywe kulty pamieci, prezentujace si¢ w formie
zastepczych ,religii cywilnych”. Konsekwentnie tez demaskuje rozne
kicze pojednania, wskazujgc na nieautentycznos¢ moralizujgcych spek-
takli i pseudoreligijnych gestow. Generalnie Kosciot odnosi si¢ kry-
tycznie do politycznej instrumentalizacji historii, do modnej dzis mo-
ralizatorskiej polityki historii, polegajacej na probie przedefiniowania
naukowej historii w ,,kulture wspomnieniowg ™.

Rozwazana tu pamie¢ o Karolu Wojtyle jako profesorze i papiezu
jest usytuowana w przestrzeni pozareligijnej, a wiec podlegajacej
historyzacji. Nieodwracalnie jego mys§l i cala tworczos¢ naukowa
zostaty zamkniete w historii i stajg sie obiektem badan. Teraz nalezy
zadba¢ o gruntowne i caloSciowe opracowanie jego pogladow filo-
zoficznych i teologicznych. Badania takie nalezy sumiennie zorgani-
zowacé — w specjalistycznych zespotach i kompetentnych osrodkach
naukowych. Z tym wiekszg troska, ze po $mierci Jana Pawta Il moz-
na zauwazy¢ pospieszna, catkowita ,,wyprzedaz” wszelakich arty-
kutéw pozostatych po jego dltugim pontyfikacie. Jak sklepikarze
pozbywajg sie po nizszej cenie swoich dewocyjnych zapasow, takich
jak: gadzety, nagrania, albumy, ksigzki i portrety papieza, tak kan-
dydaci do stopni i tytutéw naukowych chcieliby w najblizszym cza-
sie mozliwie szybko wykorzystaé bogate nauczanie papieskie jako
zrodlo do tatwych opracowan. Instynktownie wyczuwaja, ze tak jak
dzi$ nikt juz nie pisze prac dyplomowych o nauczaniu spotecznym
Pawta VI, a tym bardziej o pogladach Piusa XII w zakresie np. etyki

! Helmut Juros, Die Kirche als vilkerverséhnende Kraft. Ein Grundanliegen von
Papst Johannes Paul 11, Koln 2003, s. 8-12; tenze, Pamigl i historia, [w:] tenze,
Europejskie dylematy i paradygmaty, Warszawa 2003, s. 51-58; por. takze Anna
Swiderkéwna, Pamigtka czyli... obecnosé, ,,Wiez” 2005, nr 5-6, s. 72-74.
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medycznej lub broni ABC, niedlugo zdezaktualizujg si¢ takze teksty
Jana Pawta II. Stopniowo zaczng je przeciez wypierac Swiezsze mysli
i nowe teksty Benedykta XVI. Widoczny dzis pospiech w przygoto-
wywaniu réznych opracowan mysli papieskiej musi prowadzi¢ do
powierzchownych wynikéw. Nie poprawig one bilansu dotychcza-
sowych badan nad tworczoscig naukowa Karola Woijtyly i papie-
skiego nauczania Jana Pawta IL.

2. Brak biografii naukowej

Profesor Wojciech Chudy (Katolicki Uniwersytet Lubelski) juz
w 1996 roku z nieukrywang gorycza stwierdzil, ze ,,nie napisano
w Polsce do dzis biografii intelektualnej Karola Wojtyly lub w pet-
niejszym wymiarze — Jana Pawta II, cho¢ za granica powstato ich
przynajmniej kilka”. W dodanym zapewne pdzniej przypisie wypo-
wiada sie juz bardziej powsciagliwie, odnotowujac pozycje Jana
Galarowicza®. Pisze o tym we Wprowadzeniu do polskiego thuma-
czenia ksigzki autorstwa Rocco Buttiglione®. W tekscie tym odkry-
wa czytelnikowi jeszcze inng ,,gorzka prawde”, ze ,personalizm
Wojtyly jest w Polsce niedoceniony”; ze ,,personalistyczna rewolu-
cja myslowa Karola Wojtyly ciagle czeka na recepcje oraz wcielenie
w czyn w zyciu ludzi i narodéw”*. Czytelnik moze by¢ zdumiony ta
krytyka, poniewaz pochodzi ona od wydawcy, autora, a posrednio
—od zespotu i sSrodowiska naukowego, ktore jest najbardziej predys-
ponowane do tego, aby stworzy¢ monografie filozofii personalistycz-
nej Karola Wojtyly, gdzie mozna by ,,odnalez¢” Jana Pawta IT wraz
z calym jego nauczaniem papieskim — jak postuluje Chudy’. Tym
zespolem i srodowiskiem naukowym, ktore nie potrafito opracowac
takiej monografii, po kilkudziesigciu latach nauczania profesorskie-
go i papieskiego Karola Woijtyty, jest Katolicki Uniwersytet Lubel-
ski, Towarzystwo Naukowe KUL, Instytut Jana Pawta I KUL, PAT
w Krakowie i inne polskie osrodki akademickie. Topografia perso-
nalizmu w Polsce obejmuje liczne osrodki filozoficzne i teologiczne,
w ktorych powstato dotagd niemato opracowan rozmaitych zagad-

2 Jan Galarowicz, Czlowiek jest osobg. Podstawy antropologii filozoficznej Karola
Wojtyty, Krakow 1994.

3 Zob. Rocco Buttiglione, Mysl Karola Wojtyty, Lublin 1996.
* Wojciech Chudy, Wprowadzenie, [w:] tamze, s. 17-18.

S Tamze, s. 10.
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nien, nawigzujacych jednak zbyt powierzchownie do mysli Karola
Wojtyly. Z Wojciechem Chudym trzeba si¢ zgodzié, ze powstaje sporo
prac omawiajacych poglady filozoficzne i teologiczne Wojtyly, ale
w gruncie rzeczy nie ulatwiajg one recepcji jego autentycznej mysli
personalistycznej. Chudy stusznie narzeka na upowszechniajacy sie
w pracach zargon personalistyczny, na wybiorcze, wyrywkowe i ra-
czej ornamentacyjne odwolywanie si¢ do zrodtowych tekstow, a na-
wet na instrumentalizacje autorytetu osoby Jana Pawta II dla pod-
budowania wartosci poznawczej pracy dyplomowej jakiegos autora,
ubiegajacego si¢ o uzyskanie stopnia naukowego.

3. Woijtyla a Ratzinger

W oczekiwaniu na naukowe opracowanie aktualnego stanu i pozio-
mu badan nad mysla filozoficzng i teologiczng Karola Wojtyly, za-
interesowanie musi budzi¢ ,,naukowy” start Benedykta XVI. Trud-
no go zmiesci¢ w zwyktych kategoriach public relations w Kosciele.
Tygodnik ,,L’Osservatore Romano” opublikowatl niedawno biblio-
grafie prac zwartych Josepha Ratzingera, obecnego papieza®. Spis
dziet Ratzingera obejmuje kilkadziesiat pozycji ksigzkowych i poda-
je doktadne informacje o ich przektadach na jezyki obce. Studiowa-
nie tych dziet ma gleboki sens hermeneutyczny. Kazdy, kto chce ro-
zumie¢ nauke i przepowiadanie papieskie Benedykta XVI i wejsc
w dyskusje z aktualng doktryng Kosciota, powinien najpierw wczy-
ta si¢ w mysl filozoficzng i teologiczng Ratzingera. Solidna i sp6jna
architektura systemu myslowego Ratzingera jest skuteczng bronia
przeciwko pobieznej krytyce aktualnych wystgpien Benedykta XVI?
Jest to takze przestroga dla samych teologow, ktorzy tym bardziej
nie moga pozwoli¢ sobie na zwykte ,,wieloméwstwo” (zarzut Cze-
stawa Mitosza pod ich adresem) czy opowiadanie, polegajace bar-
dziej na subiektywnym komentowaniu niz obiektywnym interpreto-
waniu teologii magisterium Kosciota. Oczywiscie pod warunkiem,
ze nie chcg pozbawic swej dyscypliny tozsamosci intelektualnej i po-
prawnosci metodologicznej.

Pozycja wyjsciowa Wojtyly pozornie byta podobna do tej, jakg ma
obecnie Ratzinger. Obydwaj byli uczonymi w zakresie filozofii i teo-

¢ Die Bibliographie von Joseph Ratzinger, ,,L’Osservatore Romano” z 17 czerwca
2005 roku, s. 10-12 (wydanie niemieckie).
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logii. Obaj mieli powazny dorobek naukowy. Odmienny kalendarz
ich pracy przesadzit o tym, ze dorobek ten jest objetosciowo rdzny.
Niewazne wydaje si¢ tu podliczanie i zestawianie ilosciowe. Trudno
jednak nie bra¢ pod uwage nieporownywalnych warunkow zaist-
nienia dziel obu myslicieli na forum miedzynarodowym. Dla Wojty-
ty, w sytuacji dyktatury politycznej, szalejgcej cenzury wydawniczej,
reglamentacji wyjazdow zagranicznych, burzenia struktur uczelnia-
nych i instytucji naukowych itp., byly to warunki wrecz konspira-
cyjne i dyskryminacyjne. Naukowemu zyciorysowi Ratzingera to-
warzyszyta wolnos¢ mysli i nauki. Jego dzieta mogly byc¢ przektadane
na wszystkie gtéwne jezyki Swiata. Zanim zostal wybrany na papie-
za, jego poglady filozoficzne i teologiczne byty juz znane w szerokich
kregach ludzi nauki i kultury. Natomiast dzieta Wojtyly przed jego
wyborem na papieza nie spotkaly sie z wickszym zainteresowaniem
ze strony wydawcow zagranicznych, zwlaszcza niemieckich. Bariera
jezykowa byta znaczaca, ale nie jedyng przeszkodg w upowszech-
nianiu jego mysli filozoficznej. Piszacy te uwagi byl uczestnikiem
prywatnych staran o przektad dziet Wojtyly na jezyk niemiecki. Ra-
cje rynkowe, ktorymi wydawcy usprawiedliwiali swoj opér, byty
tylko pretekstem. Hans Urs von Balthasar, jeden z najwiekszych teo-
logow XX wieku, autor pietnastotomowej trylogii teologicznej, kt6-
rego Woijtyta wysoko cenit i potem jako papiez podnidst do godno-
sci kardynalskiej, nie zdecydowat si¢ jako wydawca we wlasnym
wydawnictwie Johannes-Verlag w Bazylei na obcojezyczne wydanie
Mitosci i odpowiedzialnosci. W rozmowie ze mng w Krakowie oso-
biscie thumaczyt si¢ z odmowy wydania tego dzieta. Oficjalnie jako
powdd podat stabg jakosé jezykowg probnego przektadu. W rzeczy-
wisto$ci, jak sam mi wyznal, nie podzielat sposobu my§lenia i rozu-
mowania Wojtyly. Zresztg nastepnego dnia w Warszawie tez nie
umiatl pojac stanowiska prymasa Wyszynskiego, ktory bardziej jako
maz stanu niz zwierzchnik Kosciota w Polsce narzekat przed nim na
niemadra polityke amerykanska w zwigzku z przyjazdem prezyden-
ta Nixona.

Wiadomo, ze zainteresowanie wydawnicze dzietami Wojtyty rady-
kalnie wzrosto po 16 pazdziernika 1978 roku. Nagle wszystkie wiel-
kie domy wydawnicze Europy i $wiata, dotad nieprzychylne wobec
dziet Wojtyly, zaczely sie ubiegaé o prawa do przektadow jego dziel.
Symptomatyczny dla losu obcojezycznych przektadow dziet nauko-
wych Wojtyly jest pewien zabawny przyklad. Otéz pare miesiecy
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przed wyborem na papieza w znanym wydawnictwie Echter-Verlag
ukazat si¢ album o wizycie Wyszynskiego i Wojtyty w RFN. Naj-
pierw album ten nosit tytut Stefan Kardynat Wyszyrnski w Niem-
czech, mimo ze zdjecie na oktadce przedstawiato obydwu kardyna-
téw. Natomiast zaraz po wyborze Wojtyly na papieza, w drugim
wydaniu albumu, podano juz w tytule jego nazwisko.

Wydawalo sig, ze obcojezyczne przektady dziet Woijtyly, ktore od
konca 1978 roku ukazywaty si¢ w rekordowych naktadach, nie tyl-
ko zaspokoja ciekawos¢ masowego czytelnika, lecz wzbudzg silne
zainteresowanie naukowe rowniez w srodowiskach akademickich.
W pierwszych miesigcach pontyfikatu trzeba bylto pozytywnie odpo-
wiadac na liczne zaproszenia uniwersytetow niemieckich, holender-
skich i skandynawskich. Organizatorzy roznych konferencji prosili,
aby opierajac si¢ na filozofii Karola Wojtyly, probowaé przewidzie¢
teologie Jana Pawta II. Inni rzeczywiscie starali sie nadrobi¢ na po-
czatku pontyfikatu czas stracony dla recepcji mysli antropologicz-
no-personalistycznej, etycznej, spolecznej i teologicznej, zawartej
w jego dzielach filozoficznych i teologicznych. Interesowali sie takze
tymi elementami dorobku Wojtyly, ktore nie wprost, lecz niemal
anonimowo weszly w teksty dokumentéw soborowych Vaticanum I1
i ktorych slady mozna znalez¢é w nauczaniu Pawta VI. Organizowa-
no liczne sympozja naukowe, na ktorych referaty wygtaszali znawcy
pogladow Woijtyty, ale takze specjalisci zadni rozglosu na fali nowe-
go ,personalizmu”. Niewatpliwie potrzebne byly narzedzia teore-
tyczne, hermeneutyczne i metodologiczne do zrozumienia nauki Jana
Pawta Il przy pomocy pogladow Karola Wojtyty. W tym celu powo-
tana zostata Miedzynarodowa Akademia Filozoficzna w Dallas, ktéra
potem przeniesiono do Liechtensteinu. Nie tylko krakowscy feno-
menologowie czy metafizycy z tzw. Lubelskiej Szkoty Filozoficznej,
lecz takze zwolennicy tych nurtow na Zachodzie, mieli tworzy¢ ruch
myslowy, ktory zdotatby przeciwstawic si¢ pewnym trendom w za-
chodniej teologii. Generalnie, najdelikatniej méwiac, byly to inicja-
tywy nieudane, ktore ostatecznie zakonczyly si¢ niepowodzeniem.
O wiele bardziej znaczace byly stynne rozmowy filozoféw z przed-
stawicielami nauk Scistych w Castel Gandolfo. Te opinie potwier-
dzajg teksty z corocznych spotkan, a przede wszystkim ksigzka
samego Jana Pawta II”. Tym wielkim przedsigwzigciom, niekiedy nie-

7 Jan Pawel 11, Pamigc i tozsamosé, Krakow 200S5.
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pozbawionym cech lobbingu, towarzyszyta na katolickich uniwer-
sytetach, takze na Zachodzie, moda pisania prac dyplomowych po-
dejmujacych szeroko rozumiang problematyke nauczania papieskie-
go. Polscy stypendysci na papieskich uniwersytetach w Rzymie byli
poszukiwanymi autorami. Sadzono, ze ich opracowania przybliza
nieznang, prawie egzotyczng mysl filozoficzng i teologiczng Woijty-
ty. Niestety, znéw uogélniajac swojg opinie, musze stwierdzié, ze
prace te nie zaistnialy w obiegu naukowym zachodnich teologow
jako wazny glos i klucz hermeneutyczny do rozszyfrowania kodu tej
teologii, ktora kryje sie w nauce Kosciota z okresu pontyfikatu Jana
Pawta II. Takze w Polsce prace te nie wzbudzity wickszego zaintereso-
wania. Ich autorzy mieli okazje zaprezentowania swych opracowan
chociazby przy okazji nostryfikacji stopni naukowych uzyskanych
za granicy. Nie wnosily one jednak wiele nowego do znanych juz
wynikow rodzimych analiz.

4. Nowe pytania

Po Smierci Jana Pawtla II rodzg sie nowe pytania o stan badan nad
jego tworczoscig pisarskg. George Weigel napisat biografie Jana Paw-
ta I, ktora uchodzi za najpelniej i najlepiej udokumentowana?®. Nie
jest to ,,biografia naukowa” w tym sensie, ze nie opisuje faktow
z Zycia i tworczosci naukowej papieza ani nie rekonstruuje jego sys-
temu myslowego. W przedmowie do nowego polskiego wydania,
napisanej juz po Smierci papieza, ale przed rozpoczeciem konklawe,
zostaly postawione retrospektywne i zarazem predykatywne pyta-
nia, ,,z ktéorymi musi si¢ zmierzy¢ konklawe majace wybrac jego
nastepce, szukajac dobrego kandydata. Bedzie sic musiat z nimi zmie-
rzy¢ kolejny papiez, jesli ma kontynuowac olbrzymie dzieto Jana
Pawta II”°. Pytania te dotyczg stosunku profetycznego Swiadectwa
papieza do wspolistniejgcej z tym Swiadectwem dyplomacji Stolicy
Apostolskiej i do centralnych struktur administracyjnych Kosciola.
Odnoszg si¢ one chociazby do kwestii kryteriow i procedur miano-
wania biskupow, jak i regut funkcjonowania public relations Stolicy
Apostolskiej. Weigel nie stawia wprost pytan zwigzanych z nauka
i nauczaniem Jana Pawta II, ktére bylyby osadzone w filozofii Karo-
la Wojtyly. Jest jednak swiadomy, ze ,,jego obszerne magisterium

$ George Weigel, Swiadek nadziei: biografia papieza Jana Pawta IT, Krakéw 2005.

® Tamze, s. 10.
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bedzie prawdopodobnie ksztattowac katolickg mysl i praktyke zy-
cia jeszcze dlugo w trzecim tysigcleciu. Przeksztalcenie przez niego
papiestwa z urzedu kierowniczego w ewangeliczne stworzyto abso-
lutnie nowe mozliwosci dla Kosciota”!?.

Jednym z najbardziej palacych zagadnien dla nastepnego papieza,
ale takze dla ludzi nauki i kultury jest, wedtug Weigla, pytanie
0 wzajemne powigzanie stworzonej przez Jana Pawta II wizji katoli-
cyzmu, zdolnego z jednej strony tworzy¢ kulture, wspieraé prawa
cztowieka, demokracje, spoteczenstwo obywatelskie, z drugiej — wy-
kazywac sie tolerancjg dla zaistniatej r6znorodnosci postaw ludzi,
kultur i religii. Wiadomo, ze Jan Pawet II byt ,,w duzej mierze bez-
radny wobec zalewu sekularyzacji w Europie — jedynej czesci Swiata,
gdzie naprawde empirycznie dowiedziono tezy, ze «unowoczesnie-
nie» nieuchronnie pociagga za sobg «sekularyzacje»”!. Jednak dla
przyszlej biografii naukowej papieza istotne bedzie — jak sadzi zna-
ny socjolog Karl Otto Hondrich z uniwersytetu we Frankfurcie — nie
tyle pytanie, czy i dlaczego jego charyzmatyczna osobowos¢ i dzia-
talnos¢ poniosta porazke w konfrontacji religii z nowoczesnoscia,
co o zrozumienie calego ,tragizmu nowoczesnosci”, ktéry w grun-
cie rzeczy in nucleo tkwi w mysleniu Karola Wojtyly.

Nauki historyczne i spoteczne bedq musiaty zainteresowac sie kwestiag
stosunku, jaki zachodzi miedzy charyzmatem przywddcy a instytu-
cja, w zyciu profesora i papieza Wojtyly. Zagadnienie to mozna dzis
sformutowacd z calg wyrazistoscig przez porownanie Wojtyly i Rat-
zingera. Ten ostatni, wspotpracownik kurialny pierwszego, miat
podobno powiedzied, ze charyzmatycznos¢ niewiele daje instytucji.
Stowa Ratzingera przypominajg Hondrichowi bardziej chtod i roz-
wage kardynata Richelieu w roli straznika instytucji niz lojalnosé
i podziw przyszilego papieza Benedykta XVI dla charyzmatycznej
osobowosci swego poprzednika, niepozbawionego przeciez takze
respektu dla Kosciota jako instytucji'2.

Nauki spoleczne stojg nawet przed szansag dokonania rewelacyj-
nych ,,odkry¢ socjologicznych” w badaniach nad pontyfikatem Jana

10 Tamze, s. 9.
' Tamze, s. 8.

12 Karl Otto Hondrich, Die Divisionen des Papstes, ,,Frankfurter Allgemeine Zei-
tung” z 12 kwietnia 200S5.
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Pawta II. Stwarza ja problematyka partykularnosci i uniwersalno-
Sci. Sg to perspektywy, ktore przecinajg sie w dziatalnosci Jana Paw-
ta II. Jego osobowos¢ jest katalizatorem tych dwoch kolektywnych
sit. Czerpat je ze zrodet zaréwno narodowych, jak i ogdlnoludzkich,
to jest z Kosciotow lokalnych i Kosciota powszechnego. Godna prze-
analizowania jest kwestia, jak Wojtyta korzystat z zasoboéw ducho-
wych poszczegblnych narodow dla odnowy Kosciota powszechnego
w skali globalnej. Dzigki potencjalowi religijnemu narodow Afryki,
Azji i Ameryki udato mu sie odrabiaé straty duchowe, jakie Kosciot
powszechny, zwlaszcza w europejskich krajach przemystowych, po-
nosit z powodu modernizacji, spadku liczby urodzen czy dewiacji
kulturowych. Socjologéw powinna zainteresowac jego podwojna toz-
samos¢ kolektywna, zdolna do zmobilizowania sit narodowych dla
pozytku Kosciota powszechnego o wymiarze globalnym, a zarazem
sit Kosciota calego swiata dla wspierania Kosciota lokalnego poszcze-
golnych narodéw. Andreas M. Rauch w recenzji ksigzki Jana Pawta I
Pamigc i tozsamosé posuwa sie nawet do stwierdzenia, ze Wojtyla
jest chyba ,,ostatnim papiezem, u ktorego uczucia patriotyczne od-
grywajg wielka role”!3. Prowadzone na gruncie teoretycznym przez
filozofow i socjologdéw badania studiow Woijtyly poswiecone party-
cypacji osoby ludzkiej we wspdlnocie czy stosunkowi jednostki do
spolecznosci mogg wyjasnic tego rodzaju papieskie strategie dziata-
nia. Osobnym problemem czekajagcym na pilne opracowanie przez
politologow jest zagadnienie rzadow w Kosciele — tak w przesztosci,
jak i w przysztosci.

5. Intelektualne blizny

Historyczne badania nad pontyfikatem Jana Pawta II nie mogg za-
tem nie bra¢ pod uwage pogladéw naukowych i faktéw z zycia na-
ukowego Karola Wojtyly z okresu krakowsko-lubelskiego. Nie tu
jest miejsce na ich powtdrne przypominanie. Dopuszczalne s3 tylko
niewielkie uzupetnienia do informacji zawartych w cytowanych bio-
grafiach. Przyczynki te pochodza od kogos, kto stuchat jego wykta-

13 Andreas M. Rauch, Erinnerung und Identitit Jobannes Pauls 11, ,Die Neue Ord-
nung” 2008, z. 3, s. 215.

4 Taka problematyke juz sie zreszta podejmuje. Przykltadowo Sekcja Nauki o Poli-
tyce w Gorres-Gesellschaft w najblizszym czasie (wrzesieri 2005 roku) bedzie obra-
dowata, pod przewodnictwem profesora Hansa Maiera, na temat ,,Vatikanische
Kirchenregierung — ein Blick zuriick und voraus™.
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dow i wystgpien uniwersyteckich, brat udzial w prowadzonym przez
niego seminarium doktoranckim, byl uczestnikiem bezposrednich
rozmow na wedrownych szlakach i w koncu wzrastat intelektualnie
w gronie profesoréw — przyjaciot Wojtyly: Tadeusza Stycznia, Sta-
nistawa Kaminskiego, Mieczystawa Alberta Krapca, Stefana Swie-
zawskiego, Jozefa Tischnera i in. Nazwiska tych czcigodnych profe-
sorow przywolujg natychmiast na mysl jeden z paradoksow zycia
naukowego Wojtyty, zwigzany z realiami PRL, w ktorych pracowat.
Ot6z Wojtyla formalnie nie posiadat tytutu profesora, ale oczywi-
scie dla nas — uczniéw byt rzeczywistym profesorem. Macierzysty
uniwersytet, czyli KUL, oraz inne uczelnie, z ktorymi byt zwigzany,
we wlasciwym czasie nie zadbaly, jak si¢ sadzi, o mianowanie go na
profesora. W pozniejszym okresie procedury panstwowe byty dla
niego zbyt ryzykowne i ublizajace. Szkoda, ze po 1989 roku, juz
jako papiez, nie otrzymal (honorowego) tytulu profesora, zamiast
licznych doktoratow honorowych. Miat prawo do uniwersyteckie-
go tytutu profesora, a nie tylko do stanowiska docenta. Wojtyta byt
— to kolejny paradoks — doktorem teologii Uniwersytetu Swietego
Tomasza (Angelicum) w Rzymie i doktorem habilitowanym w za-
kresie teologii Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Jagiellonskie-
go w Krakowie. Zatem formalnie byl teologiem, w rzeczywistosci
jednak byt filozofem — i za takiego si¢ uwazal. Zachodni krytycy
Jana Pawta II dyskredytowali potem ,,polskiego papieza” ito z ,,chtop-
skg twarza” (Hans Kiing), nazywajac go ,,teologiem moralistg”, ktory
nie zna sie — jak przedstawiciele teologii systematycznej — na meto-
dach naukowych i nie uprawia naukowo teologii. Podobng etykiet-
ke przyklejali zachodni adwersarze filozofowi Jozefowi Tischnero-
wi. Woijtyta z dumg podkreslat swéj rodowdd naukowy. Tym wieksza
byla jego gorycz z powodu likwidacji Wydziatu Teologicznego U]J.
Piszacy te stowa, jako student krakowski, sam padt ofiarg tego gwattu,
zadanego w 1954 roku przez komunistéw. Dzis, patrzac z perspek-
tywy dawnej Akademii Teologii Katolickiej (ATK) w Warszawie
i obecnego Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w War-
szawie (UKSW), jeszcze lepiej mozna zrozumiec upokarzajace prze-
zycie Wojtyly: dopelnienie procedury zatwierdzenia jego habilitacji
dokonato sie za posrednictwem ATK. Jego dtugoletni negatywny sto-
sunek do ATK byt chyba jedyng sprawa, co do ktérej miat inne zda-
nie niz Wyszynski. Sama zas ATK bagatelizowata sytuacje, ponie-
waz uwazala siebie za wydziedziczong wprawdzie, ale jednak
kontynuatorke Wydziatu Teologicznego UW, wyciszajac rOwnoczes-



Nauka, polityka naukowa i ludzie nauki w Zyciu Karola Wojtyty... 229

nie skutki drugiego dekretu rzagdowego — o dotgczeniu Wydziatu Teo-
logicznego U]J do jej aktu erekcyjnego. To byl bowiem kolejny ko-
munistyczny akt przemocy, tym razem zadany uczelni warszawskiej.
Dzis te dokumenty nalezg do historii, znajduja si¢ w archiwum, za-
mykajgcym ciemny — cho¢ znany historykom — okres powojennych
dziejow nauki polskiej. Wycigganie zas$ tej ,,sensacyjnej” prawdy his-
torycznej ponownie na jaw i podnoszenie jej do rangi wielkiego wy-
darzenia, ktore mozna wykorzystac¢ na rzecz papieskiego lobbingu
dla warszawskiej uczelni, jest nieodpowiedzialnym rozdrapywaniem
starych ran, w koncu — moralng nieuczciwoscia, a co gorsza — poli-
tyczng glupota. Wydaje sie, ze nieporozumienia co do tozsamosci
ATK zostaly ostatecznie przezwyciezone i formalnie zamkniete z chwi-
la kanonicznego uznania koscielnej czesci struktur ATK przez Stoli-
ce Apostolska w 1990 roku.

6. Koscielna strategia naukowa

Domeng Wojtyly byta koscielna polityka naukowa. Przewodniczyt
Komisji Episkopatu Polski ds. Nauki. Jako cztowiek czynnie upra-
wiajacy nauke i nauczyciel akademicki byt odpowiedzialny za koscielne
szkolnictwo wyzsze, studia humanistyczne, filozoficzne i teologiczne
prowadzone pod egida Kosciota w wyzszych seminariach duchow-
nych i katolickich uczelniach. Wtasnie im miat zagwarantowac nieza-
leznos¢ ideologiczna i polityczng —w czasach, w ktorych uczelnie pub-
liczne byly poddawane inwigilacji panstwa policyjnego i partyjnego.
Znat granice autonomii KUL i jego mitu o katolickiej jedynosci i nie-
powtarzalnosci ,,miedzy Fabg i Wtadywostokiem”, w petni docenia-
jac przy tym jego rzeczywisty potencjat naukowy. Nie byt tez wolny
od obaw o niezaleznos¢ ATK - z racji panstwowego statusu uczelni.
Stad dla zapewnienia pelnej ,,akademizacji” tytulu magistra oraz
mozliwosci uzyskiwania stopni naukowych, takze tytulu profesora,
niezaleznie od struktur panstwowych, przeprowadzit plan powotania
do zycia kilku papieskich wydziatow teologicznych (PWT): w Krako-
wie, Warszawie, Poznaniu i we Wroctawiu, do ktorych zostaty afilio-
wane wyzsze seminaria duchowne i pomniejsze instytuty koscielne.
Wojtyta zdotat przetamac przejsciowy op6r wtadz panstwowych, kto-
re po pewnym czasie ustgpity i uznaty nowa strukture niezaleznych
studiow koscielnych. Po wyborze Wojtyly na papieza musialy pogo-
dzic sie z faktem przeksztatcenia krakowskiego Papieskiego Wydziatu
Teologicznego w wielowydzialowa Papieskg Akademie Teologiczng.
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Nie byta to prostolinijna polityka koscielnego szkolnictwa wyzsze-
go. Wystarczy tu wspomnie¢ o kwestiach zwigzanych z uznawaniem
stopni naukowych i tytutu profesora, nadawanych przez papieskie
uczelnie z pominieciem Centralnej Komisji, z powolaniem sie przy
tym na ,,wole papieza”. Nie do konca zostaty wyjasnione konkor-
datowe kryteria subwencjonowania tych uczelni przez panstwo. Jak
sie wydaje, obecnie, po upadku PRL, struktury te staly sie po czesci
anachroniczne. Niezrozumiate s3g powody, dla ktérych PAT nie po-
wrocita do szacownych struktur UJ. Podobnie PWT w Warszawie
stracit racje bytu — odkad Wydzial Teologiczny UW, a potem ATK
i w konicu UKSW posiada panstwowe i koscielne uprawnienia. Ten
dualistyczny system czysto koscielnego i panstwowo-kanonicznego
studiowania teologii przyjmuje lokalnie cechy zwyrodnienia ze wzgle-
du na nieprzejrzysty stan formalnoprawny kadry naukowej i prze-
ksztatcenie sie studiow teologicznych w pseudoteologiczne i komer-
cyjne kierunki. Prowokacyjnie mozna by postawié pytanie, na ile
autentyczny w sensie klasycznym jest dzis w Polsce dyplom teologii?
I w ogole —ile jest on wart? Z kolei PWT w Poznaniu przestat istniec
zgodnie z logika rozwoju sytuacji i wszedt w ogélnouniwersyteckie
struktury Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza, zachowujac swa
kanoniczng specyfike. Wreszcie PWT we Wroclawiu zachowat do-
tad swoj kosScielny status i mimo ze uwaza sie za kontynuatora Wy-
dziatu Teologicznego Uniwersytetu Wroctawskiego, dla ktorego byt
tzw. wydziatem zatozycielskim i istnial do 1945 roku, nie zdotat
powrdci¢ do swej Alma Mater. Nie wiadomo, z jakich powodow
jest zachowywany status quo ante, ktory zostat narzucony w okresie
PRL. Cokolwiek by sie powiedziato dobrego o uprawianiu i studio-
waniu teologii we wroclawskim PWT, uczelnia ta pozostata falszy-
wa kopig Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Wroctawskiego,
poniekad jest nawet jego plagiatem'.

Ten zawily stan polityki koscielnego szkolnictwa wyzszego w Pol-
sce, zdeterminowany niegdy$ przez warunki geopolityczne i ideolo-
giczne, skomplikowat sie jeszcze bardziej z tego powodu, ze inne
uniwersytety polskie, w oparciu o osobistg zgode Jana Pawta IT i wy-
konawczg decyzje Kongregacji ds. Wychowania, wzbogacily sie o nowe
wydziaty teologiczne (Opole, Olsztyn, Torun, Katowice, Szczecin).
Nalezy sie spodziewad, ze polityka naukowa Wojtyly zaowocuje dzis

1S Helmut Juros, Ile teologii potrzebuje Europa?, ,,Wroctawski Przeglad Teologicz-
ny” 2003, nr 2, s. 15-28.
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wigkszg konkurencjg i rywalizacja o wyzszy poziom polskiej teolo-
gii, a nawet przyczyni si¢ do uksztaltowania sig¢ elitarnych uniwersy-
tetow, takze dzigki elitom naukowym z zakresu teologii. Fatalne
natomiast byloby przypisywanie sobie przez jakas uczelnie lub wy-
dzial prawa wylacznosci do ortodoksyjnego interpretowania nauki
Kosciota czy nawet podnoszenie roszczen do wlasciwego odczyty-
wania intencji tekstow papieskich Jana Pawta II. Szkodliwe bytoby
stosowanie ,,papieskiego lobbingu” w miejsce otwartej dyskusji
naukowej.

Polityka koscielnego szkolnictwa wyzszego, jaka prowadzit Wojty-
la, byta w gruncie rzeczy ,,polityka” naukowas, czyli troskg o jego
dobro, i dgzeniem do zapewnienia wolnosci uprawiania nauki. Wol-
nos¢ i niezaleznos¢ nauki byly w komunistycznej Polsce, w warun-
kach dyktatury politycznej, dobrem cennym i rzadkim, z ktérym
nalezato si¢ oszczednie obchodzié. Wowczas tyle byto wolnej prze-
strzeni do uprawiania nauki, ile ludzie nauki sami sobie wywalczyli
niezaleznym mysleniem i moralng odwagg. Ludzie nauki mieli taki
zakres wolnosci, o jaki sami odwaznie si¢ upominali. Cieszyli si¢ nig
w takim stopniu, w jakim rzeczywiscie korzystali z prawa do wolno-
sci. To dobro nauki chcial Wojtyta chroni¢ i wesprzec instytucja pra-
wa i innymi strukturami (,,papieskimi”) Kosciota powszechnego.

Przede wszystkim jednak pomnazat to dobro przez osobiste upra-
wianie nauki. Swojg role na seminarium naukowym okreslat jako
podprowadzenie jedynie do pagorka, z ktorego doktorant moze zo-
baczy¢ panorame szczytow do zdobycia, przy Swiadomosci, ze s3
jeszcze inne pagorki, opcje i perspektywy widzenia tego samego ho-
ryzontu i ze jest to perspektywicznos$¢ aproksymatywna. Jako mistrz
pozostawial adeptom wolng reke w §mialym stawianiu nowoczes-
nych pytan pod adresem klasykow. Pozwalal, aby wykorzystujac
np. anglosaska filozofie analityczng, stawiac rewizjonistyczne pyta-
nia pod adresem Arystotelesa, Swietego Tomasza z Akwinu czy Kanta.
Nie bat sie, ze te spiecia filozoficzne spowoduja perturbacje myslo-
we w teologii. Bezposrednio poprzez filozofie, jaka sam uprawial,
zamierzal rozbudzi¢ w niej niepokdj intelektualny.

7. Mysliciel wsrod naukowcow

Wojtyla nie byl, jak zartowat z profesorem Stanistawem Olejnikiem,
naukowcem, lecz myslicielem. Pisal niektore teksty filozoficzne po-
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wtornie, w innym czasie i w innych warunkach. Okazywaly si¢ one
potem niemal identyczne. Znaczy to, ze nie byl mechanicznie zwig-
zany z tzw. warsztatem naukowym, wyposazonym w aktualng lite-
rature przedmiotu, ktérg nastepnie dokumentowato sie w licznych
i dtugich przypisach. Odsytacze w jego tekstach s rzadkoscig. Te
zas$, ktore tam wystepuja, zazwyczaj zostaly dodane przez redakto-
row, nierzadko blednie i nieszczesliwie, przez co narazaly autora
—jego autorytet naukowy i papieski — na niepotrzebng krytyke. Woj-
tyla znat filozofie nowozytng i wspotczesng na podstawie wihasnej
lektury lub z drugiej reki, posrednio, od uczestnikéw wspdlnych
debat. W po6zniejszym okresie mogtby za Gadamerem powiedzied,
ze teraz czyta jedynie te ksigzki, ktore sg stare, a wiec majg przynaj-
mniej dwa tysigce lat. Wojtyta myslal w glowach innych, otwierajac
rownoczesnie innym swg glowe z wlasnymi myslami. Racjonalnosé
jego filozofii nie potrzebuje odnosnikow. W przeciwienstwie do nauk
empirycznych, dla ktorych odwotanie si¢ do konkretnych danych
stanowi podstawe zasadnosci ich twierdzen. Ale Wojtyta nie jest scho-
lastykiem czy jakims$ Trockenschwimmer (jak nazwat Kanta Hegel),
ktory filozofuje tylko formalnie, a nie materialnie, udziela nauki pty-
wania bez wchodzenia do wody. Filozofia Wojtyly bazuje bowiem
na doswiadczeniu intelektualnym. Zrédlem poznania i podstawg
zasadnosci twierdzen jego filozofii jest ten typ doswiadczenia, kto-
rego oczywisto$¢ wymaga nie tyle ,naukowego” sprawdzenia, co
racjonalnego wyjasnienia, gtéwnie fenomenologicznego. Wcale nie
wyklucza przy tym wyjasnienia metafizycznego, a nawet teologicz-
nego. Sa to twierdzenia ,,do rzeczy”, ktore tworza scalong synteze
ynatury i taski”, ,rozumu i wiary”, ,logosu i ethosu”, , prawdy
idobra” ,uniwersalnosci i partykularnosci”. Te sp6jnosc teoretycz-
na, mimo podnoszonych swego czasu trudnosci metodologicznych
na styku filozofii bytu i fenomenologii, nalezy uznaé za udany model
filozofii i teologii klasycznej. Dlatego np. jego filozofia, wzglednie teo-
logia ciata, daleka jest od praktykowanego dzis modelu teologii ,, wig-
zanej” (Binde-Strich-Theologie), w ktorej dochodzi do autodekonstruk-
tywistycznego wyrugowania istotnego dla teologii jadra, czyli do
operacji, ktora pozbawia ja tozsamosci i oryginalnosci.

Woijtyla jest oryginalnym i suwerennym myslicielem, ale gotowym
do poddania swych mysli weryfikacji w dialogu z innymi uczonymi.
Wihasnie dlatego w Krakowie i Rzymie tworzyt wokot siebie wspol-
note uczonych. Z uczestnictwa w tej wspélnocie nie wytaczyt czytel-
nikéw swoich tekstow lub stuchaczy swych wystapien. Z tego po-
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wodu oczekiwal od redaktorow, aby akapity poszczegdlnych frag-
mentoéw jego tekstow nie rozpoczynaly sie tradycyjnym wcieciem,
ale dokladnie w tym miejscu, w ktorym zakonczyl sie¢ poprzedni
wiersz danego fragmentu. Tylko z pozoru jest to drobiazg. Taka
adiustacjg chciat z jednej strony podkreslic¢ ciggtos¢ rozumowania,
ktéra nie powinna by¢ przerwana lub zamknieta kropka, konczgca
czy wrecz dobijajaca zdanie. Nie nalezy mianowicie zadnej mysli
gwaltownie pozbawia¢ rozmachu. Nie trzeba si¢ obawiac, ze np. dwa
kolejne zdania lub dwa zbiory zdan rozbijg jednos$¢ rzeczy na od-
dzielne aspekty. Temu celowi stuzy takze piekno i elegancja jezyko-
wa jego tekstow naukowych, zaréwno pod wzgledem semantycz-
nym, jak i syntaktycznym. Takie cechy jego jezyka, jak jednosc,
prostota, jasnos¢ i petna harmonii gracja, majg nie dopuscic¢ do od-
dzielenia tresci od sposobu jej przedstawiania. Z drugiej strony
Wojtyta chciat dzieli¢ si¢ z innymi swoimi przemysleniami i wynika-
mi badan tym uczciwym sposobem i pogodnym stylem komunikacji
naukowej. Z otwartoscig i szczeroscig odstaniat przed drugim przy-
jete zatozenia i racje. Pisze bezinteresownie, nie poczuwa si¢ do obo-
wigzku wykazywania sie odpowiednim dorobkiem, ktéry zapewnia
kariere akademicka. To, co pisze, jest podyktowane przez jego su-
mienie intelektualne. Zajmuje postawe kranicowo odmienng od tych,
ktorzy dzis ,,menedzerujg” jakiej$s dyscyplinie nauki, by sprostata
wymogom rynkowym i stala si¢ zawodowo pozyteczna.

8. Postuga myslenia

To, co mozna wyczyta¢ miedzy wierszami tekstow filozoficznych
Woijtyly na temat etosu nauki, powie potem Jan Pawel II jasno
i wprost. Ludzie nauki s3, jego zdaniem, powotani do stuzby madro-
$ci, nauce i kulturze. Ich praca polega na ,,postudze myslenia”. Jest
to praca w stuzbie — nade wszystko — prawdy. Prawda ma by¢ ich
najwyzszg wartoscia, ideatem i celem myslenia. Dlatego ich mysle-
nie ma zawsze przebiega¢ w ramach wtasciwie zhierarchizowanego
kanonu wartosci. Konsekwentnie, w poszukiwaniu prawdy bedzie
ono i krytyczne, i dialogowe. Co wiecej, postuga myslenia ludzi na-
uki jest zawsze ,stuzbg prawdzie w wymiarze spotecznym?”, a to
znaczy — ,,takze w stuzbie mitosci” cztowieka. Myslenie to pod wzgle-
dem epistemologicznym jest funkcjg sumienia, nie tylko intelektu,
ale takze woli i uczué catego czlowieka; pod wzgledem onto-antro-
pologiczno-personalistycznym dotyczy ostatecznie prawdy o czlo-
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wieczenstwie i prawdy o Bogu. Zatem uprawianie nauki w takim
rozumieniu ma polega¢ na budowaniu kultury na fundamentach
sapiencjalnych'e.

9. Obronca rozumnosci rozumu

Arogancja byloby twierdzic, ze to stanowisko etyki w nauce jest ,,idea-
listycznym”, ,,normatywnym?” i ,,emotywnym” gadaniem zwolen-
nikow personalizmu, w tym ,,niejakiego Wojtyly”. Swoistg ironig
jest to, ze cytaty te pochodza od przedstawiciela pedagogiki ubiera-
jacego sie w scjentystyczne szaty. Szacunek dla personalizmu, tak
jak sama godnos¢ ludzi nauki i dostojenstwo ich postugi myslenia,
wyrasta w filozofii Wojtyty z godnosci rozumu. Zasadniczym zada-
niem ludzi nauki, jego zdaniem, jest obrona integralnie pojetego ro-
zumu przed jego totalnym zanegowaniem lub przed czesciowym re-
dukowaniem go do jednej z jego funkcji. Wojtyla jest zdecydowanym
kognitywistg w etyce. Broni prawa rozumu, broni wolnosci i odpo-
wiedzialnosci w nauce. Od ludzi nauki oczekuje, aby zachowali uf-
nos¢ w zdolnos¢ rozumu i mieli odwage przywroci¢ mysli naukowe;j
-1 tej empirycznej, i metafizycznej — wymiary prawdy i mitosci. Jako
filozof, a potem jako papiez, w encyklice Fides et ratio bierze rozum
w obrong przed nim samym. Poniewaz de facto praca rozumu moze
sie staC nierozumna, przestrzega przed autodestrukcjg tegoz, prowa-
dzaca do rozbicia jego integralnosci na segmentowe funkcje: na
tzw. rozum naukowy (przyrodoznawczy), filozoficzny, etyczny, reli-
gijny, estetyczny etc. Taka destrukcja redukuje w koncu rozumnosc
rozumu do jednej z nich. Funkcje te, oderwane od siebie i przeciw-
stawiane sobie, ujawniajg dzis rozne formy ,,patologii rozumu”. Sa
nimi chociazby fundamentalizmy laickie i religijne. Wymienione funk-
cje uzupelniajg si¢ nawzajem i zarazem ograniczajg. Wtedy, kiedy
rozum nie jest Swiadomy swych konstytutywnych granic i zawodzi
jego funkcja krytycznego samoograniczenia, kiedy wiec nastepuje
absolutyzacja jego celowosciowej racjonalnosci, moze przemienic sie
w niszczycielsky site takiej przemocy, jaka znamy w formie totalitar-
nych ideologii. George Weigel nazywa je nierozumnymi monomita-

16 Role ludzi nauki przedstawil papiez w przemowieniu wygloszonym w kosciele
uniwersyteckim pod wezwaniem Swictej Anny w Krakowie w 1997 roku. Por. re-
fleksje profesora Wtadystawa Strozewskiego (UJ) zawarte w artykule Postuga mysle-
nia, , Wiez” 2005, nr 5-6, s. 70-72.
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mi nowoczesnosci'’. W przypadku zas redukcyjnego samoograni-
czenia rozumu do czgstkowej prawdy, racjonalno$¢ przybiera po-
sta agnostycyzmu, sceptycyzmu lub relatywizmu. Wystepujg one
wtedy, kiedy rozum odwraca sie od zadania definitywnego dotarcia
do prawdy czy ostatecznego sensu zycia cztowieka lub gdy jest wy-
korzystywany jedynie instrumentalnie do osiggniecia doraznych ce-
16w, do czerpania korzysci i sprawowania wladzy nad porzadkiem
egzystencjalnym i moralnym swiata ludzi.

Wojtyla nie jest ,,sekciarzem” w filozofii. Jego dzieta filozoficzne
i centralne teksty nauczania papieskiego nie dajg najmniejszych pod-
staw do twierdzenia, ze dazy do odwracania biegu historii filozofii
europejskiej, do powrotu do czasow przedoswieceniowych. Nie po-
piera tendencji restauratywnych wobec nowoczesnosci. Z innych
powodow sprzeciwia sie duchowi czasu w nauce. Wystepuje miano-
wicie przeciw tym pozycjom scjentystycznym i ideologicznym, ktore
przypisuja sobie wylgcznos¢ na racjonalne poznanie, absolutyzuja
pewien rodzaj rozumnosci i zgtaszajg monopol na przeciwstawianie
oSwiecenia i chrzescijanstwa. Profesor Strozewski stusznie zauwa-
zyl, ze papiez w komentowanej wypowiedzi zacheca ludzi nauki do
krytycznego myslenia niepolegajacego jednak na pastwieniu sie nad
kierunkami filozoficznymi czy stanowiskami w nauce, ktore z ja-
kichs powodow komus nie odpowiadajg. Autentyczny cztowiek na-
uki bedzie zawsze dazyt do odkrycia prawdy w rzetelnej refleksji
teoretycznej, w klimacie dalekim od uprzedzen, nieufnosci i podejrz-
liwosci, ale w przyjazni i w dialogu z innymi myslicielami i naukow-
cami. Kiedy Wojtyly ,,idee zmienily sie w instytucje”, jak to trafnie
ujat Tischner'®, wypowiedz Jana Pawta II o ,,postudze myslenia”
zyskuje na aktualnosci, zwlaszcza w kontekscie wspolczesnego kry-
zysu nauki w Polsce i na Swiecie.

Obchodzony w 2005 roku jubileuszowy ,,Rok Fryderyka Schille-
ra” byl okazjg do przypomnienia stow tego tworcy, jakie wypo-
wiedzial podczas wyktadu inauguracyjnego na uniwersytecie w Jenie
w 1789 roku, tuz przed wybuchem rewolucji francuskiej: ,,Bekla-
genswerter Mensch, der mit den edelsten aller Werkzeuge, mit Wis-
senschaft und Kunst, nichts hoheres will und ausrichtet, als der Ta-
geslohner mit dem schlechtesten — der im Reiche der vollkommenen

7 George Weigel, dz. cyt., s. 1097.
18 Cytat za: tamze, s. 1095.



236 Helmut Juros

Freiheit eine Sklavenseele mit sich schleppt”. W diagnozie stanu na-
uki przewidywal zagrozenia, przed jakimi staje nowoczesny profe-
sor i uczony. Wedtug Schillera, pozalowania godnym cztowiekiem
stanie si¢ ten, kto dZzwiga w sobie dusze niewolnika, nie pragnie ni-
czego wyzszego, jak tylko dniowkowego utargu wyrobnika, mimo
ze w krolestwie najdoskonalszej wolnosci, tj. w nauce i sztuce, po-
stuguje si¢ najszlachetniejszymi ze wszystkich narzedzi — zwlaszcza
jesli porownac je do tych prymitywnych, ktorymi muszg postugiwac
sie robotnicy najemni. Filozof i poeta juz wtedy ubolewat nad tym,
ze uczony nie szuka nagrody w skarbnicy mysli, ale chce znalezé
uznanie u postronnych, pragnie dobrych uposazen i stanowisk, tak
jakby sadzit, ze na prozno szuka prawdy w pracy naukowej, jesli
tylko nie zamienia si¢ ona w ztoto, w pochwate w gazecie lub ksigze-
cg przychylnos¢ i hojnos¢.

Wojtyta nalezat do pokolenia tych uczonych i myslicieli, dla ktérych
uprawianie nauki bylo wartoScig sama w sobie, celem samym dla
siebie, a dopiero potem zawodem, z godziwym (nie zawsze) wyna-
grodzeniem. Tacy jak on, w trudnych dla nauki czasach, dowiedli
hartu ducha w obronie godnosci profesora i wolnosci nauki. Wspo-
minamy ich dzi§ w otoczeniu Swietej pamieci profesora i filozofa
Karola Wojtyly. Mimo ze ich wzory osobowe podlegajg procesom
historyzacji, pozostang dla nas sumieniem nauki. Dopiero z odej-
sciem Karola Wojtyly do Pana naprawde skonczyla sie epoka histo-
rii filozofii XX wieku.



Jan Rokita

Po co politykowi

spoteczna nauka Kosciota?

’9 Boski zatozyciel Kosciota nie wyznaczyl mu zadnego manda-
tu, ani nie ustalil Zadnego celu z porzadku przyrodzonego. Zada-
nie, ktore Chrystus mu wyznacza, jest Scisle religijne: Kosciot ma
prowadzi¢ ludzi do Boga”. Owg teze, takimi wlasnie bardzo twar-
dymi stowy, sformutowatl w marcu 1956 roku papiez Pius XII, zwra-
cajac si¢ do historykéw i archeologow!, a za nim niemal literalnie
powtdrzyta soborowa konstytucja Gaudium et spes*. Skoro wiec
Kosciot nie ma ,,zadnego mandatu” ani ,,zadnego celu” w dziedzi-
nie polityki — ta bowiem par excellence nalezy do ,,porzadku przy-
rodzonego” — z jego nauczania nie wynika, bo wynika¢ nie moze,
zaden chrzescijanski model polityki. Jest to donioste ustalenie z co
najmniej dwoch powodow. Po pierwsze dlatego, ze od czaséw Kon-
stantyna i Teodozjusza, a wiec przeszto pottora tysiaca lat, chrzes-
cijanstwo zachodnie don stopniowo i z trudem dochodzito. A po
drugie — bo pozwala ono by¢ swiadomym, ze w oparciu o tzw. spo-
teczne nauczanie nie da si¢ skonstruowac ani opisa¢ zaréwno idei
»katolickiej polityki”, jak i idei ,,polityka katolika”, chocby w ta-
kim stopniu, w jakim mozna probowaé definiowaé idee polityki
liberalnej czy socjalistycznej, albo polityka socjalisty czy liberata.
Jesli cate nauczanie Kosciota nie ma ,,zadnych celow przyrodzo-
nych”, to w szczegblnosci spoleczna nauka Kosciota nie ma takze
na celu — wbrew mylacej czasami nazwie — ani skonstruowania
modelu najlepszego ustroju polis, ani najbardziej efektywnego mo-
delu gospodarki. Co wigcej, gdyby na uzytek czysto intelektualnej
hipotezy zaltozy¢, ze te przyrodzone cele pozostaja w sprzecznosci
z zadaniem ,prowadzenia ludzi do Boga” — spoleczne nauczanie

! Por. Acta Apostolicae Sedes, t. 56, Citta del Vaticano 1956, s. 212.
2 Konstytucja duszpasterska Gaudium et spes z 1965 roku, 42.
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Kosciota z koniecznosci nie sprzyjaloby ani najlepszemu ustrojowi,
ani najefektywniejszej ekonomii politycznej.

W praktyce oznacza to, ze sytuacja chrzescijanina w polityce nie jest
— by uzy¢ kartezjanskich kryteriow — ani jasna, ani wyrazna. Jasne
nie jest przede wszystkim to, po co chrzescijanin — mieszkaniec Mia-
sta na Gorze — wtraca sie w urzgdzanie potozonej na ludzkich nizi-
nach polis? To nie jest przeciez przypadek, iz Piotr — pierwszy z apo-
stolow, twierdzil w swoim liscie, ze w panstwie rzymskim
chrzescijanie sa przybyszami (1 P 1,1), samo za$ panstwo okreslal
biblijnym mianem Babilonu (1 P 5,13). Jednak ,,wiara chrzescijan-
ska — jak pisat kiedys Joseph Ratzinger — jest absolutna, bo ukazuje
jedyng prawde, ktora zbawia cztowieka™3. Jesli wiec w imie owego
absolutyzmu wiary mam catym sobg zaswiadczy¢ o owej zbawczej
prawdzie, czescig tego Swiadectwa staé sie musi takze moje zyciowe
zaangazowanie w budowanie i urzgdzanie polis. Urodzitem sie bo-
wiem i zyje we wspolnocie ludzi, z ktorymi taczy mnie ambicja usta-
nowienia sprawiedliwego prawa i skutecznej wladzy. Ale tu wlasnie
staje wobec kwestii niewyraznos$ci granicy, jaka oddzielaé winna
polityke przeniknietg owg absolutng i zbawczg prawda od polityki
tout court. Poniewaz wlasnie z istoty rzeczy nie mam jak zdefinio-
wacé ,,polityki chrzescijanskiej”, staje jako chrzescijanin polityk nie-
uchronnie wobec powaznej konfuzji. Z jednej strony chciatbym bo-
wiem budowaé polis wedle owej absolutnej prawdy, na ktorej
powstanie Miasto na Goérze — Nowe Jeruzalem, z drugiej zas zauwa-
zam, ze nauczanie Kosciota nie jest w stanie mi dac¢ doktryny, wedle
ktorej winieniem dla osiggniecia tego celu postepowal. Jestem za-
tem troche w sytuacji owych dwoch ambasadorow ze stynnego rene-
sansowego ptotna Hansa Holbeina, ktorzy biorac sie za polityke,
maja do dyspozycji jedynie utomne i popekane narzedzia naprawy
tego Swiata, s za$ zarazem Swiadomi, ze nadajaca sens ich dzietu
absolutna prawda krzyza ukryta jest w mroku, a od spraw polis
oddziela jg potezna zastona. Soborowa konstytucja Gaudium et spes
podpowiada mi, ze cho¢ w polityce skazany jestem na ryzykowng
»niezaleznos$¢ i autonomie”, mam zarazem — ,,zyjac w historii, za-
chowac w calosci swoje wieczne powotanie”.

3 Joseph Ratzinger, Kosciot — ekumenizm — polityka, Kolekcja Communio, t. 5, Po-
zna/Warszawa 1990 (zob. tamze artykut Sumienie w dziejach).

* Konstytucja Gaudium et spes, 76.
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W gruncie rzeczy — i do tego musze si¢ przyznac przed samym sobg
—nie wiem do konca, jak na co dzien budowac polis, zachowujac (i to
w calosci) wieczne powotanie. Korzystam zatem ze swojej niezalez-
nosci i autonomii oraz uzywam swoich utomnych i popekanych in-
strumentow, wsrod ktorych moj wlasny rozum skonfrontowany
w debacie z rozumem innych ludzi pozostaje instrumentem wzgled-
nie najpewniejszym i najbardziej uzytecznym. Tak rodzi sie rzecz
w polityce bezcenna, a jest nig mysl polityczna. Ona — w przeciwien-
stwie do nauczania Kosciota — ma juz cel czysto przyrodzony. Nie
odnosi sie¢ do mojego ,,wiecznego powolania”, ale odpowiada na
praktyczne pytania zwigzane z najlepszym urzadzeniem polis. To jej
zatem stucham wtedy, gdy potrzebuje np. rozstrzygnac, czy posta-
wiC raczej na szybsze wytwarzanie bogactwa, czy na bardziej sta-
nowcze eliminowanie nierownosci. Albo gdy staje przed kwestia:
czy raczej nasili¢ represje karne, czy tez — w imi¢ wolnosci — tolero-
waé wyzszy poziom przestepczosci. Wiem, ze czynitbym powazny
btad, gdybym tych i wielu podobnych odpowiedzi poszukiwat w na-
uczaniu Kosciota.

Czasem jednak dostrzegam style myslenia, co do ktérych nie mam
powazniejszych watpliwosci, czy stojg w sprzecznosci z wizjg ,, wiecz-
nego powotania” czlowieka, strzezong przez nauczanie Kosciola.
Wtedy moge dokonywac korekty. I to jest najbardziej praktyczny
uzytek, jaki moge czynic i czynie ze spolecznego nauczania. Siegam
wtedy z reguly po soborowg konstytucje Gaudium et spes, ktéra do
dzi§ wydaje mi si¢ najpelniejszym i najbardziej przemyslanym doku-
mentem KosSciola w materii polityczne;.

W rzeczywistosci, w ktorej zyje i dziatam, zwlaszcza w politycznej
rzeczywistosci wspotczesnej Polski, trzy style politycznego (czy cza-
sem raczej antypolitycznego) myslenia wpadaja w takg wtasnie koli-
zje. Pierwszy z nich nazwatbym — parafrazujac stynny termin Alaina
Besancona majgcy charakteryzowaé niegdysiejsze wady postawy
Kosciota wobec komunizmu — wspotczesng wersjg antypolitycznego
spirytualizmu. Besancon uwazat paredziesiat lat temu, ze Kosciot ma
pewna skrywang inklinacje, by w gruncie rzeczy cieszyc sig, gdy rze-
czy w polityce idg jak najgorzej. Gdy bowiem stan polityki unaocznia,
ze — tak czy owak — ostatecznie pozostaje ona bezwzglednym ksie-
stwem ciemnosci, ludzie garng sie do religii, w niej upatrujac mocniej
swojej jedynej nadziei. Paradoksalnie jednak — ta ucieczka nie musi
by¢ ucieczka w religie. Wspolczesnie znacznie czgsciej bywa uciecz-
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ka w pewien typ profesjonalizmu i petnego zaabsorbowania zyciem
prywatnym i zawodowym, przy jednoczesnej pogardzie, a w najlep-
szym razie lekcewazeniu dla wszelkich form polityki. ,,Naturalnie
nalezne nam miejsce do wzrastania na ziemi kurczy sig¢, bo rozrasta
sie na nim coraz bardziej rozlegly chwast polityki” — to jest najkrot-
sze przestanie wspolczesnego spirytualizmu. Ten styl antypolitycz-
nego myslenia jest wspolczesng wersjg spirytualizmu nie dlatego, ze
odrzuca warto$¢ dobr materialnych. Przeciwnie, ceni on je o tyle, o ile
zabezpieczajg one zycie prywatne lub zawodowe. Zaktada jednak,
ze poza zamknietg sferg prywatng i zawodowga Swiat definitywnie
wyrugowal wyzsze wartosci duchowe. Dobro moze wystapi¢ w ob-
rebie zamknietych wysp domu, Kosciota, miejsca pracy. Poza tymi
wyspami rozposciera sie obszar duchowego spustoszenia, jakim jest
sfera publiczna. Ludzie z takimi poglgdami gotowi stac sie nawet
w zyciu — jak kiedy$ zrecznie nazwal to pewien publicysta — ,,chciwi
z rozpaczy”, ale u zrodet tej rozpaczy tkwi wiara w absolutny roz-
pad zwigzku dobra z polityka.

Tymczasem co najmniej od Leona XIII zadanie consecratio mundi
— uSwiecenia Swiata, w tym takze §wiata politycznego, stato sie¢ w na-
uczaniu Kosciota jednym z gtéwnych zadan czlowieka. Mozna rzec
nawet, iz stworzyto ono w ogole te dziedzing nauczania, ktora dzis
jest nazywana nauka spoteczng. ,,On wladnie starem niebem, ale
i zgrzybialg ziemig” — rzecze diabet do Irydiona w kluczowej scenie
dramatu Zygmunta Krasinskiego. A konstytucja Gaudium et spes
dodaje, ze ,,chrzescijanie sg przekonani, iz zwyciestwa rodzaju ludz-
kiego sg oznaka wielkosci Boga i owocem Jego niewypowiedzianego
planu”’. Odwoluje sie do Ksiegi Rodzaju, w ktorej czytamy: ,,A Bog
widzial wszystko co uczynil, a bylo to bardzo dobre” (Rdz 1, 31).
Polityke zas nazywa ,sztuka trudng i zarazem wielce szlachetng”,
naktadajac nawet na chrzescijanina obowigzki tak bardzo polityczne,
jak chocby obowigzek udzialu w wolnych wyborach®. 1 rzecz nie
w tym, by mie¢ jakie$ ztudzenia co do przesadnych efektow ludzkiej
aktywnosci w dziedzinie politycznej. Rzecz tylko w tym, by by¢ swia-
domym, iz abdykacja chrzescijanina w tej dziedzinie nie tylko nie sta-
nowi wypelnienia jego ,,wiecznego powotania”, ale jest tego powota-
nia jawnym zaniedbaniem. To jest wlasnie ten moment, w ktérym

> Tamze 34.
¢ Tamze 75.
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spoleczne nauczanie winno by¢ wyrazng korekta dla antypolityczne-
go spirytualizmu. Z punktu widzenia ,,wiecznego powotania” czto-
wieka polis ani nie jest, ani nie moze stac sie ksiestwem ciemnosci.

Z tej perspektywy polis nie jest takze i nie moze by¢ traktowana
jako pole nieustajacej bitwy. Tak zdajg si¢ jednak patrze¢ na nig
ideowi dziedzice politycznego manicheizmu. Ten styl politycznego
myslenia zaklada, ze jedynym celem wszelkiej polityki jest ostatecz-
ne zwyciestwo. Skoro bowiem my walczymy o jakies dobro, chcemy
polis zmieni¢ na lepsze — a nigdy przeciez nie walczymy o to, by byto
gorzej — nasi przeciwnicy ex definitione plasujg si¢ po stronie zla.
W toku nieustannej politycznej bitwy musimy odstoni¢ ich zrecznie
maskowane zte intencje. Nie jest logicznie mozliwe, abySmy my i oni,
stojac po roznych stronach, stali jednoczesnie razem po stronie do-
bra. Gdyby im tez chodzito o dobro, nie tylko zrezygnowaliby z walki,
ale byliby rowniez gotowi nam si¢ podporzadkowac. Jak powiedzial
niedawno (nie catkiem zartem) wybitny polski polityk: ,, W nas jest
przeciez samo dobro”.

Ta manichejska logika niesie ze sobg kilka praktycznych konsekwen-
cji. Po pierwsze, zaprzestanie cho¢ na chwile walki traktuje niemal
jako zdrade. Jakis przeciwnik istnieje zawsze, a poki istnieje — trzeba
probowac go pokonac. Polityczny konflikt dominuje zatem nad poli-
tyczng wspotpraca. Po drugie, ciggla bitwa wymaga quasi-wojsko-
wej organizacji zycia politycznego. Zatem jedyng ceniong cnotg po-
lityczna staje si¢ lojalnosé, z reguty wystepujaca zamiast kompetencji
i umiejetnosci. Po trzecie, logika polityki staje sie logika dominacji
grupowego egoizmu. Nie z zasady, ale tylko z ewentualnej krotko-
trwalej koniecznosci mozemy wzig¢ pod uwage jakis inny, a nie nasz
interes, skoro docelowo ci inni i tak przeciez majg zostaé, gwoli
tryumfu sprawiedliwosci, pokonani. Po czwarte wreszcie, jesli polis
jest tak naprawde polem bitwy, to zdradzenie obcych wojsk, opowie-
dzenie sie po naszej, a wiec dobrej stronie rozgrzesza z win przeszto-
sci. W ten sposob polityka zaczyna roscic¢ sobie prawo do rozgrze-
szania i usprawiedliwiania, albowiem — paradoksalnie — sprawiedliwy
jest przeciez nie ten, kto jest sprawiedliwy, ale ten, kto jest po stro-
nie sprawiedliwosci. I tak do oddziatow walczacych o sprawiedli-
wosS¢ zakrada sie moralny relatywizm, a nawet obrona nieprawosci.
Warto zauwazyC, ze w demokratycznej polityce mysl manichejska
rzadzi zwlaszcza logika kampanii wyborczych. Klopot w tym, ze jej
rzady nazbyt czesto rozciggaja sie poza ten okres.
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Spoteczne nauczanie Kosciota nie pozostawia cienia watpliwosci, ze
styl politycznego manicheizmu stoi w sprzecznosci z wizjg ,,wiecz-
nego powolania” cztowieka. Dobro publiczne rodzi sie pomiedzy
ludzmi jedynie w wyniku syntezy ich sporu i wspotpracy, a ,,chrzes-
cijanin jest obowigzany uznawac w zakresie spraw doczesnych upraw-
nione roznice pogladow?”. Ten fragment konstytucji Gaudium et spes
przywotany zostal w 2002 roku — widac jako szczegodlnie istotny
—w specjalnej nocie doktrynalnej, dotyczacej udziatu i postawy kato-
likéw w zyciu politycznym, wydanej przez Kongregacje Nauki Wia-
ry i podpisanej przez kardynata Ratzingera. Specjalny rozdzial kon-
stytucji soborowej nosi tytut: Wspotpraca wszystkich w Zyciu
publicznym’, a stowo ,,wszystkich” w tym tytule zwraca¢ musi szcze-
g6lng uwage. Gaudium et spes wyklucza zwlaszcza nie tylko gwalt,
co dla chrzescijanstwa oczywiste, ale i podstep jako sposob prowa-
dzenia polityki®, a takze nakazuje branie pod uwage intereséw innych
grup’ i potepia to, co w znakomity sposob nazywa procederem ,,do-
gadzania jakiemus stronnictwu”!?. W finale ojcowie soborowi odwo-
tuja si¢ do potrojnego zalecenia papieza Jana XXIII, zawartego w en-
cyklice Ad Petri Cathedram: ,Niech w rzeczach koniecznych bedzie
jednosé, w watpliwych wolnosé, a we wszystkich mitosé” 11,

Lecz we wspolczesnej demokratycznej, a zwlaszcza parlamentarnej
polityce, polis bywa traktowana coraz czesciej nie tyle jako pole
bitwy, ale raczej jako plansza do gry. Teraz ruch masz ty, potem ty,
a nastepny bede ja i zobaczymy, kto po tej partii wyjdzie na prowa-
dzenie. Taka gra zawsze toczyla si¢ w demokracji o wtadze. Cieka-
we jest to, ze ostatnimi laty stawka gry ulegta pewnej modyfikacji,
albo lepiej — rozproszeniu. W polityce dzieje sie jakas akcja (gracz A,
zalézmy, zaproponowal projekt jakiejs ustawy), w zwigzku z czym
inni gracze musza czym predzej na planszy uczynic jakies wtasne
ruchy. Gracz B np. rozgltasza godzine pozniej jakas fatszywa sensacje,
azeby ,,przykry¢” akcje gracza A. Zas gracz C — przeciwnie — ,,na-
glasnia” (tak, to jest ow zdegradowany jezyk graczy!) akcje gracza
A po to, by pokazaé, jak optakane w istocie bedzie miata ona kon-

7 Tamze.

8 Tamze 92.
? Tamze 26.
10 Tamze 73.

1 Jan XXIII, Ad Petri Cathedram, 92.
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sekwencje. Partia jest krotka, trwa pare godzin albo pare dni. A po-
tem wszyscy, jak na stadionie, patrza na plansze z wynikami. Te
oczywiscie stanowig media i badania opinii publicznej. W takiej po-
litycznej partii nie chodzi o nic wiecej, jak o to, by moje pionki byty
na przodzie. Nie istniejg zadne cele, a idee s3 traktowane catkiem
ustugowo. Podobnie byto juz kiedys na dworze bizantyjskiego basi-
leusa — tam stronnictwa Niebieskich i Zielonych wiodly nieustanna
gre o wplywy na dworze. I nikt nie pytat, dla jakich przyczyn (albo
dla jakich celéw) kto$ gra po stronie Niebieskich, a kto$ inny — Zielo-
nych. Tak si¢ po prostu przy stoliku utozyto, ot, kwestia konwencji.

Spoteczna nauka Kosciola nie przeciwstawia sie samej demokratycz-
nej grze. Przeciwstawia sie natomiast jej bezcelowosci. Dla chrzesci-
janina wygrana nie jest wystarczajacym celem. W pasjonujgcym ese-
ju Sumienie w dziejach Joseph Ratzinger polemizuje z tezg, iz ,,dobre
jest to, co wygrywa, a istnie — to znaczy stawiac na swoim”. Wtedy
»cztowiek nie jest juz stworzeniem, lecz produktem selekcji, a wia-
dza, ktorg zamierzal kontrolowad, staje sie jego jedynym kryterium”™.
Soborowy dekret o apostolstwie Swieckich traktuje explicite dziatal-
nos¢ polityczng jako forme ,,apostolstwa”'?, zas papiez Jan Pawet II
uwaza, ze ,mozna j3a nawet zasadnie rozpatrywac jako prawdziwe
powolanie” i przypisuje jej ,wzniosty charakter”'3. Trzeba przyznac,
ze przed wspoélczesnymi papiezami o sprawie urzadzania polis ta-
kim jezykiem mowit w Europie mato kto od czaséw Platona i Ary-
stotelesa. Gra w szczegdlnosci wyklucza istnienie jakichkolwiek
materialnych zasad absolutnych, dopuszcza bowiem wytgcznie wezes-
niej zaakceptowane procedury. Tymczasem wspomniana wyzej nota
Kongregacji Nauki Wiary stwierdza bardzo wyraznie, ze: ,polityka
musi odwolywac sie takze do zasad o absolutnym znaczeniu, wtas-
nie dlatego, ze stojg one na strazy godnosci osoby i prawdziwego
ludzkiego postepu”'*. Czy gra jest wiec dostatecznie usprawiedli-
wiona? Tak — zdaja sie mowic teksty koscielne — o ile 0 co§ w niej
chodzi i o ile s3 obszary catkowicie z niej wylaczone.

Polis nie jest wiec ksiestwem ciemnosci, jak chcieliby wspotczesni
spirytualiSci. Polis nie jest tez polem bitwy, jak zdajg sie uwazaé
manichejczycy. Nie jest tez planszg do gry, jak najwyrazniej traktuja

2 Gaudium et spes, 14

13 Jan Pawel II, przemdwienie na zjezdzie parlamentarzystow, 4 listopada 2000 roku.
I S,
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ja cynicy. To wszystko nie znaczy, ze w praktyce zycia publicznego
polis nie moze sta¢ si¢ tym wszystkim. Niestety, wtasnie moze. Wiel-
ka praktyczna wartos¢ spolecznego nauczania Kosciota polega, jak
mysle, na tym, iz kazdy chrzescijanin zyskuje pewnosé, ze przeksztat-
cajac polis w ktoryms z tych kierunkow, dziata wbrew temu, co kon-
stytucja Gaudium et spes nazywa ,wiecznym powolaniem” czto-
wieka. Wiedza o tym nie zdejmuje ze mnie owej ,autonomicznej”
odpowiedzialnosci za to, jaki ustroj polis i jaka ekonomie politycz-
ng uwazam za najlepszg. Wiedza ta moze zaledwie troche pomo6c mi
lepiej rozumie€ to, co czynie. Tylko tyle i az tyle moge zawdzieczac
nauczaniu Kosciota.



Christoph Bobr

Filozoficzna antropologia Wojtyly

jako program etyczny

CC Niemczech Karol Wojtyta ciggle jeszcze nie funkcjonuje jako
filozof. Trudno to zrozumiec i to z dwu powoddéw — po pierwsze dla-
tego, ze przez cale swoje zycie Wojtyla uwazat siebie za filozofa
z zamitowania — tak o swoim przyjacielu i rodaku pisze Helmut Ju-
ros, nestor etyki spotecznej! — chociaz laury akademickie zdobyt
w dziedzinie teologii. Drugi powdd, ktory czyni jeszcze bardziej nie-
zrozumiatym 6w brak chocby skromnego zainteresowania w Niem-
czech filozofig Woijtyly, jest jeszcze powazniejszy: filozofie papieza
z Polski w duzym stopniu uksztaltowata polemika z filozofig nie-
miecka. Immanuel Kant, oczywiscie Max Scheler, a takze fenome-
nologia w calej swojej roznorodnosci — wszystko to nie tylko go
zainspirowato i towarzyszylo mu przez cale zycie, ale rowniez — ra-
zem z filozofig tomistyczng, z ktorg czul sie, poza fenomenologia,
bodajze najbardziej zwigzany — wywarto trwaly wpltyw na jego mys-
lenie i stanowito wskazowke jego dziatania.

Moze wigc zaskakiwac i jednoczesnie dziwic fakt, ze filozofowie nie-
mieccy dotychczas niemal weale nie dostrzegli filozoficznej spusci-
zny papieza. O ile Jan Pawel I — przynajmniej dzisiaj — cieszy sig¢
w Niemczech duzym szacunkiem, o tyle filozof Wojtyta dotychczas
nie zdobyl uznania, a nawet jeszcze nie zostat dostrzezony. Tymcza-
sem jego dorobek w dziedzinie filozofii, jezeli chodzi o wielos¢ pub-
likacji? i glebie mysli, wywiera co najmniej duze wrazenie. Ale kto

! Por. na ten temat artykul Helmuta Jurosa w niniejszej publikacji; zob. takze Robert
Rauhut, Der Pater, der Karol Wojtyla nach Lublin holte. Eine Begegnung mit dem
Dominikaner Mieczystaw Krgpiec OP, ,,Die Tagespost” z 7 sierpnia 2007.

2 Bibliografie (zreszta nickompletng) dziet Wojtyly mozna znalezé w: tegoz, Meta-
fisica della Persona. Tutte le opere filosofiche e saggi integrativi, red. Giovanni
Reale i Tadeusz Styczen, Citta del Vaticano i Milano 2003, s. 1568 i n. Wykaz
wszystkich dziel w: Kazimierz Rynkiewicz, Von der Grundlegung der christlichen
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ma dostrzec 6w dorobek, jezeli od dawna na niemieckim rynku ksie-
garskim nie mozna dosta¢ zadnej jego publikacji??

W latach pigcdziesigtych i szes¢dziesigtych ubiegltego wieku Wojtyta
stworzyl wlasny projekt filozoficzny. Jego osrodkiem byto pojecie
podmiotu, zas owocem — antropologia, odpowiadajaca najwyzszym
wymaganiom zaréwno filozoficznym, jak i teologicznym. W swoim
projekcie badawczym Wojtyta podjat probe syntetycznego ujecia
fenomenologow krakowskich i metafizykow lubelskich, jak trafnie
przedstawil to Juros w swojej rozprawie w niniejszym tomie. To, co
na pierwszy rzut oka wydawato sie mie¢ znaczenie jako filozoficzny
wysilek podjety w warunkach istniejgcych w Swiecie naukowym oj-
czyzny papieza, jawi si¢ dzisiaj, z gorg piecdziesiat lat pozniej, na tle
wspolczesnej fenomenologii wrecz jako epokowy postep w dziedzinie
mysli filozoficznej: Wojtyta antycypuje to, w czym wiasnie w ostat-
nich latach fenomenologia dostrzegta swoj cel, a mianowicie metafi-
zyczng interpretacje doswiadczenia fenomenologicznego®.

Reasumujac, Wojtyta nakresla linie aczacg fenomenologie doswiad-
czenia wartosci z metafizyka osoby ludzkiej. Zgadzajac sie z Schele-
rem w pierwotnym doswiadczeniu moralnym znajduje punkt wyjscia
do refleksji, ktorej — inaczej niz u Schelera i w fenomenologii — dal-
szy bieg nadaje tomistyczne pojecie rozumu i ktéra w ostatecznej
konsekwencji staje sie metafizyka osoby. Zaréwno u poczatkéw,
jak i w fazie rozkwitu tej mysli uwidacznia sie jej oczywista bliskosé
do filozofii Schelera, chociaz personalizm Wojtyly w jego refleks;ji
ma wyraznie inny odcien niz personalizm Schelera.

Sita, ktora ksztattuje mysl Wojtyly, jest przede wszystkim filozofia
tomistyczna. Jego refleksja podaza ta droga, gdy probuje on prze-
zwyciezy¢ nacechowane pasywnoscig pojecie osoby oparte na jej re-
ceptywnych zdolnosciach na korzy$¢ rozumienia osoby, podkresla-

Ethik zur Grundlegung der philosophischen Anthropologie. Eine kritische Untersu-
chung zum Personbegriff bei Karol Wojtyta, Berlin 2002, s. 244 i n.

3 Wybér wezesnych pism filozoficznych ukazal sie w niemieckim thumaczeniu do-
piero na poczatku lat osiemdziesigtych: Karol Wojtylta, Primat des Geistes. Philo-
sophische Schriften, Stuttgart-Degerloch 1980; tenze, Lubliner Vorlesungen, Stutt-
gart-Degerloch 1981. Nie s3 planowane wznowienia tych pozycji, nie przygotowuje
sie tez wydania w jezyku niemieckim dziet zebranych.

4 Sposrod wielu publikacji na ten temat nalezy w tym miejscu zwroci¢ uwage na:
Michel Henry, ,Ich bin die Wabrheit.” Fiir eine Philosophie des Christentums,
Freiburg-Miinchen 1997.
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jacego jej aktywnosC, a przede wszystkim jej cechy produktywne.
Akcentowanie czynu ludzkiego przez Wojtyte stanowi kamien we-
gielny antropologii, ktora glosi, ze dobro i zto wprawdzie rysujg sie
juz w pierwotnym doswiadczeniu moralnym, jednak ujawniajg sie
dopiero w dziataniu, ktorego impuls stanowi doswiadczenie moral-
ne. To, co nazywamy moralnoscia, staje si¢ widoczne na dwu plasz-
czyznach ludzkiej swiadomosci: stabiej na gruncie doswiadczenia,
ktore odbieramy tak, jak ono si¢ nam jawi, o wiele silniej w dziata-
niu, o ktorym decydujemy.

Mysl ta zostala rozwinigta w bodaj najwazniejszym dziele Wojtyly
Osoba i czyn®. Jest ono owocem dtugoletnich studiow nad kwestia
cztowieka. Jako filozof, poeta, teolog i kaznodzieja Wojtyta tworzy
antropologie bez zarzutu pod wzgledem spojnosci argumentacji i in-
telektualnej glebi. Jego antropologie mozna wyrazi¢ za pomocg przede
wszystkim trzech poje¢ kluczowych: uzasadnia ona personalistycz-
ny obraz cztowieka i fagczy w nim indywidualnosc osoby z jej soli-
darnoscia, ktora jest jej wlasciwa jako podmiotowi.

Charakter podmiotowy Wojtyla przyznaje nie tylko jednostce, ale
tez roznym formom wspotzycia spotecznego, a nawet uznaje za pod-
miot instytucje spoteczne. Takze solidarnos¢ ma zawsze charakter
podmiotowy w powigzaniu z odpowiedzialnoscia, wolna jest wiec
od pokusy przeksztalcenia sie w kolektywizm, bowiem refleksja na
temat solidarnosci zawsze pojawia sie w kontekscie podmiotowego
charakteru tych, ktorzy sa solidarni. Na plaszczyznie indywidualnej
odpowiedzialnosci, jak tez na plaszczyznie spolecznej stosunkow
miedzyludzkich Wojtyta wigze indywidualnos¢ cztowieka z jego so-
lidarnoscig i tworzy w ten sposob pojecie podmiotu, osoby. Oba te
pojecia, podmiot i osoba, wskazujg na punkt zaczepienia calej an-
tropologii, a mianowicie na godnos¢ cztowieka — owa krolewska
godnosé, dzieki ktorej kazdy cztowiek jako osoba uczestniczy w tym,
czym nie moze dysponowac, a wigc w absolucie. Pojecie godnosci
okresla personalistyczne przeznaczenie cztowieka, nawet jezeli w Zyciu
codziennym czuje si¢ on zniewolony. Jako osobie przystuguje mu
godnos¢ zawsze i niezaleznie od wszelkich okolicznosci.

Wojtyta dojrzewal, doswiadczajgc, czym byto zniewolenie czlowie-
ka we wrogich mu stosunkach spotecznych. Doswiadczenie to — jak

’ Karol Wojtyta, Osoba i czyn, wyd. Il poprawione i uzupetnione, Krakow 1985.
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mogtoby by¢ inaczej — odcisnelo pietno na catym jego zyciu. Naro-
dowosocjalistyczna dyktatura, praca robotnika przymusowego
w kamieniotlomach, codzienna walka z dyktaturg komunistow: Woj-
tyla wiedzial, co oznacza zy¢ pod przymusem. Czlowiek zdajacy so-
bie sprawe, co znaczy mie¢ godnosé, wie, jak unikngé niebezpie-
czenstwa i mimo ucisku nie podda si¢ bezwolnie manipulacjom.
Wojtyla tez si¢ nie poddat: ani jako mtody poeta, ani jako student,
ani jako kaptan, biskup czy papiez. Nic nie byto da niego bardziej
obce niz rezygnacja, nawet chocby sytuacja wydawata si¢ catkowi-
cie bez wyjscia. Nieomylnie szedl swoja droga.

Teza antropologiczna, zgodnie z ktorg cztowiek odnajduje siebie,
decydujac o swoich czynach, ma moze réwniez co$ wspdlnego
z tym, ze Wojtyla przez kilkadziesiat lat zyt w kraju pod jarzmem
ucisku, w ktorym wigkszos¢ ludzi skazana byta na bezczynnos¢.
Mimo to w warunkach zyciowych panujacych w tamtym czasie ro-
dzi si¢ w nim, w robotniku przymusowym zatrudnionym w kamie-
niotomach, mysl, ze cztowiek ujawnia swoj byt w swoich czynach
—1ize zewnetrzna warstwa czynu jest tylko jedna strong medalu. Temu
obiektywnemu, zewnetrznemu wymiarowi czynu towarzyszy jego
wymiar subiektywny. To w nim cztowiek odnajduje siebie. Wartos¢
i godnos¢ pracy nie zalezg od dochodow, ani od jej efektow czy
korzysci z niej. Z jednej strony dos$wiadczamy subiektywnego wy-
miaru pracy — ogolnie méwiac, naszego dzialania — i uswiadamiamy
sobie, jakimi mozliwosciami dysponuje czlowiek jako cztowiek.
7. drugiej dowiadujemy sie, ze sens naszego dzialania tkwi w nim
samym. Czyn poprzedzony jest decyzja, ktora jest zawsze wyborem
miedzy dobrem a zlem. Dlatego wiec to nie obiektywny skutek da-
nego czynu nadaje mu znaczenie, lecz jego subiektywny sens, ktory
jest zwigzany z czynem, bowiem to wtasnie czyn ksztaltuje swojego
wykonawce.

To fascynujace czytaé w niektorych sposrod zebranych w niniejszym
tomie artykutéw, pisanych piérem swiadkow tych czasow, jak Woj-
tyta w latach przetomu - ale tez juz wczesniej — wykorzystywal niemal
kazde wystgpienie publiczne, by przyblizy¢ ludziom swoja antropo-
logie jako przestanie pomagajace im w zyciu codziennym i nadzieje
na wyzwolenie. To samo zreszta dotyczy jego pism nalezacych do
Magisterium Kosciota. Nalezy przeczytaé zwtaszcza encyklike La-
borem exercens z 1981 roku, jak tez — rOwnie syntetyczny i podkres-
lajacy znaczenie czynu — koncowy rozdziat jego gtownego filozoficz-
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nego dzieta Osoba i czyn, ktore zostato opublikowane dwanascie lat
wczesniej — w 1969 roku.

Woijtyta uswiadamiat sobie jak nikt inny, ze wraz z odrzuceniem
zniewolenia i przymusu oraz odzyskaniem przez cztowieka wolno-
$ci nie znikng wszystkie problemy. Wrecz przeciwnie, chciatoby sie
powiedziec: zadanie stworzenia wolnego spoleczenistwa jest rownie
trudne jak poprzednio zrzucenie jarzma ucisku, ktore ludzie w Eu-
ropie Srodkowej i Wschodniej tak dtugo musieli znosié. Zbudowaé
nowy porzadek wolnosci — to bytlo w oczach Wojtyly waznym zada-
niem. Chodzito mu o stworzenie tadu spotecznego, inspirowanego
antropologig personalizmu.

Sp6r wokot tej kwestii toczyt sie i nadal toczy nie tylko w Polsce,
chociaz tu jest on bardziej intensywny i glebszy. Rozpoczat si¢ wtas-
nie w Polsce na dtugo przed przetomem w 1989 roku i przybrat roz-
miary dotychczas nieporownywalne z zadnym innym krajem euro-
pejskim. Nazwiska zwolennikow zupelnie odmiennych pradow
i nurtéw naukowych, takie jak np. Roman Ingarden (1893-1970),
Adam Schaff (1913-2006), Leszek Kotakowski (¥1927), Jozef
Tischner (1931-2000) czy Krzysztof Michalski (*1948) s3 znane
daleko poza granicami Polski, rowniez czytelnikom niemieckim.
W zadnym innym kraju europejskim refleksja nad dziataniem indy-
widualnym i zbiorowym nie okazala si¢ tak owocna dla myslenia
zakladajacego nierozerwalny zwigzek wizji cztowieka i porzadku spo-
tecznego i poszukujgcego nosnych zasad i hasel, zachecajacych do
budowania tadu spotecznego i ksztattowania godziwych warunkow
zycia.

Podjecie dzisiaj tej refleksji i jej kontynuacja jest wiec nie tylko fascy-
nujacym zadaniem, ale rowniez przynosi korzysci. Taki jest tez cel
niniejszego zbioru rozpraw, cho¢ — ze wzgledu na nature takich pub-
likacji — musi sie on ogranicza¢ do wybranych zagadnien o szczegdl-
nym znaczeniu. Publikacja ta pokazuje, jak na kazdym kroku za-
rowno antropologia filozoficzna, jak i etyka teologiczna Wojtyly
owocujg dalszymi rozwazaniami, a takze jest zachetg do nich, i to
nie tylko w ojczyznie Jana Pawta II. Dlatego tez — niezaleznie od
oceny polskiego papieza — nie sposdb poming¢ te antropologie w cza-
sie, w ktorym wszystkie europejskie spoteczenstwa — bez wzgledu na
to czy na zachodzie, czy w centrum, czy tez na wschodzie kontynen-
tu — poszukujg nowego porzadku spotecznego.
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Symptomem zaniku pamigci o przesztosci byto to, ze w spoteczen-
stwach zachodnich dlugo myslano, ze poszukiwania te dotycza je-
dynie mieszkaicéw Europy Srodkowej i Wschodniej. Tymczasem to
cala Europa — po upadku muru i zniesieniu podziatu kontynentu
—musi odzyskac swojg tozsamos¢, rowniez z powodu wyzwan, jakie
przed europejskim stylem zycia stawiajg inne, obce nam, Europej-
czykom, kultury. Jezeli chcemy stanowi¢ o sobie, nie mozemy na
dhuzsza mete unikac tego problemu. Odzyskanie tozsamosci ozna-
cza po prostu akceptacje pewnej wizji cztowieka. Istotg tozsamosci
europejskiej jest jej antropologia albo jak w nawigzaniu do Karola
Wojtyly trafnie ujeta to w niniejszym tomie Aniela Dylus — funda-
mentem tozsamosci europejskiej jest etyka, ktora sama siebie trak-
tuje jako antropologie. Te etyke mozna znalezé, zogniskowang jak
w soczewce, w filozofii Wojtyly jak tez w jego nauczaniu papieskim.
Dzigki swojemu pochodzeniu i swojej formacji papiez zdotat ujac
dziedzictwo filozofii europejskiej w ramy wspolczesnego pojecia
kultury.

Bez przesady mozna uzna¢ Wojtyle — takze we wspomnianym powy-
zej sensie — filozofem rangi europejskiej. Opinia ta dotyczy nie tylko
jego roli w latach osiemdziesigtych, ktorg zreszta Swiadomie trakto-
wal jako swoje zadanie, a wiec przygotowania pokojowej rewolucji
w Europie, ktorej oznaki pojawily sie na dtugo przed 1989 roku
w Polsce w wydarzeniach bolesnych dla wielu ludzi. Zaréwno roz-
woj sytuacji przed przetomem, jak i sam rok 1989, a wiec upadek
dyktatury, bez wktadu Wojtyly nie jest do pomyslenia. Jego zastuga
jest to, ze umial wykorzystaé bez watpienia korzystny dla siebie
i swojej misji splot okolicznosci, takich jak pragnienie wolnosci
i samostanowienia Polakow, sw6j wybor na papieza i stabos¢ rza-
dzacych.

Ten splot okolicznosci doprowadzit tez do tego, ze Woijtyta nagle
odnalazt si¢ w tej roli. To, ze po wyborze na papieza przypadta mu
w udziale tak znaczaca rola, byto jednak czyms wigcej niz tylko usmie-
chem losu. Jego przekonania, ktore dojrzewaty przez lata filozoficz-
nych badan, wytyczyty kierunek jego dziatania i mobilizowaty go do
nieustannych wysitkoéw. Nie mial wiec innej mozliwosci, jak przyjac
zadanie, ktore bylo dla niego powotaniem. Takze dla dzisiejszego
obserwatora owa trudna jeszcze do zrozumienia rola, ktorg ten czlo-
wiek odegral jako wspottworca nowego poczatku w dziejach Swia-
ta, jest niemozliwa do pomyslenia bez jego filozofii, a doktadnie: bez
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jego antropologii, ktora zawiera wszystko, co uwazat za istotne dla
swojego dziatania. W antropologii znajdowal odpowiedz na pytania
wspolczesnosci i motywy, by czynem wspierad historyczny przetom.

To podwodjne postannictwo Wojtyly jest przedmiotem zaintereso-
wania autorow tego tomu. Opisujg je z réznych filozoficznych i po-
litycznych punktow widzenia, sktadajac hotd zaréwno cztowieko-
wi, ktory tworzyt historie, jak i wybitnemu myslicielowi, ktory
potrafit swoja filozofie i swoja polityke potaczyé w spojng catosé.
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Profesor Wydziatu Filozoficznego PAT w Krakowie

Urodzony w 1937 roku w Warszawie; do 1963 roku asystent na KUL-u.
W 1963 roku wstapit do zakonu dominikanéw. Studia filozofii i teologii m.in.
u ks. prof. Mariana Jaworskiego, w roku 1975 promocja doktorska. W latach
1970-1986 duszpasterz akademicki w Krakowie. Od 1979 roku wyktadowca
filozofii i fenomenologii religii PAT w Krakowie, w 1990 roku habilitacja z filo-
zofii. Od 1990 roku regens Polskiej Prowincji Dominikanow; w latach 1990-1998
rektor Kolegium Filozoficzno-Teologicznego Dominikanéw w Krakowie. Od
1999 roku profesor PAT. W latach 1992-1996 cztonek redakcji miesiecznika
»Znak”, od 1997 redaktor naczelny ,,Logos i Ethos”. Cztonek prezydium Ko-
misji Filozofii i Teologii Komitetu Badan Naukowych. W 2007 roku odznaczo-
ny przez prezydenta RP Krzyzem Kawalerskim Orderu Odrodzenia Polski.

Wybrane publikacje: Czlowiek bogiem cztowieka. Filozoficzny kontekst inter-
pretacji religii w mysli Ludwika Feuerbacha (19735, publikacja drukiem 1979),
Wigcej niz mit. Leszka Kotakowskiego spory o religie (1991), Filozofia dialogu
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(2005), Czego chrzescijanie nie wiedzg o chrzescijanstwie (2005), Zawierzyé
prawdzie. O encyklikach Jana Pawta 11 - proba osobistej lektury (2006).

Ks. prof. dr hab. Piotr Mazurkiewicz
Dyrektor Instytutu Politologii UKSW w Warszawie

Swiecenia kaplanskie. Habilitacja, profesor zwyczajny. UKSW Czlonek Rady
Naukowej Instytutu Studiéw Politycznych PAN. Wyktady réwniez w Uniwer-
sytecie Warszawskim. Specjalizacja: idee polityczne we wspotczesnej Europie.
Cztonek Zarzadu Europejskiego Stowarzyszenia Etykow ,,Societas Ethica”.

Wybrane publikacje: Kosciot w spoleczenstwie otwartym (1996), Europeizacja
Europy. Tozsamosé kulturowa Europy w kontekscie proceséw integracji (2001),
Kosciot i demokracja (2001), Religia i konserwatyzm. Sprzymierzericy czy kon-
kurenci (red. ze Stawomirem Sowiriskim, 2004), Przemoc w polityce (2006).
Publikacje w jez. niemieckim: Religion auf der Schaukel, [w:] Jabrbuch fiir Christ-
liche Sozialwissenschaften (2003), Vergebung und Gerechtigkeit als Stiitzpfeiler
des Friedens (2007).

Dr Piotr Nowina-Konopka

Dyrektor ds. wspotpracy Parlamentu Europejskiego z parlamentami narodo-
wymi.

Urodzony w 1949 roku w Chorzowie. Do 1972 roku studia ekonomii transpor-
tu w Gdansku, w 1978 roku doktorat z ekonomii, pracownik Instytutu Handlu
Zagranicznego w Gdansku. W latach osiemdziesiatych zatozyciel Klubu Inteli-
gencji Katolickiej w Gdansku i czlonek ,Solidarnosci”. W latach 1982-1989
pelnit funkcje rzecznika prasowego Lecha Walesy. Podczas obrad Okraglego
Stotu rzecznik strony solidarnosciowej. W latach 1989-1990 minister stanu
w kancelarii prezydenta Jaruzelskiego jako przedstawiciel ,,Solidarnosci”. W la-
tach 1991-2001 posel na Sejm i cztonek Unii Demokratycznej, p6zniej Unii Wol-
nosci. W latach 1997-1999 w rzadzie Jerzego Buzka najpierw sekretarz stanu
w Urzedzie Komitetu Integracji Europejskiej, nastepnie zastepca Pelnomocnika
Rzadu do spraw Negocjacji o Czlonkostwo Polski w Unii Europejskiej. W la-
tach 1999-2004 wicerektor Kolegium Europejskiego w Brugii i Natolinie. Wspot-
zatozyciel i w latach 2005/2006 prezes Polskiej Fundacji im. Roberta Schumana
Odznaczony Krzyzem Komandorskim Orderu Odrodzenia Polski i Krzyzem
Zastugi REN I klasy, cztonek Francuskiej Legii Honorowe;j.

Liczne artykuty, m.in. w tygodniku ,, Wprost”.

Prof. dr hab. dr h.c. Heinrich Oberreuter

Profesor politologii

Urodzony w 1942 roku we Wroctawiu. Studiowal politologie, historig, komuni-
kacje spoteczng i socjologie w Monachium; w latach 1968-1978 asystent w Mo-
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nachium i Bundestagu; od 1978 roku profesor zwyczajny nauk politycznych
Wolnego Uniwersytetu w Berlinie, a od roku 1980 w Pasawie (Passau). W la-
tach 1991-1993 zatozyciel i dziekan Wydzialu Nauk Humanistycznych i Socjo-
logii na Uniwersytecie Technicznym w Dreznie. Od 1993 roku dyrektor Akade-
mii Nauk Politycznych w Tutzing. Autor artykulow prasowych i komentarzy
dla prasy i radia. Od 1995 roku cztonek Komisji ds. Rozwoju Bawarii i Sakso-
nii, a od 2002 roku wspotwydawca pisma ,,Zeitschrift fur Politik”. Przewodni-
czacy Sekgji ds. Polityki Gorres-Gesellschaft.

Wybrane publikacje: Parlamentarische Opposition (Opozycja parlamentarna)
(1975), Ubermacht der Medien. Erstickt die demokratische Kommunikation?
(Dominacja mediéw. Czy komunikacja w demokracji si¢ zatamie?) (1982), Par-
teien zwischen der Nestwdrme und Funktionskdlte (Partie migdzy ,,cieptem gniaz-
da” a ,,chtodem funkcji” (1984), Wabrheit statt Mebrbeit? (Prawda zamiast
wigkszosci?) (1986), Stimmungsdemokratie (Demokracja nastrojow) (1987),
Bewdhrung und Herausforderung: zum Verfassungsverstandnis der Bundes-
republik Deutschland (Proba i wyzwanie: przyczynek do interpretacji konstytu-
cji Republiki Federalnej Niemiec) (1989); Die politischen Parteien in Deutsch-
land (Partie polityczne w Niemczech) (2000); Zeitgeschichte als politische Bildung
(Wnioski z najnowszej historii) (w druku).

Stephan Raabe
Dyrektor Fundacji Konrada Adenauera w Polsce

Urodzony w 1962 roku w Diisseldorfie, zonaty, jedno dziecko. Diugoletnia dzia-
talnos¢ spoteczna w katolickim ruchu mlodziezowym. Studia historii, teologii,
filozofii, politologii i pedagogiki na uniwersytetach w Bonn i Monachium. Ma-
gister atrium. Studia podyplomowe ekonomii. Od 1985 roku niezalezny publi-
cysta wspOtpracujgcy m.in. z gazetami i czasopismami fachowymi. W latach
1988-1991 pracownik Zaktadu Chrzescijanskiej Nauki Spotecznej, kierowane-
go przez profesora Roosa, na uniwersytecie w Bonn. W latach 1992-2002 refe-
rent ds. edukacji spotecznej i politycznej Archidiecezji Berlinskiej, do 2004 roku
sekretarz generalny Zwigzku Rodzin Katolickich i redaktor naczelny czasopisma
»Stimme der Familie”. Od 2004 roku Dyrektor Fundacji Konrada Adenauera
w Polsce i na Biatorusi. Zaangazowany w dziatalnos¢ lokalng i polityczng w Bran-
denburgii.

Wybrane publikacje: Stimme der Familien. Fiinf Jabrzebnte Politik fiir die Fami-
lie (Glos rodziny. Piecdziesiat lat polityki w stuzbie rodziny) (wspétpraca Elisa-
beth BufSmann) (2003); Europa Gedanken (Mysli o Europie) (2006), seria Chrzes-
cijanstwo — swiat — polityka (od 2006 roku), seria Raporty Fundacji Konrada
Adenauera w Polsce (od 2007 roku), Die zivilisatorischen Herausforderungen
Europas (Cywilizacyjne wyzwania Europy) (2007), liczne rozprawy na tematy
spoteczne, a takze o Polsce m.in.: Katholische Soziallehre und Caritaswissen-
schaften an den Hochschulen des deutschen Sprachgebietes (Katolicka nauka
spoteczna i teoria dobroczynnosci w szkotach wyzszych niemieckiego obszaru
jezykowego), [w:] Jabrbuch fiir Christliche Soziallwissenschaften (1991); Gen-
technologie und Menschenwiirde (Inzynieria genetyczna a godnos¢ cztowieka)
(2001); Comeback der Familie (Comeback rodziny) (2001), Die Klagen der
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»PreufSischen Treuhand” (Skargi ,,Powiernictwa Pruskiego”) (2007); Polen und
die EU (Polska i UE) (2007).

O. prof. dr hab. dr h.c. mult Anton Rauscher SJ

Dyrektor Centralnego Biura ds. Katolickiej Nauki Spolecznej w Monchenglad-
bach (od 1963 roku)

Urodzony w 1928 roku w Monachium. W latach 1948-1956 studia: filozofia
i teologia w Rzymie, doktorat. W 1956 roku wstapil do zakonu jezuitow.
W latach 1957-1960 wyktadowca etyki spotecznej w Tokio. W latach 1960-1964
studia ekonomiczne w Munster. 1968 habilitacja z zakresu chrzescijaniskiej nauki
spotecznej. W latach 1971-1996 profesor zwyczajny w Augsburgu, od 1998 roku
wyktady goscinne w Seulu. Od 1996 roku na emeryturze. Doktor honoris causa
wielu uniwersytetow, m.in. KUL (1999). Czynny jako doradca w wielu gre-
miach, m.in. episkopatu Niemiec. Inicjator wielu konferencji naukowych w Niem-
czech, krajach europejskich, jak réwniez w USA i Korei Potudniowej. Odzna-
czony Krzyzem Zastugi REN i Krzyzem Zastugi dla Nauki i Sztuki Austrii.
Wydawca wielu serii naukowych.

Wybrane publikacje: Subsidiarititsprinzip und berufsstindische Ordnung in ., Qua-
dragesimo anno” (Zasada pomocniczosci a tad spoteczno-zawodowy w ,,Quadra-
gesimo anno”) (1958); Die soziale Rechtsidee und die Uberwindung des wirt-
schaftsliberalen Denkens (Spoteczna idea prawa a pokonanie myslenia liberalnego
w gospodarce) (1968); Entwicklungslinien des deutschen Katholizismus (Tenden-
cje rozwojowe niemieckiego katolicyzmu) (1973); Die Eigenart des kirchlichen
Dienstes (Specyfika stuzby Kosciota) (1983); Kirche in der Welt. Beitrige zur christ-
lichen Gesellschaftsverantworiung (Kosciot w swiecie. Wktad w chrzescijanska
odpowiedzialnos¢ spoteczng) (4 tomy ze szczegdtowsa bibliografig, 1988-2006).

Jan Rokita
Poset na Sejm RP

Urodzony w 1959 roku w Krakowie, zonaty, jedno dziecko. Studia prawnicze
na UJ, w 1983 roku uzyskat dyplom magisterski. W latach osiemdziesigtych szef
Niezaleznego Zrzeszenia Studentéw i przewodniczacy ,,Solidarnosci” na U]J.
W latach 1989-1991 jako posel zwigzanego z ,,Solidarnoscia” Obywatelskiego
Klubu Parlamentarnego przewodniczyt komisji, ktora zajela sie zbadaniem ar-
chiwéw SB. Od 1991 roku poset na Sejm RP. W rzadzie Hanny Suchockiej
w latach 1992-1993 pehit funkcje szefa Urzedu Rady Ministrow. Do 1997 roku
wiceprzewodniczacy Klubu Parlamentarnego Unii Demokratycznej, p6zniej Unii
Wolnosci. W 1998 roku stworzyt Stronnictwo Konserwatywno-Ludowe (SKL),
ktore znalazto sie w Sejmie jako czes¢ AWS. W 2001 roku wiceprzewodniczacy,
w latach 2003-2005 przewodniczacy Klubu Parlamentarnego Platformy Oby-
watelskiej, w 2002 roku kandydowat na prezydenta Krakowa, w 2005 roku
kandydat PO na premiera.

Liczne artykuty w prasie.



Noty o autorach 259

Ks. pratat prof. dr hab. Lothar Roos
Emerytowany profesor chrzescijariskiej nauki spotecznej i teologii pastoralne;j

Urodzony w 1935 roku w Karlsruhe. Studia teologiczne we Fryburgu Bryzgo-
wijskim i Lucernie. W 1960 roku Swigcenia kaptanskie i podjecie pracy duszpa-
sterskiej we Fryburgu. W latach 1964-1969 asystent w Instytucie Chrzescijan-
skiej Nauki Spolecznej na uniwersytecie we Fryburgu, w 1969 roku doktorat,
nastepnie prorektor i wykladowca w seminarium duchownym archidiecezji fry-
burskiej. W 1974 roku habilitacja, od 1975 roku profesor chrzescijaniskiej an-
tropologii i etyki spotecznej na Uniwersytecie w Moguncji. W latach 1979-2000
profesor zwyczajny w Bonn. W 1995 roku nominowany papieskim pratatem
honorowym. W latach 2001-2005 profesor chrzescijaniskiej nauki spotecznej na
Uniwersytecie Slaskim w Katowicach, od 2000 roku profesor w Akademii
im. Gustava Siewertha w Weilheim — tu rowniez dziekan Wydziatu Studium
Rodziny. Czynny jako doradca w wielu gremiach, m.in. na rzecz episkopatu
Niemiec i Zwigzku Niemieckich Przedsiebiorcow. Wieloletni redaktor naczelny
czasopisma ,,Lebendige Seelsorge”. Od 2002 roku przewodniczacy Joseph-Hoff-
ner-Gesellschaft.

Wybrane publikacje: Demokratie als Lebensform (Demokracja jako styl zycia)
(1969); Ordnung und Gestaltung der Wirtschaft (Lad gospodarczy i jego ksztal-
towanie) (1974); Die soziale Verantwortung der Kirche (Spoleczna odpowie-
dzialnos¢ Kosciota) (z Antonem Rauscherem, 1982); Christliche Gesellschafts-
lebre (Chrzescijaniska nauka spoleczna) (red. od 1989 roku); Die Grundwerte
der Demokratie und die Verantwortung des Christen (Wartosci podstawowe
demokracji i odpowiedzialnos¢ chrzescijanina) (1991); Was uns trdgt. Beitrdge
zur Spiritualitdt christlichen Lebens und pastoralen Handelns (Co jest naszym
fundamentem. Rozprawy o duchowosci zycia chrzescijanskiego i pracy duszpa-
sterskiej) (2005); bibliografia w: Christliche Sozialethik im Dialog. Festschrift
zum 65. Geburistag von Lothar Roos (Chrzescijaniska nauka spoteczna w dialo-
gu. Ksiega pamigtkowa z okazji szes¢dziesigtych pigtych urodzin Lothara Rosa),
red. Norbert Glatzel, 2002).

Prof. dr hab. Manfred Spieker

Profesor chrzescijaniskiej nauki spotecznej

Urodzony w 1943 roku w Monachium, zonaty, ojciec szeSciorga dzieci. Studia
politologii, filozofii i historii na uniwersytetach we Fryburgu Bryzgowijskim,
Berlinie i Monachium. W 1968 roku dyplom z zakresu nauk politycznych w In-
stytucie im. Ottona Suhra na Wolnym Uniwersytecie w Berlinie. W latach 1970-
-1972 wspolpraca z sekretariatem Synodu Diecezji Niemieckich. W roku 1973
obrona pracy doktorskiej, napisanej pod kierunkiem prof. dr. Hansa Maiera.
W latach 1972-1982 asystent w Instytucie Nauk Politycznych na uniwersytecie
w Kolonii. W 1982 roku habilitacja z zakresu politologii. Od 1983 roku profe-
sor zwyczajny na uniwersytecie w Osnabriick; wyktady goscinne w Valparaiso
w Chile, Erfurcie, Kerkrade (Holandia) i w Wilnie. W latach 1993-1996 i po-
nownie od 2002 roku, przewodniczacy Miedzynarodowego Towarzystwa Chrzes-
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cijaniskich Nauk Spotecznych. Od 1995 roku obserwator z ramienia Stolicy Apo-
stolskiej przy Komitecie Polityki Spotecznej Rady Europy. W latach 1997-2000
kierownik projektu ,,Rola Kosciota i spoleczenistwa obywatelskiego w proce-
sach transformacyjnych zachodzgcych w Polsce, Czechach, na Stowagji i Litwie”.
Cztonek rad naukowych periodykéw ,, Zeitschrift fiir Lebensrecht”, ,,La Societa”
(Werona), ,,Sociologia e Politiche sociali” (Bolonia) i ,,Journal of Markets and
Morality”.

Wybrane publikacje: Neomarxismus und Christentum (Neomarksizm a chrzes-
cijanistwo) (1974), Legitimationsprobleme des Sozialstaats (Problemy legitymi-
zacji panstwa socjalnego) (1986); Katholiken in der Politik. Das Beispiel Polen
und Deutschland (Katolicy w polityce — na przyktadzie Niemiec i Polski) (1998);
Kirche und Abtreibung in Deutschland (Kosciot wobec problemu aborgji) (2000);
Der verleugnete Rechtsstaat. Anmerkungen zur Kultur des Todes in Europa
(Odrzucenie paristwa prawa. Kilka uwag na temat kultury $mierci w Europie)
(2005).

Dr h.c. Josef Thesing

Byly zastepca sekretarza generalnego Fundacji Konrada Adenauera

Urodzony w 1937 roku, zonaty, troje dzieci. Studia politologiczne w Mona-
chium. W latach 1965-2002 wspotpracownik Fundacji im. Konrada Adenauera.
W latach 1966-1971 byt przedstawicielem Fundacji w Gwatemali, w latach 1971-
-1973 w Kolumbii, a od 1978 roku dyrektor Wydziatu Wspolpracy Zagranicz-
nej Fundacji. W latach 2000-2002 zastepca sekretarza generalnego Fundacji
Konrada Adenauera, w latach 1990-2005 wyktadowca na uniwersytecie w Ko-
lonii. Obecnie przewodniczacy Niemiecko-Polskiego Towarzystwa Kolonia-Bonn
i Towarzystwa Wspierania Muzeum Historii Zydowskiej w Polsce. Doktor hono-
ris causa katolickich uniwersytetow w Landivar (Gwatemala) i w Kordobie oraz
Akademii Ekonomicznej w Pradze. Odznaczony Krzyzem Zastugi REN I klasy.

Autor licznych publikacji ttumaczonych na 18 jezykéw. Wybrane publikacje:
Die Bibel zweitausend Jabre zeitgemdlfS: Bibel, Christentum, Literatur und Kunst
(Biblia aktualna dwa tysigce lat: Biblia, chrzescijafistwo, literatura i sztuka) (red.,
2003); Zukunft demokratisch gestalten. Demokratie, Rechtsstaatlichkeit, sozia-
le Gerechtigkeit (Ksztaltowac demokratycznie przysztosé, Demokracja, pafistwo
prawa i sprawiedliwos¢ spoteczna) (red., 2002); Die Grundlagen der Sozialdok-
trin der Russisch-Orthodoxen Kirche (Podstawy doktryny spotecznej Kosciota
rosyjsko-przwostawnego) (red., wspotpraca Rudolf Uertz, 2001).

Prof. dr hab. Bassam Tibi

Profesor, ekspert w dziedzinie stosunkéw miedzynarodowych

Urodzony w 1944 roku w Damaszku, od 1962 roku mieszka w Niemczech.
Studia nauk spotecznych, filozofii i historii we Frankfurcie nad Menem, dokto-
rat, w 1981 roku habilitacja na uniwersytecie w Hamburgu. Od 1973 roku
profesor zwyczajny, specjalista w dziedzinie stosunkow miedzynarodowych
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w Getyndze, od 1988 roku kierownik Instytutu Stosunkéw Miedzynarodowych
na tamtejszym uniwersytecie; wyklady goscinne na Harvard University, resi-
dent fellow Fundacji Rockefellera przy Bellagio Center w Como. Ponadto kilka-
krotnie prowadzit wyklady goscinne z ramienia Niemieckiej Centrali Wymiany
Akademickiej w Azji i Afryce oraz kilkakrotnie fellowships w Princeton. Od
2004 roku réwnolegle z dziatalnoscia w Getyndze wyktady w Cornell University
w USA. Tworca pojecia europdische Leitkultur (wiodaca kultura Europy). Jako
pierwszy muzutmanin cztonek Komisji Etyki CDU. Komentator ,,Financial Times
Deutschland”. Odznaczony Krzyzem Zastugi RFN.

Wybrane publikacje: Krieg der Zivilisationen (Wojna cywilizacji) (1995); Der
religiose Fundamentalismus im Ubergang zum 21. Jabrbundert (Fundamenta-
lizm religijny na przetomie XXI wieku) (1995); Fundamentalizm religijny (1997,
w tlum. polskim); Europa obne Identitit. Die Krise der multikulturellen Gesel-
Ischaft (Europa bez tozsamosci. Kryzys spoteczenstwa wielokulturowego) (2000);
Kreuzzug und Djibad. Der Islam und die westliche Welt (Wyprawa krzyzowa
a dzihad. Islam i Zachéd) (1999); Fundamentalismus im Islam. Eine Gefabr fiir
den Welifrieden? (Fundamentalizm w islamie. Zagrozenie dla pokoju $wiato-
wego?) (2000), Die neue Weltordnung (Nowy tad Swiatowy) (2001); Einladung
in die islamische Geschichte (Zaproszenie do historii islamu) (2001); Islamische
Zuwanderung. Die gescheiterte Integration (Imigracja islamska. Nieudana inte-
gracja) (2002); Der neue Totalitarismus. ,,Heiliger Krieg” und westliche Sicher-
heit (Nowy totalitaryzm. ,,Swieta Wojna” a bezpieczeristwo Zachodu) (2004);
Mit dem Kopftuch nach Europa? Die Tiirkei auf dem Weg in die Europdische
Union (Z chusta do Europy? Turcja na drodze do Unii Europejskiej) (2005).

Wybrane publikacje: Die Bibel zweitausend Jahre zeitgemdfS: Bibel, Christentum,
Literatur und Kunst (Biblia aktualna dwa tysigce lat: Biblia, chrzescijanistwo,
literatura i sztuka) (red., 2003); Zukunft demokratisch gestalten. Demokratie,
Rechtsstaatlichkeit, soziale Gerechtigkeit (Ksztaltowaé demokratycznie
przysztosé, Demokracja, pafistwo prawa i sprawiedliwos¢ spoteczna) (red., 2002);
Die Grundlagen der Sozialdoktrin der Russisch-Orthodoxen Kirche (Podstawy
doktryny spotecznej Kosciota rosyjsko-przwostawnego) (red., wspotpraca Rudolf

Uertz, 2001).






Wykaz encyklik Jana Pawta Il

przywolanych w niniejszej publikacji

Redemptor hominis — ogloszona 4 marca 1979 roku
Laborem exercens (LE) — ogloszona 14 wrzesnia 1981 roku

Sollicitudo rei socialis (SRS) — ogloszona 30 grudnia 1987 roku

Centesimus annus (CA) — ogloszona 1 maja 1991 roku
Evangelium vitae — ogloszona 25 marca 1995 roku
Fides et ratio — ogloszona 14 wrzesnia 1998 roku

* Najczesciej przytaczane encykliki papieskie przywotano w catej publikacji za po-
mocg wyszczegdlnionych w wykazie skrotow.








