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NAUKA SPOEECZNA KOSCIOELA
WOBEC ZASAD LIBERALIZMU GOSPODARCZEGO

Oswieceniowe korzenie liberalizmu sprawily, Ze od samego poczatku swego
istnienia znalazt si¢ on we wzajemnej opozycji wobec chrzedcijafiskiej my§li
spolecznej. W historii my$li spolecznej losy stosunkéw miedzy liberalizmem
a spoleczna nauka KoSciola, to nade wszystko okres sporu. Spoleczne encykliki
papiezy wielokrotnie w mocnych stowach wypowiadaly si¢ o bledach liberalizmu .

Z drugiej strony, pojawialy si¢ ciggle proby pogodzenia tych dwéch wzajemnie
oskarzajacych sie tradycji. SzczegSlnie w ostatnich dziesigcioleciach do$wiad-
czenie obecnoSci w historii 1 zyciu spolecznym ,radykalnego zla” w postaci
wszelkich wojen, totalitaryzméw itp. skionito chrzeScijan i liberaléw do szukania
punktéw stycznych. Pytania o mozliwo$¢ dialogu miedzy chrzeScijafiska refleksja
nad polityka i gospodarka a liberalizmem o plaszczyzny, w ktérych te iradycje
moga si¢ wzajemnie ubogacaé, ale takze o Zrédla nieusuwalnego konfliktu, staly
sie tematera wielu poszukiwas.

W ostatnich stu latach, zaréwno liberalizm, jak i spoleczna nauka Kosciola,
ulegly glebokim zmianom; dawny — niepokonalny antagonizm stracil racje bytu.
Szeroko rozumiana filozofia liberalizmu, wychodzaca od indywidualizmu, stata sie
podstawg bardzo odmiennych doktryn i szkét gospodarczych. Uwaga ta jest
nieodzowna przy czytaniu dokumentéw spolecznych Kodciola, ktére zazwyczaj
poddawaly ocenie czy krytyce konkretng, aktualnie wystepujaca formacje
spoteczno-gospodarcza. Réwniez sama nauka spoleczna KoSciota, zwlaszcza po
Soborze Watykariskim II, uwzgledniajgc zmiany zachodzace w §wiecie, zwlaszcza
W spojrzeniu na istniejaca rzeczywisto§¢ gospodarcza, ewoluowala ku ostroznemu
zblizeniu 1 dialogowi z liberalizmem.

! Nie sprzeniewierzyt si¢ duchowi encyklik pietnujacych bledy liberalizmu ks. J. Piwowarczyk,
ktéry przed ceterdziestu laty pisal: ,Liberalizm jako ustréj by? rajem dla mocnych i bogatych, piektem
dla stabych, dla biednych, dia warstw lndowych. Niech nas Bég broni przed powrotem do ustroju, kiéry
sobie wyimaginowat liberalizm. Musieliby§my powtarza¢ na nowo od poczatku wszystkie rewolucje,
wszystkie bunty mas, wszystkie walki spoleczne, ktére stanowily historie XIX wieku”, J. Piwo -
warczyk, Wobec nowego czasu, Krakow 1985, s. 284. Por. tez: B. Bankowicz, Myd
spoleczna ks. Jana Piwowarczyka, ,Chrzescijanin w Swiecie”, 21, 1989, nr 1, s, 22-44,
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1. HISTORIA WZAJEMNYCH RELACJI
KAPITALIZMU I RELIGII

Zanim zostana przedstawione wypowiedzi dokumentéw koScielnych, ktére
w spos6b najbardziej kompetentny odzwierciedlajg wzajemne zwiazki liberalizmu
i jego porzadku gospodarczego oraz katolickiej nauki spolecznej, warto zatrzymaé
sig nad problemem relacji i kapitalizmu rozumianej bardziej ogélnie, na
plaszczyZnie nie tyle doktrynalnej, co wzajemnych przyczynowosci i szeroko
rozumianej historii kultury i spoleczefistwa.

Czy potaczenie religii i kapitalizmu jest mozliwe? Czy jest do pogodzenia
dziatalno§é zmierzajaca do maksymalizacji zysku oraz duchowe obcowanie
z transcendencja? Nie ma watpliwosci, ze dla wigkszoSci mySlicieli spolecznych
ostatnich dwustu lat nie bylo ideatéw tak réznych i rozbieznych moralnie.
Liberalny kapitalizm uznawano nie tylko za areligijny czy indyfereniny, ale za
system z gruntu zty, gdyz oparty na grzechu cheiwosci i czerpiacy swa sile ze
sktonnoéci kazdej jednostki do egoizmu. Spoleczefistwo kapitalistyczne jest
wilaéciwie niemozliwe, bo stanowiloby zbiér kontraktéw miedzy chciwcami,
utrzymany jedynie strachem przed utrata zysku.

Sadzono, ze cienka powloka cywilizacyjnej ogtady okrywajaca brutalng
i grzeszna naturg kapitalizmu byla tak nieistotna, Zze nie chronita przed
promieniowaniem zla na cala rzeczywisto§¢ rynkowa. Aspekty rzeczywistosci
¢éwiadczace o mocy kreatywnej kapitalizmu, jak zasobno§¢ gospodarcza, awans
szerokich rzesz spoleczefistwa czy technologie utatwienia Zycia, traktowane byly
jako zbyt kosztowne w porSdwnaniu z negatywnymi skutkami ekonomii rynkowe;j.
Poglad, Ze byloby z pozytkiem dla czlowieka i jego rozwoju moralnego, gdyby
poprzestano na jakim§ bardziej umiarkowanym poziomie zamozno$ci, rozwijajac
w zamian duchowy i etyczny potencjal, nie byl odosobniony. Uwazano, ze
spektakularny rozwdj ekonomiczny §wiata kapitalistycznego nie byt dla cztowieka
postepem w glebokim sensie tego stowa, ale stanowil moralny regres, cofajac ludzi
do stanu wtémmej dzikoéci i rozbudzajac w nich cechy najbardziej prymitywnej
zachlannos$ci 2.

Jest oczywiste, Ze ocena kapitalizmu jako antytezy religijnoéci, wyglada
jeszcze tragiczniej u tych myslicieli, ktérzy swoje poglady teologiczne faczyli
z orientacja socjalistyczna, pozwalajac im przeciwstawi¢ wolnemu rynkowi
przyszly doskonalszy porzgdek spoleczny. Potgpienie moralne systemu wolnej
konkurencji z pozycji teologicznei wzmocniono potgpieniem z pozycji historycz-
nej, co w konsekwencji uczynilo kapitalizm podwdjnie grzesznym, niemal
satanistycznym >,

WypowiedZ Paula Tillicha z opublikowanego w 1930 r. eseju Religijny
socjalizm, ze kapitalizm jest ,,gléwnym demonem wyrostym w oparciu o chrze$-
cijafiski humanizm i spoleczefistwo mieszczafiskie”, byla symptomatyczna.

2Poglad taki wyrazat m.in, Pius XI w encyklice Quadragesime anno.
*R. Legutko, Dylematy kapitaliznu, Paryz 1986, s. 237.
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Dlatego jak stwierdzal, celem religijnego socjalizmu winno by¢ ,,uczestniczenie
w demaskowaniu i zwalczaniu demonicznego kapitalizmu” 4.

Podobne opinie wypowiadali i inni intelektualisci, nawet tacy, ktérzy przyznali,
ze we wczesnym okresie swojego rozwoju kapitalizm mdgt korzystaé z potrzeb
i nawykoéw religijnych ludzi®. Zaznaczali oni jednoznacznie, Ze owa wspélzalez-
noéé nigdy nie wynikata z pokrewiefistwa celéw czy wspdlnoty intereséw, ale
raczej miala charakter chwilowej koincydencji, za pomoca ktbérej mechanizmy
rynkowe przejely na swoje potrzeby obyczajowo$¢ wywodzaca si¢ z pewnych
rodzajéw przezyé religijnych.

Najbardziej znanym dzielem na temat zwiazkdéw miedzy kapitalizmem a religia
jest praca Maxa Webera Etyka protestancka a duch kapitalizmu, w ktérej usitowat
przedstawié przyczynowy zwiazek miedzy protestantyzmem a formowaniem si¢
porzadku kapitalistycznego. Oparl si¢ na dwéch obserwacjach: po pierwsze,
w krajach catkowicie protestanckich czlonkowie sekt purytaiiskich osiagneli
najwiecksze sukcesy gospodarcze, po drugie, rozwéj gospodarczy, jaki nastapil po
okresie reformacji, zaznaczyt si¢ szczegélnie w krajach protestanckich, przy czym
bardziej o dominacji kalwifiskiej niz luterafisko-ewangelickiej .

Choé hipoteza ta jest réznorako interpretowana®, to jednak tezy zawarte
w pracy Webera sa na tyle donioste, ze do dzi§ stuza jako punkt odniesienia
kolejnych ujeé problemu. Opisywata ona pewien epizod w historii kultury
Zachodu; epizod juz zakoficzony. W konkluzji zaznacza wyraZnie, Zze wspolczesny
kapitalizm (poczatek XX w.) stracil wszystkie swoje poprzednie treSci religijne
i ,rozplynal sie w czysty utylitaryzm”®. Jakkolwiek nie uznaje on tego procesu za
niecodwracalny i daleki jest od przypisywania kapitalizmowi cech demonicznych
(jak u Tillicha), stwierdza jednak, ze zwycieski kapitalizm pozbyt si¢ religii °

‘P. Tillich, Politica Expection, Macon 1981, s. 50.

" Np. R.H Tawney zakoficzyl swoja ksiazke Religia a powstanie kapitalizmu w 1915 1.
stwierdzeniem, ze filozofia kapitalizmu polegajaca na zalozZeniu, iz osiaganie bogactw naturalnychi’jest
najwyzszym celem wysitkéw ludzkich i ostatecznym kryterium powodzenia [...] moze zatriumfowaé
lub zniknaé. Pewne jest tylko, ze jest zaprzeczeniem wszelkiego systemu moralnosci, jaki mozna
— z wyjatkicm przenoéni — nazwaé chrzedcijafiskim. Kompromis migdzy Kosciolem Chrystusowym
a balwochwalstwem bogactwa, bedacym wlasciwa religia spoteczefistwa kapitalistycznego, jest réwnie
niemozliwy, jak niemozliwy byt miedzy KoSciotem a rzymskim kultem pafistwa. R. H. T awney,
Religia a powstanie kapitalizmu, Warszawa 1963, s. 263.

SM. W eber, The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism, New York 1958,

K. Samuelsson, Protestantyzm a kapitalizm, Krytyka teorii Maxa Webera, [w:] Religia
i ekonomia, Warszawa 1989, s. 192,

8Teza M. Webera i jego szkoly o wplywie etyki protestanckiej jest akceptowana np. przez
K. E. Bouldinga. Por. Religijne postawy postepu ekonomicznego, [w:] Religia i ekonomia, s. 66. Innego
zdania jest K. Samuelson; por. Protestantyzm i kapltalzzm, s. 213-214,

‘M. Weber, dz. cyt,s. 183,

""Mozna zadaé pytanie, jak dalece wyjasnienie Webera odstania transcendentny wymiar
kapitalizmu? Niewatpliwie pozwala ono stwierdzié, ze w pewnym wymiarze historycznym i w pewnej
sytuacji kultowej taki wymiar istnial. Zabiegi rynkowe przedsigbiorcéw nie byly wiedy zwyklg
konkurencyjna walka o zysk, lecz jak twierdzi ‘Weber, braly si¢ one z silnego odczucia obecnodci
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Jak sie wkrétce okazato protestantyzm, a zwiaszcza kalwinizm, nie byt jedyna
religia, ktérag w tym czasie wiazano z powstaniem kapitalizmu, W kilka lat po
opublikowaniu ksigzki Webera rozglos zdobyla praca Wernera Sombarta, w ktérej
dowodzit istnienia pokrewiefistwa miedzy etyka kapitalistyczng a religia zydows-
ka. Wptyw Zydéw na kapitalizm dostrzega Sombart zaréwno w zewnetrznych
przejawach zachowania, czyli w kapitalistycznej obyczajowodci, jak rowniez
w jego intelekivalnym przestaniu. Dobrym przykiadem tego mial by¢ precedens
pozyczania pienigdzy, ktéry stal sie domena Zydéw i byt jednym ze zwiastunéw
nowozytnego kapitalizmu. Sombart podaje dwanascie zasad systemu kapitalistycz-
nego, ktére sa zgodne z zasadami judaistycznymi .

Odnaleziona przez Webera w kalwinizmie, czy Sombarta w judeaizmie
kapitalistyczna forma religijno$ci, nie wydaje si¢ by¢ odpowiednia do zbudowania
religijnego wymiaru porzadku spontanicznego. W pismach wspéiczesnych
tecretykéw leseferyzmu, zajmujacych si¢ zwiazkami kapitalizmu z religia, widaé
poszukiwania innego rodzaju religijnosci, kt6ra swa sile bierze z afirmacji §wiata,
a nie z jego negacji. Odkryto, Ze wolny rynek nie musi by¢ skazany na alternatywe
nicludzkiego kalwinizmu i nieokielzanego hedonizmu, jak to sugerowali Weber
i Sombart, ale ze istnie¢ w nim moze pewien ladunek tresci duchowych, ptyngcych
wprost z giéwnego nurtu kulturowego zachodniej cywilizacii.

To nowe spojrzenie na zwiazek religii z kapitalizmem uksztaltowalo sie,
podobnie jek wiele innych aspektéw mySH wolnorynkowej, dopiero w ostatnich
dziesigcioleciach, przewainie w wyniku do$wiadczed totalitaryzmu. Teoretycy
leseferyzmu coraz $miclej zaczgli glosi€ teze, ze wolny rynek géruje nad
socjalizmem nie tylko silg ekonomicznej sprawnosci, ale réwniez sila ducha, gdyz
blizszy jest on pewnej uniwersalnej formie egzystencji ludzkiej i dlatego blizszy
jest religii niz quasi-religijny, a w istocie ateistyczny — socjalizm.

Mimo $wiadomosci licznych ograniczefi kapitalizmu, dla wielu myslicieli jest
on jedynym systemern, ktéry nie prébujac wywyzszaé cztowieka do rangi Boga,
daje mu warunki, aby skorzystal najpelniej z przeznaczonego mu przez Stworce
miejsca we wszech§wiecie "2

transcendencji. Wyjasnienia tego nie da si¢ jednak zastosowa¢ jako klucza do znaleziemia duchowsj
postawy kapitalizmu w ogéle. Protestancki ascetyzm religijny przestat byé juz sila liczaca sie i nie moze
stanowi¢ ani empirycznego podioza, ani etycznej nromy dla kapitalistycznej praktyki dnia dzisiejszego.
Kapitalizm wspélczesny nie jest juz tylko fenomenem §wiata protestanckiego, wtargnat do krajéw
o kulturze katolickiej, a takZze do kultur niechrzeScijafiskich. Jezeli zatem wypada szukaé jego
religijnego sensu, to musi on by¢ bardziej uniwersalny niz ter, jaki znalazt Weber w pewnych nurtach
religii zreformowanej. Por. R. L egutko, dz cyt, s. 247-248.

HWplyw religii zydowskiej na gospodarke jest daleki od Scistosci i w zadnym wypadku nie
upowainia do przypisywania judaizmowi ojcostwa Kkapitalizmu czy nawet bankowosci, a to
przynajmniej z dwéch powoddw. Po pierwsze, brak bylo koniecznych i niezbgdnych warunkéw, by
religia Zydowska mogla si¢ normalnie rozwijaé. Po drugie, z trudem znalezé by mozna religie, ktérej
wyznawcy byliby mniej odpowiedzialni za wybGr gospodarczej przyszioéci. Szerzej na ten temat:
P. Stein, O niekidrych zwigzkach religii z gospodarkq, [w:] Religia i ekonomia, s. 157-171.

PR, Legutko, dz cyt,s. 269-270.
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2. LIBERALIZM DOKTRYNALNY A NAUCZANIE KCSCIOLA

Zanim zostanie przedstawiony w ogrommym skrécie rozwdj kwestii spolecznej
w nauczaniu papiezy od Leona XIII do Jana Pawia II, ze szczegdlnym
uwzglednieniem interesujacego nas tematu, nalezy poczyni¢ kilka uwag ogdlnych
na temat charaktern nauki spolecznej Kodciola, kryteribw oceny i porzadku
gospodarczego proponowanego przez Koscidl.

Nauczanie spoleczne Kofciola zrodzilo si¢ ze spotkania orgdzia ewangelicz-
nego i jego wymagafi, wyrazonych zwieZle w najwyzszym przykazaniu mitosci
Boga i bliZniego oraz sprawiedliwo§ci z problemami wynikajacymi z zycia
spoleczefistwa. Uformowato si¢ ono w nauke korzystajaca z zasobéw madroéci
iz nauk humanistycznych; dotyczy strony etycznej Zycia spotecznego i uwzglednia
aspekty techniczne podejmowanych probleméw, ale zawsze w aspekcie ich oceny
moralnej . Dlatego, jako integralna cze$§¢ chrzescijariskiej koncepcji zycia'* ma
charakter wybitnie teologiczny.

Za istotne nalezy uznaé wyrdZnienie w nauce spolecznej trzech wymiardw:
teoretycznego, historycznego i praktycznego. Wymiary te okreSlajg jej zasadnicza
strukture, sa wzajemnie powiazane i nierozdzielone .

Koscitt, bedac ekspertem w sprawach ludzkich, daje przez swa nauke
spoleczna calo§é zasad refleksji i kryteribw ocen ', a takze dyrektyw dziatania®’,
aby glebokie zmiany, jakich wymagaja sytuacje nedzy 1 niesprawiedliwosci,
zostaly przeprowadzone, ale w sposéb stuzacy prawdziwemu dobru ludzi. Zasady
te tworza podstawe dokonywania oceny sytuacji, struktur i system6w spofecznych.
Zostaly one sformulowane przez Koséciél nie w ramach jednego dokumentu, ale

BJan Pawet I, Encyklika Laborem exercens, (dalej LE), nr 1, [w:] Dokumenty nauki
spotecznej Kosciota, t. 2, Rzym~Lublin 1987 (daiej DNSK), s. 269-403; Kongregacja Nauki Wiary,
Instrukcja o chrzescijariskiej wolnosci | wyzwoleniu, Wroctaw 1986 (dalej ICHW), nr 72.

“Fan XXII, Bncyklika Mater et magistra, (dalej MM), nr 222, DNSK, t. 1, 5. 219-268.

" Rozréznienie trzech wymiaréw nauki spolecznej wydaje sie zasadne ze wzgledéw metodologicz-
nych. Istnieje zatem wymiar teoretyczny, w ktérym Urzad Nauczycielski Kosciola sformulowat
w dokumentach spolecznych swe poglady wprost, w sposéb organiczny i systematyczny; wskazuje on
pewng droge wiodaca do stworzenia systemu miedzyludzkich relacji wedlug nowego porzadku
spofecznego, opariego na zasadach uniwersalnych, ktére moga zostaé zaakceptowane przez wszystkich.
Wymiar historyczny przejawia si¢ w fakcie, Ze aplikacji niezmiennych zasad dokonuje si¢ w kontekscie
konkretnej wizji spoleczefistwa i jest inspirowana przez refleksjec nad jego problemami. Mdéwimy
wreszcie 0 wymiarze praktyczaym, poniewaz nauka spoleczna nie ogranicza si¢ jedynie do gloszenia
trwatych zasad stanowiacych podstawe refleksji, ani tez do interpretacji historycznie okreSlonych
zjawisk spolecznych, ale réwniez proponuje skuteczne stosowanie tych zasad w praktyce, przekladajac
je na jezyk konkretu, w takim ksztalcie i w takiej mierze, jak to jest mozliwe i potrzebne w danych
okolicznoSciach. Kongregacja Wychowania Katolickiego, Wskazania dotyczace studiéw i nauczania
doktryny spoteczriej Kosciota w ramach formacji kaptoriskiej, Rzym 1989, (dalej WDS), nr 6.

“pawet VI, List Apostolski: do ks. kardynala Mauvrice’a Roy Przewodniczacego Rady do
Spraw Swieckich i Papieskiej Komisji ,,Tustitia et Pax” z okazji 80 rocznicy ogloszenia encykliki Rerum
novarum, Octogesima adveniens nr 4, DNSK t. 1, s. 427448 (dalej OA).

MM, 220. ’
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w ftrakcie calej historycznej ewolucji nauki spolecznej. Sposréd nich za
fundamentalne nalezy uznal te, kiére odnosza si¢ do osoby ludzkiej, dobra
wspolnego, solidarnoéci i uczestnictwa '®. Wszystkie inne zasady sa z nimi §cisle
powiazane i z nich wyplywaja '*. Zasady te jako kryteria pozwalaja ocenié warto§é
struktur, a takze systeméw ekonomicznych, spofecznych i politycznych.

Nalezy juz na samym poczatku zaznaczyé, Ze nauka KoSciola nie proponuje
zadnego partykularnego systemu, ale w Swietle swych podstawowych zasad
pozwala przede wszystkim dostrzec, w jakie] mierze systemy istniejace sa
zgodne lub niezgodne z wymogami ludzkiej godnosci®. Sob6r Watykafiski 1T
podkreglit z calg stanowczodcia, ze Kosciét moca swej misji oraz zgodnie ze
swoja istotg nie powinien sic wigzaé z Zadnym systemem gospodarczym czy
spolecznym !,

Koéci6ét wspélzyt juz z wieloma formami organizacji Zycia gospodarczego
i spolecznego i nadal bedzie tak czynil, oceniajac kazdy z tych systeméw wedtug
zasad moralnych i etycznych*, Pojedyncza préba skonstruowania w encyklice
Quadragesimo anno z ,wiecznie trwalych zasad rozumu” zasadniczych linii
systemu gospodarczego i spolecznego, opartego na prawie naturalnym i opozycyj-
nego w stosunku do kapitalizmu i socjalizmu, nie byla kontynuowana. W przeci-
wieistwie do tego, w dokumentach ciagle na nowo powtarzano, Ze nauka
spoleczna Koéciola nie proponuje zadnej ,,trzeciej drogi” 2.

Analiza dokumentéw koScielnych ujawnia, Ze nauka spoleczna Kosciola
zawiera wicle ocen konkretnych sytuacji, struktur, systeméw spolecznych
i ideologii. Jest to zawsze ocena konkretnej rzeczywistoSci opartej na statych
zasadach. Jest oczywiste, Ze oceny wmoralne konkretnych sytuacji, struktur
i systeméw spolecznych nie sa w tym samym stopnin wyrazem Urzedu
Nauczycielskiego Kosciola, co wypowiedzi dotyczace zasad fundamentalnych.
Niemniej wsrod réznych ocen, te odznaczaja si¢ szczegblna powaga, ktére dotycza
uchybieft przeciwko ludzkiej godnodci, tutaj bowiem w gre wchodza wartosci
i zasady oparte na prawie Bozym %,

BWDS, 30.

®Na temat zasad katolickiej nauki spolecznej istnieje wiele wyczerpujacych opracowati, dlatego
ograniczono si¢ tu tylko do wymienienia najwazniejszych. Por. np. V. Zsifkovits, Grundprin-
zipien der katholischern Soziallehre, ,,Theologisch-praktische Quartalschrift”, 1990, 138, s. 16n. Nalezy
tez zauwazyC, ze dokumenty nauki spolecznej Kosciola nie daty systematyzaciji zasad spolecznych. Jest
ona wynikiem analizy dokonanej przez mySlicieli katolickich,

PICHW, 74,

* Sobér Watykafiski 1. Konstytucja Duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspblczesnym Gaudium
et spes, nr 42, [w:] Sobdr Watykariski Il. Konstyiucje~Dekrety-Deklaracje, (dalej KDK), Poznafi 1968,
s. 537-620. . ‘

% Sprawiedliwo§¢ gospodarcza dla wszystkich. Katolicka naitka spoteczna a gospodarka USA. List
biskupow amerykariskich, (dalej LBA), nr 130, ,,Zycie Katolickie”, 7, 1988, ar 5, s. 10~121.

®J. Schasching, Unterwegs mit den Menschen: Kommentar zur Enzyklika ,Centesimus
annus” von Johannes Paul 1I, Wien 1991, s. 39,

*EDS,49.
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Konfrontacja KoSciota z klasycznym liberalizmem w papieskich orzeczeniach
rozpoczeta sie od Grzegorza XVI®, W 1832 r. oglosit on encyklike, rozpo-
czynajaca si¢ od stéw Mirari vos, potepiajaca same podstawy’ liberalizmu, to
znaczy racjonalizm i pozytywizm, z ktérych rodzi sie nie tylko niezgodna
z chrzeScijafistwem koncepcja czlowieka, ale takie indyferentyzm religijny
i kwestionowanie autorytetn Objawienia. W szczegdlnosci Papiez potepil teze
o potrzebie odrodzenia KoSciota w duchu liberalizmu i o konieczno$ci jego
rozdzielenia od pafistwa; idee przymierza z liberalizmem w celu zdobycia wigkszej
swobody dzialania dla KoSciola i szerszej wolnosci dla katolikéw; aprobowanie
rewolucji; zbyt szeroko pojeta, nieograniczona wolnos¢ prasy i stowa®.

Bezposrednim powodem wydania encykliki byla dziatalnos§é istniejacej we
Francji grupy tzw. katolikéw liberalnych, skupionych wokét czasopisma
.1 Avenir”, Zalozona przez ks. Feliksa de Lammennais, gromadzila wokét siebie
najwybitniejszych woéwczas mySlicieli katolickich. Przyjmowali oni zalozenia
liberalizmu, dostrzegajac rownocze$nie wszystkie jego konsekwencje i potrzebe
zaradzenia trudnoSciom, jakie powstaly w nastgpstwie Rewolucji Francuskiej. Idee
gloszone przez Rewolucje usilowali nie tylko godzié, ale i wyprowadzaé
z chrzescijafistwa, przyjmujac wolno§¢ za najwyzsza warto§¢ spoleczna. Ich
szerokie zainteresowania podyktowane byly najczeéciej aktualnymi potrzebami
i problemami: od wolnodci politycznej, KoSciola i nauczania poczawszy, az po
problemy czysto ekonomiczne, tzn. zagadnienie wolnoSci gospodarczej i jej
ujemnych skutkéw w postaci bezrobocia i nedzy mas proletariackich 7.

Do problematyki liberalizmu powrdcit Pius IX, ktéry poczatkowo wydawat sie
sprzyjaé liberalizmowi. Doszedl on jednak szybko do przekonania, ie gloszona
przez ten kierunek idea postepu, pojmowanego catkowicie naturalistycznie,
a nawet materialistycznie, zmierza do podwazenia samych podstaw religii, do
walki politycznej w pafistwie koScielnym, a takze do walki ideologicznej z samym
Kosciolem. Owocem tego bylo ogloszenie encykliki Quanta cura w 1864 r.
z dolaczonym do niej budzacym do dzi§ wiele kontrowersji Sylabusem®, czyli

35, Oelinges, Liberalismus, [w:] Katholisches Soziallexikon, Insbruck—Graz 1980, s. 1658.

®Grzegorz XVI, Encyklika Mirari vos, DS 2730-2732,

2 Gtéwne tezy katolikéw liberalnych mozna sformulowaé nastepujaco: a) gloszona w XIX w. idea
wolnosci ludu moze przyczyni€ sie do jego dobra materialnego i duchowego; b) wartofci i nakazy
moralnoéci chrzeicijanskiej stoja ponad ide¢ wolnosci indywidualnej, gospodarowanie winno byé
podporzadkowane moralnoéci; c) nie jest konieczne ucickanie si¢ do szeroko pojgtej pozytywnej
ingerencji panstwa, aby zapobiec zhy, jakie wywolal rozw6j maszyniziou i panowanie prawa wolnej
konkurencii; interwencja ta winna mie¢ jedynie negatywny charakter 1 ograniczaé si¢ do zapobiegania
naduzyciom razacym i czesto wystepujacym; jej celem winna by€ jedynie ochrona stabych; d) §rodkiem
celowym i skutecznym, wystarczajacym dla zapobiezenia zhn gospodarczemu winno by¢ milosierdzie;
taczy sig¢ z tym idea patronatu; e) droga do pokoju spolecznego jest podniesienie moralne mas
robotniczych, a $rodkiem do podniesienia ekonomicznego, spolecznego moralnego mas robotniczych
jest pomoc wzajemna w ramach wolnych zrzeszed pracowniczych, w formie samopomecnych
organizacji dobroczynnych, J. M a j k a, Katolicka nauka spoteczna, Rzym 1986, s. 194,

%Por, I. F. §Six, Od Syllabusa do dialogu, Warszawa 1972,
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wykazem 80 tez wyrazajacych opinie, tendencje i kierunki my$lowe, ktére Papiez
uznal za bledne. Ostatnia odnosila sie do 6wczesnego liberalizmu, a mianowicie,
ze nie jest rzecza mozliwg, aby Papiez mégt 1 powinien pogodzi€ si¢ z postgpem,
liberalizmem i wsp6lczesnym pafistwem .

Uwzgledniajac caly 6wczesny kontekst historyczny, nalezy stwierdzié, Zze byla
to dosé zrozumiala reakcja na agresywna wrogo§¢ i prze§ladownia Kodciola ze
strony roznorakich, w zalezno$ci od kraju, koalicji: liberalnych, demokratycznych,
a p6Zniej takze socjalistycznych i socjaldemokratycznych sit*°. Przyczyniata sie do
tego réwniez polityka panstwa jako takiego, prowadzona przez liberatéw, ktérych
program wyborczy zawierat m.in. nastgpujace lub temmu podobne hasta: ,,przez zakaz
istnienia zakondéw, przez konfiskate koécielnych débr martwej reki oraz zniesienie
oplat dia kleru z pieniedzy publicznych, chcemy urzeczywistni€ podstawowa
formule liberalng — wolne Koscioly w wolnym suwerennym pafistwie” *'.

Liberalizm, majacy za ideal oswobodzenie jednostki, upatrywal najczeéciej
wroga w religii, w Kosciele, a zwlaszcza w papiestwie. Bylo to zrozumiale, skoro
by! on racjonalng reakcjg na zastang osiemnastowieczng rzeczywisto§€ i stworzong
wtedy wizje przeszto§ci. Po stuleciach wojen religijnych i pod wplywem
sfabrykowanej przez Os$wiecenie agresywnej antyklerykalnej wizji historii, jego
giéwnym przeciwnikiem stat sie Kosciél, a nawet, zwlaszcza na kontynencie
europejskim — religia jako taka, dalej coraz bardziej absolutystyczne pafistwo,
silnie ingeruiaca w zycie jednostki rodzina oraz w wigkszodci majace religijng
inspiracie normy zycia spolecznego. Po kilkunastu stuleciach ksztaltowania sig
cywilizacji chrzeécijariskiej, w sposéb nieunikniony doszto do bardzo glgbokiego
przenikania religijnych instytucji i zwyczajéw w sfere polityki, ekonomii i kultury,
co musialo nieuchronnie doprowadzié w XIX w. do zacieklej walki miedzy
liberalnym pafistwem a Koéciotem katolickim, w ktérej jedna ze stron dazyla do
uwolnienia Zycia spolecznego od szercko obecnej w nim i integralnie zed
zroSnigtej religii, druga za$§ skoro czula si¢ atakowana na wszystkich frontach
catosciowo zwalczata liberalizm *2,

®Pius IX, Encyklika Quanta cura, DS 2890-2896; Syllabus. DS 2901-2980. Encyklika
z dolaczonym Syllabusem wywolala wiele polemik. Zwlaszcza tizy ostatnie tezy odczyiywane poza
wszelkim kontekstem historycznym jako formuly czysto dokirynalne, budzily watpliwosci takze wéréd
katolikéw. Wyjasnienia wypowiedzi papieza dokonat bp F. A. Dupanloup, w broszurze La
convention du 15 septembre et l'enseignement du 8 décembre 1864. Zwr6cil on uwage na to, Ze
zar6wno encyklika jak i Syllabus jako formuly doktrynalne méwia o idealnym stanie w spoleczefistwie
chrzescijadiskim. Koscidt jednak istnigje w konkretnych warunkach miejsca i czasu i wierni musza sie
do tych warunkéw dostosowaé i z nimi pogodzié. Kazda wigc z zakwestionowanych formuf jest sama
w sobie teoretycznie stuszna jako wymaganie idealne. Papiez w li§cie zaadresowanym do bpa
Dapanloupa potwierdza t¢ interpretacje, zaznaczajac ze jest ona wyrazem jego wlasnych mysl,
J. Majka, dz cyt,s. 204

®1. Gall, Liberalismus, [w:] Staatslexikon, Freiburg 1988, Bd. 3, s. 920.

'G. Faquet, Le Liberalisme, Paris 1902, s. 121. Cyt. za: M. Zieb a, Koscict wobec
diberalnej demokracyi, [w:] ChrzeScijafistwo, demokracia, kapitalizm, Poznaf 1993, s. 162.

®M. Zieba, dz cyt,s. 130-131.

Prébuje si¢ broni€ teze, ze liberalizm obcigzony historycznym kontekstem, przeciwstawiajac sie
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Do sprawy liberalizmu powrdci Leon XHI, lecz uczyni to juz w inny sposoéb.
Jezeli poprzednie teksty mogly razi¢ swoim defensywnym charakterem, oceniajac
raczej i potepiajac, to styl Leona XII zgodnie z haslem accomodata renovatio
stara si¢ lepiej zrozumiel wspOlczesny S$wiat. Papiez uwaza, ze bardziej
skutecznym sposobem obrony zasad chrzeScijafiskich bedzie ich lepsze poznanie
i doktadne wyjasnienie. Stara si¢ to uczynié w calej serii encyklik doktrynalnych,
w ktorych przypomina i rozwija nauk¢ Koéciola o koncepcji cziowieka i zycia
spolecznego, o prawie naturalnym i jego stosunku do prawa pozytywnego,
o wiladzy i jej pochodzenin od Boga oraz ustosunkowuje si¢ do liberalizmu
i kapitalizmu, ujmujac to zagadnienie nie tylko w kontekscie doktrynalnym, ale

i praktycznym®.

Najpierw w encyklice Diuturmum illud, omawiajacej ciagle aktualny problem
pochodzenia wiadzy pafistwowej, przeciwstawia si¢ teorii umowy spolecznej
Rousseau’a oraz odrzuca nauke komunizmu, socjalizmu i nihilizmu. Stoi na
stanowisku poSredniego pochodzenia wladzy od Boga, opierajac jg na prawie
naturalnym ¥, Nastepng encyklike Immortale Dei poSwigca chrzeScijaniskiemu
ustrojowi spotecznemu. Wynika z niej, Ze chrzedcijafiska nauka spoleczna nie
broni sama z sicbie Zadnej okreS§lone] formy pafistwa i rzadu, byleby tylko
odpowiadata ona zasadom madrosci i sprawiedliwo$ci . Zasadniczo ujecie to
zostalo podtrzymane péiniej przez Sob6r Watykariski I1°°,

Istotne znaczenie dla naszego tematu ma kolejna encyklika Leona X
traktujaca o wolnoéci i telerancji, rozpoczynajaca si¢ od stéw Liberfas praestantis-

agtorytatywnym przerostom zastanej rzeczywistosci spolecznej, nie tylko z wlasnej winy, nietrafnie
zlokalizowal przeciwnika. Jego wrogiem nie byla religia, lecz ideologia, catoéciowy sposSb zawierajacy
prostq koncepcje prawdy i dobra, wyjasnienia rzeczywistoSci spolecznej. Powstajacy pc epoce
przesladowad religijnych i politycznych liberalizm, tworzyl si¢ w opozycji do idei prawdy absolutnej,
uznajac, Ze juz w samej tej idei tkwi totalitarna pokusa. Lecz zagrozenie wolno$ci tkwi nie w koncepcii
prawdy absolutnej, ktéra jest konieczna dla kazdej wiary religijnej poprzez odniesienie do Absolutu,
lecz w stosunku do niej. Gdy home religiosus czuje si¢ auntomatycznie posiadaczem i dysponentem
prawdy objwionej, mamy redukcje wiary do ideologii. ,.Prawda chrzefcijafiska jednak do tej kategorii
nie nalezy. Nie bedac ideoiogia, wiara chrzeScijafiska nie sadzi, by mogla ujaé w sztywny schemat tak
bardzo réznorodns, rzeczywisto§é spoleczno-polityczng™; Jan Pawel I, Encyklika Centesimus
annus, (dalej CA), Watykan 1989, nr 46. Kosci6t bowiem nie jest posiadaczem prawdy absolutnej, ani
tez nie poznat jej w spos6b wyczerpujacy. Ideologia natomiast roSci sobie z zaloZenia prawo do
posiadania prawdy absolutnej. Czyli wiadnie w stosunku do posiadania prawdy, a nie w samym fakcie
uwznania prawdy absolutnej tkwi nicbezpieczefistwo totalitaryzmu., Zagrozeniem liberalizmu nie jest
wige religia, lecz ideologia.

#J. Majka, Koscidf wobec liberalnego kapitalizmu i komunizmu, Od ,Rerum novarum” do
wSollicitudo rei sociailis”, . Ateneum Kaplariskie”, 1991, 83, s. 116-241.

1. e on XII, Encyklika Diuturnum illud, DS 3150-3152.

¥ Kiedy chodzi o kwestie czystc polityczne, np. o lepsza formg konstytucji pafstwa i jego
administracji, mozna mieé r6ine opinie bez wykraczania przeciw prawu moralnemu. Nie mozna wige
stusznie zarzucaé osobom, ktére mysly inaczej w tych kwestiach, a jeszcze bardziej niesprawiedliwie
byloby oskarzaé je o odstepsiwo od wiary i o uchybienie doskonalej ortodoksji wiary, jak to — ku
naszemu ubolewaniu — wielokrotnie miato miejsce”, L e on XIII, Encyklika Immortale Dei, DS,
3165-3179.

¥KDK 43, 75, 92.
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simum®’. Papiez przedstawia w niej chrzescijafiskg koncepcje wolnoéci czlowieka
(wolnoé¢ woli, wolno§¢ wewnetrzng i zewnetrzna, wolnosC religijng i polityczng
itp.), odrézniajac ja od wolnosci gloszonej przez liberaléw. Omawia zagadnienie
wolnodci religijnej jako réznej od liberalizmu religijnego, graniczacego z in-
deferentyzmem, ktéra podobnie jak tolerancja nie moze by¢ identyfikowana
z relatywizmem odnoszacym si¢ do prawdy i przekonaii religijnych. Papiez duzo
miejsca po§wigca wolnosci politycznej, ktérg réwniez réznicuje od liberalizmu,
zastrzegajac réwnoczesnie, ze nie moze byé ona swawola, czyli swoboda czynienia
Zle i dzialania na szkode innych oraz dobra wspdinego. Podkresla, ze Kosciot stat
zawsze na stanowisku popierania umiarkowanych wolnosci obywatelskich .

Pytanie o koncepcje wolnoéci umiejscawia nas od razu w samym centrum
sporu migdzy mySla liberalng a katolicka. Tak jak dla liberaléw, réwniez dla Leona
XII wolno&¢ jest gtéwna wartoScig, ktéra posréd wszystkich ludzkich wartosci
zajmuje naczelne miejsce, lecz nie moze byé sama w sobie wartoécia najwyzsza,
poniewaZz prowadzi to, co wiemy z doéwiadczenia, do mozliwo$ci naduzycia
wolnosci. Samo napig¢tnowanie naduzycia wolnosci jako ,nierozumnego” oraz
zadanie uzycia wolnoéci zgodnie z rozumem, nie usunie powyzszej antropoligicz-
nej nieufnoéci, poniewaz kolejne do§wiadczenie uczy, ze cztowiek biadzi i dlatego
moze kierowal si¢ badz ,prawidlowym” badz ,falszywym” rozumem. Na
powyzszych dwoch przemy$leniach opiera si¢ ujecie chrzeScijafiskie, ze wolno§é
nie kieruje si¢ wlasnym upodobaniem, lecz znajduje swoje wypetienie w przywia-
zaniu do warto§ci i norm moralnych, co z kolei neguje liberalizm, ktéry zaprzecza
zdolnosci biadzenia ludzkiego rozumu i omylnosci ludzkiej woli ¥,

Do r6znych koncepcji wolnosci odniosta si¢ takie prawie sto lat pézniej
Instrukcja o chrzefcijariskiej wolnosci i wyzwoleniu Kongregacji Nauki Wiary,
ukazujgca semantyczna nieostro§¢ idei wolnosci w mysli wspblczesnej .
Podstawowym zarzutem wobec pojecia wolnoséei czlowieka proponowanej przez
liberalizm jest jej oderwanie od kontekstu ontologicznego i aksjologicznego *.

%L e on XII, Libertas praestantissimum, DS 3245~3255.

#J. Majka, Nauka spofeczna Kosciola, jej charakier i miegjsce w oredziu ewangelicznym,
DNSK, t. 1, s. 22.

® A, Rauscher, Liberalismus und Sozialismus in christlicher Sicht, K6ln 1977, s. 24.

*Wyeksponowane zostaly trzy nurty: scjentystyczno-technologiczay, liberalno-indywidualistycz-
ny oraz kolektywistyczno-marksistowski. Pierwszy nurt rozw6i fudzkiej wolnosci upatruje w szybkim
rozwoju nauk przyrodniczych i techniki, ktére majg zapewnié czlowiekowi panowanie nad kosmosem.
Indywidualizm jest apoteoza wolnofci czlowieka ujmowanego jako ,jednostka samowystarczalna
i majaca na celu zaspokocjenie swego wlasnego interesu poprzez korzystanie z dobr ziemskich” ICHW
13). Bigdem indywidualizimu jest separacja kategorii ,,0s0ba” i ,jednostka ludzka”, co prowadzi do
egocentryczno-egoistycznej koncepcji wolnofci. Wolno§¢ traktuje sie jako ,prywatny kapital”, ktérym
mozna dowolnie dysponowa€. Calkowicie odmienny interpretacje wolnoéci proponujg zwolennicy
kolektywizmu, ktérzy wolno$é traktujg jako finalny etap, ignorujac transcendentne powolanie oscby
ludzkiej. Konsekwencja bylo doprowadzenie do nowych form zniewolenia. Por. S. Kowalczyk,
Chrzescijariska kencepcja wyzwolenia czlowieka. ,Chrzescijanin w Swiecie”, 18, 1986, nr 6, s. 13-23.

“ICHW, 25-26, 29.
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Do problemu tego powrdci Papiez Jan Pawel II w najnowszej encyklice
spolecznej Centesimus annus, gdzie w miejsce stwierdzenia o przywigzanin do
wartosci, uzywa okreflenia w écislym wzajemnym powigzaniu wolnosci i prawdy:
WWolnosé, ktora by odrzucala wigZz z prawda, zmieniataby sie w samowole,
a w koficu podporzadkowala najnizszym namietno$ciom i ulegla samounicest-
wieniu” %2,

Poglad o powiazaniu wolnosci ludzkiej z prawda nie znajduje akceptacji
w koncepcji wolnosci liberalizmu indywidualistycznego, przez co katolicyzm
bedzie z nim na poziomie teorii, jak i praktyki w glebokim i nieusuwalnym
konflikcie. Wolno$é ta rozumiana ,negatywnie” — gwarantujgca jednostce jak
najwickszy obszar swobody, polaczona z odrzuceniem idei Prawdy absolutnej staje
sie wolno$cia do samowoli decyzji, ktérym znaczenie nadaje jedynie ja sam, jako
wolny podmiot. 7

Przyjecie tak rozumianej wolnoSci negatywnej, potaczonej z idea odrzucenia
Prawdy absolutnej, jako naczelnej koncepcji Zycia spolecznego i dzialalnosci
gospodarczej, odrywa je od prawdy o czlowieku i prowadzi nie tylko do erozji -
wiez6w miedzyludzkich®, ale takze do mozliwych totalitaryzméw. Przed
wolno$cia nieukierunkowana ku prawdzie, od ki6rej nie jest juz zbyt daleko do
autorytaryzmu, przestrzegal autor Spoleczeristwa otwartego Karl Popper: ,,JeSli nie
ma prawdy absolutnej, wszystko co méwie moze byé prawda. Idea prawdy
absolutnej przeciwstawia si¢ relatywizmowi negujacemu istnienie prawdy.
Relatywista §wiadom, Ze nie ma prawdy, nie chce, aby o niej méwié. Nie zdaje
sobie sprawy, ze taka postawa prowadzi do prawa pieSci, nie za§ do prawa
prawdy” *.

Podobnie jak liberalizm, ktéry w ferworze wzajemnych walk i nieufnosci,
zamiast w ideologii, to w wierze w prawde absolutng nieprecyzyjnie identyfikowat
wrogs, tak Kosciét przeoczyl, ze powyisza forma wolnosci ,negatywnej” byla
koncepcja wolnoéci gloszong przez jeden z nurtéw liberalizmu, wyrosly w tradycii
europejskiej. Liberalizm osadzony w tradycji anglosaskiej, a zwlaszcza amerykafis-
kiej, nie odrywa pojgcia wolnosci od istnienia prawdy absolutnej®. W Stanach
Zjednoczonych, gdzie balast tradycji i instytucji byl bez poréwnania mniejszy,
liberalizm nie przyjat w zasadzie antyreligijnego charakteru. Uznanie za$§ istnienia
Absolutu pozwala poszukiwaé i budowaé duchowa wspdlnote.

Tak rozumiany liberalizm, wzbogacony ¢ wymiar wspdlnotowy, widzac
destrukcje wiezi spotecznych, wywolanych przez indywidualizm i wigzacy sie

“CA, 4. Por. tez: CA, 17, 39, 41, 44, 46,

“CA, 4.

“Cyt.za: M. Zieba, dz cyt, s 129,

“W ten sposéb wolnosé moze by¢ ukierunkowana ku prawdzie. Propagatorem tak rozumianego
liberalizmu, kiéry nalezy umiefcié w rozréinionym przez nas podziale w tradycji leseferyzmu
ewolucyjnego, byl Lord Acton, kibrego koncepcja ,.,ordered liberty” (wolnoéci ukierunkowansj) jest
inspiracjg dla wielu amerykarskich teologéw irﬁlozoféw {M. Novaka, R. N. Neuhausa, G. Weigla
iR, Sirico).
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z nim relatywizm, staje w ostrym konflikcie z liberalistycznym indywidualizmem,
a przez to moze staé si¢ bardzo twdrcza inspiracja dla katolickiej nauki spotecznej,
ktéra dzieki niezwykle istotnie poglebionej samoS$wiadomoSci ostatniego Soborn,
po refleksji zawartej w Deklaracji o wolnosci religijnej, ze prawo do wolnoéci to
fundament w samej naturze czlowieka® oraz po Konstytucjii Duszpasterskiej
o Kosciele, w ktorej wyraZnie stwierdzono, iz czlowiek moze zwracaé sie do dobra
tylko w sposdb wolny ¥/, znacznie bardziej twérczo moze okre§lié swa pozycje
w panistwie o wolnorynkowej ekonomii 1 demokratycznym ladzie politycznym.

Encykliki ogloszone przez Grzegorza XVI, Piusa IX, a zwlaszcza Libertas
praestantissimum Leona XIII, ktéra zwrdcila uwage na istotne powiazanie
wolnosci z prawda, przygotowaty grunt pod Rerum novarum, gdzie Papiez nie
pozostat juz na gruncie czysto doktrynalnym, lecz poddal ocenie porzadek
gospodarczy i spoleczny proponowany przez nurt liberalny.

OczywiScie, polemika katolickiej nauki spolecznej z liberalizmem doktrynal-
nym nie zakoficzyla si¢ na wymienionych encyklikach. ROwniez nastgpne
dokumenty Magisterium Kosciota wielokrotnie. wypowiadaja . si¢ na temat
liberalizmu czy ideologii liberalnej®. Nowoscia jest jednak umieszczenie tej
polemiki w kontekscie szeroko rozumianej kwestii spolecznej, zainicjowanej przez
Rerum novarum. Najczesciej wypowiedzi KoSciola odnosnie do liberalizmu beda
dotyczyty porzadku ekonomicznego przezefi- proponowanego (co bgdzie przed-
miotein analizy w mnastgpnym punkcie)®. Giéwny zarzut bedzie dotyczyt
indywidualizmu i ideologii indywidualistycznej, jako podstawy liberalizmu
filozoficznego *° i nabudowanego na nim porzadku gospodarczego. Indywidunalizm
zostanie odrzucony zar(’)wno R plaszczyznie spolecznej’!, etycznej™, jak
i w dzialalnosci ekonomicznej > '

W dyskusjach wok6t nowego ulozenia gospodarkl oraz zZycia spolecznego,
jakie toczyly si¢ w obrebie katohcyzmu XIX w., domagano si¢ coraz usilniej
stanowiska Stolicy Apostolsklej, ktére wyznaczatoby kierunek na przysziosc.

“ Sobdr Watykasiski 11, Deklaracy Ja o wolnofci reltgyne] Dignitas humanea nr 2, [w:} Sobor
Watykariski II, s. 636-669 (dalej DWR). .

“KDK, 17.

“Np. Leon XII Encyklika Rerum novarum nr 34, DNSK t. 1, s. 41-65 (dalej RN); Pius
X1, Encyklika Quadragesimo anno nr 14, 25, 27, 30, 122, 133 DNSK t. 1, 5. 67-102 (dalej QA); OA,
26, 35; LE, 11, 13-14, )

“Np. QA 10, 54, 88; Pius XII, Przemowienie radiowe wygloszone w dniu Zielonyck Swiat,
1 czerwea 1941 r. (nr 5), DNSK, t. 1, s. 161 i Oredzie radiowe ogloszone dnia 1 wrzesnia 1944 r.,
w piqlq rocznic¢ wybuchu obecnej wojny (nr 9), DNSK, t. 1, s. 204; MM 11, 23, 58; Pawel VI,
Przemdwienie wygloszone na posiedzeniy plenarnym Miedzynarodowej Organizacji Pracy, Genewa
10 czerwea 1969 1., (ar 9), DNSK, t. 1, s. 421; KDK, 65; LE, 7-8.

004, 35.

STQA, 46; ICHW, 73.

“KDK,30; Tan Pawetl I, Spotkanie z intelektualistami: Uniwersytet w Cozmbra 15 maja
1982 r., (nr 6), DNSK, t. 2, s, 266-267.

#QA, 4, 78, 88, 109; ICHW, 13,
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Dla Kofciota powstala catkiem nowa sytuacja. Nowe sposoby wytwarzania
zwiazane liberalnym porzadkiem gospodarczym przeksztalcity nie tylko od-
niesienia miedzyludzkie oraz uklady czy struktury spoleczne. Sposoby produkciji
rozluZnialy stopniowo moralno-religijny system norm i wartoSci, ktéry dla
spoleczefistwa preindustrialnego stanowil swoiste oparcie oraz cafe ukierun-
kowanie moralne. Dotad postawy moralne tkwily zakorzenione gigboko w miej-
scowej tradycji. Lecz narastajgca kultura przemyslowa rozsadzala jednak
$wiat wartoéci religijno-moralnych, a takie jego socjologiczne zalozenia.
Dotychczasowa osobista odpowiedzialno$é i decyzje z nig zwiazane ustgpowaly
anonimowemu przebywaniu w zakladach pracy, a tym bardziej wobec wyzysku
przez kapitat obracaly si¢ w nienawisC. Religijng interpretacje Swiata i zycia
wypieraly tezy doczesnych zaloierd ideologii materialistycznych. Dochodzity
do tego pierwsze doSwiadczenia masowej konsumpcji oraz préby sublimacji
granicznych sytuacji ludzkich. Podczas gdy w dziedzinie gospodarczej powstawaty
nowe formy produkcji, a na obszarach spolecznych zaczely si¢ rodzi¢ nowe
ksztalty organizacyjne, to jednak rewolucji technicznej nie udato si¢ wprowadzié
na miejsce dotychczasowych warto§ci moralno-religijnych nowej kultury wa-
rtosci %,

Dokladnie w to miejsce stara si¢ wkroczy¢ encyklika Reum novarum, w ktorej
sprawa odpowiedzialno§ci KoSciola za kulturg religijno-moralnych wartosci
w spoleczedistwie industrialnym nalezy do istotnych elementéw skladowych
programu spolfecznego. Leon X1II sformutuje 1 inne zasady, do kiorych ciagle bedg
sie odwotywaé kolejni papieze przy redagowaniu nastgpnych dokumentéw. Uczyni
to takze Jan Pawel Il w Centesimus annus.

3. OCENA LIBERALNEGO PORZADKU GOSPODARCZEGO
W DOKUMENTACH MAGISTERIUM KOSCIOLA

Ocena systemOw gospodarczych w katolickiej nauce spolecznej dokonywala
sig zarowno w oficjalnych dokumentach pochodzacych ze Zrédet rzymskich, jak
i w pracach licznych katolickich teologéw, etykéw, politykéw i przedstawicieli
hierarchii narodowych. Zakres pracy, jak i fakt, iz dopiero papieze i sobory nadaja
wladciwy ton nauce katolickiej, ogranicza przedmiot analiz zasadniczo do ich
ofwiadczefi 1 dokumentdw.

Prébujac juz na wstepie rozwaZafi podaé ogdlne spostrzeienie, nalezy
stwierdzié, iz kapitalizm oparty na liberalnych zasadach gospodarczych bywal

34 ZatoZenie to nie miefcilo si¢ nawet w zamierzeniach rewolucji technicznej. Jej promotorzy byli
zdania, ze kultura wartofei religijno-moralnych ma swoje zastosowanie w gospodarce spoleczefistwa
rolniczo-rzemieslniczego, natomiast nie ma ona znaczenia dla spoleczno$ci uprzemystowionej.
Industrialna spoleczno§¢ dysponuje bowiem innym zespolem Srodkéw anizeli wartodci religijno-
moralne, ktdre moga sklaniaé do jednolitych postaw moralnych. Por. J. Schasching, To
kulturowe i aktualne zagadnienia encykliki Rerum novarum, ,JColloguitzn Salutis”, 1988, 14, s. 13-17.
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wielokrotnie potepiany 1 to ze strony najwyzszych przedstawicieli Kosciota.
»Nigdy i nigdzie Koscidl nie-pochwalal ani nie popieral kapitalizmo” — ofwia-
dczyli biskupi Austrii w swym zbiorowym liScie pasterskim z 1925 r.™
Pius XI w encyklice Quadragesimo anno po$wigeit krytyce kapitalizinu osobny
ustep®, a Pius XII w oredziu radiowym z -1 wrze$nia 1944 r. stwierdzif:
»Kofciél potepil »kapitalizm«, o ile opiera si¢ on na blednych pojeciach,
roszczac sobie nieograniczone prawo do wlancdci prywatnej, bez obowiazku
podporzadkowania si¢ pod wspdlne dobro: jest to bowiem sprzeczne z prawem
natury””’.

Przy interpretacji tych wypowiedzi nalezy wystrzegal si¢ wszelkich pochop-
nych i upraszczajgcych sadéw. Zaréwno Pius XI, jak i Pius XII, odrzucajac
kapitalizm, ujmujg ten wyraz w cudzystéw, w celu podkreSlenia wieloznacznosci
samego okre$lenia kapitalizmu oraz faktu, ze Koéciét potgpia go w pewnym tylko,
mianowicie etycznym znaczeniu. ROwniez J. Piwowarczyk, ktdrego trudno
posadzaé o jakie§ sympatie do kapitalistycznej formy gospodarki proponowanej
przez liberalizm, komentujgc odrzucenie kapitalizmu przez Kosciél, dokonuje
istotnych zréznicowah w dokonywanej krytyce >®.

Leon XHI po serii pierwszych encyklik o tematyce spolecznej, w ktdrych
ustosunkowal si¢ m.in. do liberalizmu doktrynalnego, w encyklice Rerum novarum
stwierdza istnienie kwestii spotecznej oraz walki spolecznej jako faktu i dochodzi
do wniosku, Ze jej przyczyna jest biedny ustrd] spoleczno-gospodarczy, liberalny
kapitalizm.

Problem kapitatu, rozwazany dotad w nauce Ko§ciola w wymiarach godziwoSci
kontraktu mutuum, zostal tu ukazany w pelnym §wietle jego ekonomicznych
i spotecznych konsekwencji, w skali ogélnospolecznej, w kategoriach sprawied-
liwosci spotecznej. U podstaw tege problemu Papiez dostrzega zjawisko, ktdre juz
w pierwszych stowach encykliki okrefla jako Rerum novarum cupiditas, a wigc
kult postepu 1 przemian za wszelka ceng, ktdry spowodowal rozchwianie

%5 Katolicyzm, kapitalizm, socjalizm. List biskupéw austriackich, Lublin 1928, s. 12.

%QA, 100-110.

STPius XI, Oredzie radiowe ogloszone 1 IX 1944 r. w piatq rocznice wybuchu obecnej wojny,
DNSK, t. 1, 5. 204,

% Kiedy wiec Kosciél potepia »kapitalizm, to nie potepia w caloéci i ryczaltem szerokiego
zakresu tego pojecia, ktére mu nadaje marksizm i liberalizm. A wiec nie potepia instytucji wlasnosci
prywatnej débr kapitafowych, a tylko Zada destosowania jej do wymaga# prawa natury. Nie potepia tez
w zasadzie rozdzialu kapitalu od pracy, bo rozdzial ten jest ziawiskiem wyniklym z naturalnego
rozwoju zycia gospodarczego, a tylko domaga sie likwidacji proletariatu przez uwlaszczenie mas. Nie
potepia »salariatu«, systemu pracy najemnej, bo ten system jest zwiazany z zyciem gospodarczym, choé
zaleca uzupelnienie tego systemu przez system spStkowy. Nie potepia tez takich instytucji, jak
bankowos¢ 1 gieldy, bo je uwaza zasadriczo za przydatne dla zycia gospodarczego, 2 nawet pod
pewnym wizgledem (np. banki kredytowe) za konieczne; domaga sie natomiast ich podporzadkowania
dobru ogéiu przez pafistwo. [...] Nie potgpia wreszcie Kosciél wspanialych osiggnieé techniki, jego
ludzi, a tylko domaga si¢ zabezpieczenia praw i godnmosci ludzkiej w stosunku do techmiki”,
I Piwowarczyk, Katolicka etyka spoteczna, Londyn 1963, t. 2, s. 141-142.




NAUKA SPOLECZNA KOSCIOLA 151

wszystkich struktur spolecznych od rodziny az do pafistwa i doprowadzil do
ngdzy mas™. Leon XIII méwi o robotnikach, kt6rzy zostali ,wydani na hup
nieludzkosci panéw i nieokietzanej chciwodci wspéltzawodnikéw”, dalej o nowej
postaci lichwy oraz nadmiernej koncentracji wlasnoSci i dyspozycji gospodarczej
w rekach nielicznych jako o przyczynie tego, Ze ,gar§¢ moinych bogaczy
natozyla jarzmo prawie niewolnicze niezmiernej liczbie proletariuszy” ®. Papiez
podat w watpliwos¢ liberalno-kapitalistyczny mit o wolnoéci gospodarowania,
ktéra niejako automatycznie wprowadza w spoleczefistwie fad i sprawied-
liwosé L.

Ogloszenie Rerum novarum bylo pod wieloma wzgledami wydarzeniem
zaskakujacym, zwazywszy na dotychczasowa histori¢ katolicyzmu. Dokument
taki nie mial w Kosciele katolickim Zadnego historycznego precedensu, a sam
Papiez byt sprzymierzony z konserwatystami, arystokratycznymi kotami w kato-
licyzmie, ktére robily wszystko, co mozliwe, zeby odeprze¢ atak na ich
hegemonie ekonomiczna, ze strony organizujacej si¢ klasy pracujacej. Encyklika
nie zajeta sic wnikliwa ocena samych elementéw Owczesnego systemu kapitalis-
tycznego, co podejmie w czterdzieSci lat péZniej Pius XI w Quadragesimo anno.
Przypomniala ona jednym, a innych utwierdzila w przekonaniu, Ze ustrdj
kapitalistyczny jest ustrojem krzywdy spolecznej, domagajacym sie rychlej
i gruntownej naprawy {(a wigc nie stwierdzila jego niereformowalnosci) i we-
zwala katolikéw do udzialu w tym dziele naprawy, do czego s3 oni z wielu
wzgledow powotani 2,

Na szczegdlne znaczenie w kontekécie naszych rozwazad zashiguje encyklika
Quadragesimo anno Piusa XI. Powtarzala ona wiele tych samych tematéw
dokumentu wezednisjszego: godnoéé pracy, prawa pracownikéw do organizowania
sie, a nawet w pewnym stopniu do udziatu we wiasnofci, zarzadzaniu i w zyskach;
przekonanie, Zze komunistyczne, a nawet bardziej ,,umiarkowane” socjalistyczne
filozofie ekonomiczne sg absolutpie nie do pogodzenia z chrzeécijafistwem.
Encyklika powstala w okresie najwigkszej niewydolno$ci-kapitalizmu budowanego
na liberalnych zasadach gospodarowania, w czasie ogromnego kryzysu gospodar-
czego przetomu lat dwudziestych 1 trzydziestych tego stulecia. Ocena rzeczywisto-
§ci podana przez Piusa X1 wyglada tragicznie: ,,wolna konkurencja doprowadzila
do samozagtady, miejsce wolnego handlu zajelo ujarzmienie zycia gospodarczego
przez gar§é ludzi, za Zzadza zysku poszia nieokielznana daino$¢ panowania, cale
Zycie gospodarcze stato sie straszliwie twarde, bezlitosne i brutalne” ®. Koncentra-
cja ekonomiczna stala si¢ realnofcia jeszcze bardziej groZniejsza niz za czaséw
Leona XTI *,

PRN, 1.

RN, 2.

$IRN, 34, 59.

“§ Majka, Nauka spoteczna Kosciota, s. 24.
S QA, 109. :
RN, 105, 107-109.
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Pius XI za przyczyne wszystkich bledéw indywidualistycznej ekonomii
uwaza przyjecie wolnej konkurencji za kierownicza zasade zycia gospo-
darczego ®. Doceniajac jej pozyteczno§é i stuszno$é w pewnych granicach,
postuluje podporzadkowanie jej sprawiedliwosci i miloéci spolecznej®, a jako
whasciwy ustr6j gospodarczy proponuje korporacjonizm®. Nawiazuje do
zasady pomocniczodci, ktéra stanie si¢ tematem centralnym katolickiej nauki
spolecznej w nastepnych latach. Chociaz zasada ta ma swoje korzenie
w Rerum novarum, to jednak dopiero Pius XI nadat jej klasyczne so-
frmutowanie %,

Jednym z powodéw krytyki kapitalizmu byl upadek moralnodci w spoteczerist-
wie. Przez doprowadzenie do kryzysu i utrwalenie go, liberalizm stat si¢ Zrédlem
moralnego zuboZenia calego spoleczefistwa. Kapitalizm, wylaczywszy zasady
moralne z Zycia gospodarczego, chcial da¢ Swiatu szczeScie przez rozwdj kultury
materialnej. Gloszona zasada o szkodliwosci etyki dla rozwoju Zycia gospodar-
czego umacniata przekonanie, ze Koécidt nie ma nic do powiedzenia w dziedzinie
ekonomii .

Krytyka liberalizmu po ukazanin si¢ encykliki Quadragesimo anno wystapila
réwniez w polskiej katolickiej nauce spofecznej. Gléwnym zarzutem wobec
liberalnego kapitalizmu bylo doprowadzenie do radykalizacji pogiladéw ro-
botniczych 1 powickszenia wplywéw komunizmu. W ogoélnej dyskusji glos
zabral takze ks. S. Wyszynski, ktéry najszerzej zajmowal sie zagrozeniem
kapitalizmu dla osoby ludzkiej. Kapitalizm, twierdzit ks. Wyszyfiski, poprzez
podporzadkowanie czlowieka celom gospodarczym, ktére uwazat za najwyzsze
dobro, sprzeniewierzyt si¢ chrze§cijafiskiemu pogladowi na dzialalno$é ludzka.
Nastapilo w nim przewarto§ciowanie pracy i dzialalnoSci gospodarczej czlo-
wieka ™,

Interesujace jest stwierdzenie ks. Wyszyfskiego, za biskupami austriackimi,
o mozliwosci reformy kapitalizmu w duchu chrzescijafiskim. Kapitalizm, jako
system techniczno-gospodarczy, ma szans¢ odnowy i ,stania si¢ chrzescijafiskim”,
o ile ozywig go odpowiednie instytucje gospodarcze. Ozywienie to powinno

% Qa, 88, 107.

%QA, 88,109,

QA ,76-98.

¢ I..] nienaruszalnym i niezmiennym pozostaje owo najwyisze prawo filozofii spolecznej: co
jednostka z wiasnej iniciatywy i wiasnymi sitami moze zdziala¢, tego jej niec wolno wydzieraé na rzecz
spoleczefistwa; podobnie niesprawiedliwa szkoda spoleczna i zakléceniem ustroju jest zabieranie
mnpiejszym 1 nizszym spoteczno$ciom tych zadad, ktére moga spelni¢ i przekazywanie ich
spolecznofciom wiekszym i wyiszym. Kaida akcja spoleczna ze swego celu i ze swej natury ma
charakter pomocniczy; winna pomagaé cezlonkom organizmu spolecznego, a nie niszczyé ich
1 wchiania¢”, QA, 79.

®Por. L. Caro, Katolicyzn a ekonomika spoteczna, ,Przeglad Powszechny”, 1933, nr 199,
s. 278-280.

PA Zwolifiski, Ks Stefan Wyszyrski wobec kryzysu spoteczno-gospodarczego Polski lat
trzydziestych XX wieku, Lublin 1990, s. 121,
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nastapi¢ w duchu zgodnoSci ze sprawiedliwoScia chrzeScijafiska, a wigc przez
zwigkszona partycypacje pracownikéw w kierowaniu i w kapitale przedsie-
biorstw "%,

Niedlugo po ogloszeniv Quadragesime anno, wybuchla wojna, i nie data
wladzom Ko§ciola czasu na wyczerpujaca refleksje nad kwestig ekonomiczna,
W serii wystapiefi radiowych Pius XII wysunal pewne tezy, kt6re mialy stuzyé jako
wazne Zrodlo przysztych dziataf Jana XXIII, Pawta VI i Soboru Watykasiskiego I1.
Troska o wiare i godno$¢ robotnikéw europejskich, chociaz wazna, wydawata sie
wowczas nie wystarczajaca. Przerazajace realia drugiej wojny §wiatowej przekona-
ty Papieza o koniecznoSci szerokiej rekonstrukcji porzadku spotecznego.

Podobnie jak jego poprzednicy 7, Pius X1I potgpiat ustr6j kapitalistyczny tylko
wtedy, gdy dopuszcza sie naduzyé chociazby w postaci przypisywania wlasno§ci
prywatnej nieograniczonych uprawniefi, bez obowiazku podporzadkowania sie
dobru wspdlnemu ™. Zostato ztagodzone ostre potepienie wolnej konkurencji jako
zasady zycia gospodarczego dokonanej przez Piusa XI™. W oredziu wigilijnym
z 1942 r. Papiez wskazywal pewne korzystne strony wolnego rynku, w postaci
bodzca do inicjatywy prywatnej i dziatalnoSci wytworczej. Pafistwo powinno staé na
strazy dobra wsp6lnego i nie moze si¢ poddaé ani dyktatowi kapitatu, ani pracy 7.

W wigilie 1940 r. Papiez wskazal zasady porzadku miedzynarodowego, jaki
powinien panowaé po wojnie. W naszych rozwazaniach istotny jest punkt trzeci,
bedacy przezwycigzeniem zakorzenionego podczas wojny przekonania, ze
uzyteczno§é jest jedyna podstaws i zasada prawa, a sila rodzi prawo. Ma on
wymowe nie tylko polityczna, ale i ekonomiczna, gdyz przyjecie uzytecznodci jako
jedynej i wylacznej zasady gospodarczej prowadzi nieuchronnie do przyjecia zysku
jako naczelnej zasady kierowniczej, co jest Zrodlem krytyki kapitalizmu przez
katolicka nauke spoteczng .

Pius X1I podkreslit prawo kazdego czlowieka do uzywania dobr materiainych
w celu swego utrzymania i rozwoju, ktére stoi ponad innymi prawami gospodar-
czymi, w tym takze prawa do prywatnego posiadania’’. Interwencja pafistwa
zostata dopuszczona jedynie wiedy, gdy jednostki nie sa w stanie fub nie chca
podejmowaé decyzji co do wzajemnych stosunkéw pracy. Wiasciwym kryterium
jest tutaj dobro wspéine, nalezycie rozumiane 7.

™ Katolicyzm, kapitaiizm, socializm, [w:] List biskupéw, s. 37.

QA, 101.

BPius X, Oredzie radiowe ogloszone dnia 1 wrzesnia 1944 roku w pigtq rocznice wybuchu
obecnej wojny, 3, DNSK, t. 1, 5. 204.

™Tamze, 12, s. 205.

BC. Strzeszewski, Nauczanie spoleczne Piusa XII, ,Chrzefcijanin w Swiecie”, 21,
1989, S, 5. 76.

5Tamze, 5. 69.

TPius XII, Przemdwienie radiowe wygloszone w dniu Zielonych Swigr 1 czerwea 1941 r.,
DNSK, t. 1, s. 162. i

" Tamze, s. 164.



154 JERZY GOCKO

Poczatek Soboru Watykafniskiego IT i pontyfikat Jana XXII przyniosty dalszy
rozwlj w katolickich pogladach na kwestie spoleczne (wlasno§é prywatna, rola
panstwa, umiedzynarodowienie, pluralizm). Jan XXIH rozpoczyna swoje nau-
czanie na temat kwestii ekonomicznych od potwierdzenia klasycznego tematu
katolickiego, wiasno$ci prywatnej, Ale czyni to w nowej formie. Mowi raczej
0 ,inicjatywie prywatnej” niZ o wiasnoSci prywatnej jako takiej, dodajac, ze
wiadze pafistwowe maja obowiazek zapewni¢ odpowiedni wzrost produkcji dobr
materialnych, a owe dobra powinny byé wykorzystywane z pozytkiem dla
wszystkich obywateli ”°,

Najwigksza opozycje wzgledem zasad liberalizmu gospodarczego widaé
w odniesieniu do interwencjonizmu pafistwowego. NaleZy jednak pamietal, ze
w tym czasie interwencjonizm zdobywal wielu zwolennikéw wsrdd ekonomis-
16w?, Jak zauwazono wczeSniej, Leon XII (w obliczu bardzo doktrynerskiej
formy socjalizmu europejskiego) byt bardzo ostroiny w akceptowaniu znaczacej
roli pafistwa w sprawach ekonomicznych. Czterdziesci lat poiniej, Pius X1 okazat
pewna tolerancj¢ w tym punkcie. Potozyl wigkszy nacisk na dziatanie pafistwa jako
jedynego §rodka rozwigzywania spolecznych i1 ekonomicznych probleméw
nurtujacych Swiat w dobie kryzysu lat trzydziestych naszege wieku. Niemniej
jednak dominujacg tendencia w kwestil interwencji pafistwa w encyklikach obu
papiezy byta powéciagliwosé.

W erze Jana XXIII dokonat sie decydujacy zwrot w kieranku zwigkszenia roli
pafistwa. Problemy ekonomiczne, ktére wysunely si¢ na czolo od czasu pierwszych
encyklik, staly si¢ tak zlozone, Ze Jan XXII nie widzial innego sposobu ich
rozwigzania bez energicznego dzialania pafistwa. Zostal potozony nacisk na nowe
partnerstwo migdzy podmiotami gospodarczymi a pafistwem. Jan XXII nigdy nie
sugerowal catkowitego odrzucenia panujgcego liberalnego systemu kapitalistycz-
nego, ale rzucil wezwanie do powaznej rewizji, ktéra przekroczyla reformistyczne
tendencje dominujace w pierwszych encyklikach ®'.

Sobér Watykatiski II rozstrzyga jednoznacznie odwieczna antynomie stosunku
do $wiata i na zapytanie ,,ucieczka czy postawa prorocza”, opowiada si¢ za drugim
rozwigzaniem. Kogciél, ktéry ogarnagt caly §wiat nie moze pozostawal w izolacji,
musi ten S$wiat przeksztalci€, zmieni€, wchionaé, uczyni¢ bardziej ludzkim,
u§wiecié go wreszcie *2. W tym duchu zostaly zredagowane wszystkie dokumenty
soborowe. Pewnego rodzaju synteza nauki spolecznej KoSciota stala sie przede
wszystkim Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $§wiecie wspélczesnym
Gaudium et spes ™.

MM, 51-58.

¥Wynikiem tego bylo chociazby powstanie koncepcji pafistwa dobrobytu (welfare state) czy
dokftryna kapitalizmu ludowego.

B]. Pawlikowski, Wspdlczesna nauka katolicka na temat ekonomii: analiza i oceny,
~Zycie Katolickie”, 1987, 6, s. 83.

8] Majka, Nauka spoteczna Kosciola..., s. 33,

® Interesujaca dyskusje m.n. pa temat rozumienia i pojecia nauki spolecznej Kosciota



NAUKA SPOLECZNA KOSCIOLA 155

W Konstytucji tej znajdujemy rozwinigte ujecie wlasnoSci prywatnej, ktSre
podat Jan XXIII. Ojcowie Soborowi nie potwierdzili Zadnego bezpoéredniego
zwigzku miedzy wlasnoscia prywatng a prawem naturalnym, co otworzylo drzwi
do katolickiego uczestniczenia w bardziej socjalistycznych modelach rzadzenia 3.

Miedzy rokiem 1947 a Soborem Watykaiiskim I Europa doS$wiadczyla
,europejskiego cudu” szybkiego odrodzenia politycznego i gospodarczego przez
potaczenie demokratycznych instytucii ze zmodyfikowanym kapitalizmem.
Klasycznym przykladem jest spoleczna gospodarka rynkowa realizowana w powo-
jennych Niemczech. Jednak uwaga KoSciola podczas Soboru i w okresie po nim
zostala zatrzymana na wzglednej stagnacji gospodarczej Ameryki Eacifiskiej,
Afryki i Azji. Brak rozréznienia miedzy poszczegSlnymi formacjami gospodarki
rynkowej realizowanej (lub nie realizowanej) w poszczegdlnych krajach prowadzi-
to do upraszczajacych uogdlnied. W dokumentach kolejnych papiezy (az do
Centesimus annus) zauwaza si¢ brak przestudiowania wyrainych sukceséw
gospodarczych ,europejskiego cudu” z lat 1945 i 1967 i ,,wschodnioazjatyckiego”
z lat 1967 i 1987.

Wraz z pontyfikatem Pawla VI tematy podjete przez Mater et Magistra
i Gaudium et spes zostaly sformulowane w sposob bardziej stanowczy. Do
doniostych my§li Pawta VI nalezalo wyraZne podkre§lenie pluralizmu w ujeciu
probleméw ekonomicznych. Wyptywalo to z eklezjologicznej przemiany spowodo-
wanej przez Sobdér Watykaiiski II. Zgodnie z opinig Soboru, Ko§ci6t lokalny bierze
na siebie znaczng odpowiedzialnoé¢ za dostarczenie morainych wskazéwek co do
swojej okreSlonej ekonomicznej i politycznej postaci®. Znalazio to praktyczny
wyraz w licznych listach krajowych episkopatéw na temat porzadku gospodar-
czego w danych krajach.

Pewnym ograniczeniem liberalnych zasad ekonomicznych jest zawarte
w Populorum progressio prawo pafistwa do wywlaszczania pewnych czgSci
prywatnej wlasnosci, jezeli jest ona nie wykorzystana czy Zle wykorzystana, albo
gdy powoduje nedze ludnosci lub przynosi szkode interesom kraju. Uznaje ona za
niedopuszczalne, Zeby bogaci lokowali swoje dochody za granica ,.nie troszczac
sie o oczywiste szkody, jakie tym wyrzadzaja wiasnej ojczyZnie” *. Zostala podana
w watpliwo§¢ podstawowa zasada liberalizmu — wolna wymiana, jako jedyna
zasada kierujaca w stosunkach miedzynarodowych, szczegblnie wobec narodéw
zacofanych. Zauwazono jej pozytywna rolg, gdy strony nie rdinig si¢ zbytnio
stopniem bogactwa. Moze by¢é wtedy bodZcem do dalszego postgpu i stanowic
stuszng nagrode za wysitek®’.

wypracowanej przez Sohér Watykansklej Il zawiera artykul: Co dzis oznacza ,Nauka spoteczna
Kosciota”, ,ChrzeScijanin w Swiecie”, 12, 1980, nr 1, s. 34-47.
), Pawlikowski, dz cyt,s 82.
8QA, 34,
%pgawet VI, Encyklika Populorum progressio nr 24, DNSK, t. 1, s. 3961 ns. (dalej PP).
PP, 58.
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W stynnym paragrafie 26, Pawel VI okreslit, co rozumie przez ,,nieposkrom-
niony liberalizm”, potepiony przez Piusa XI jako ,migdzynarodowy imperializm
pieniadza” ®, Opisany system® nie przypomina w rzeczywistosci Zadnego
istniejacego liberalnego systemu w 1967 r.*

Populorum progressio potaczyla to stwierdzenie z szeroka krytyka wspéiczes-
nych miedzynarodowych struktur ekonomicznych.

Wypowiedziala si¢ takze przeciwko jakiemukolwiek ,,odnowieniu ideologii
liberainej... w imi¢ wydajnosci ekonomicznej”. Encyklika ta uchodzi za najsilniej-
szy i najbardziej bezposredni atak na system Kapitalistyczny, podjety przez
oficjalny dokument katolicki *’.

Pontyfikat Jana Pawta II to dalszy rozwdj w spojrzeniu na kwestie ekonomicz-
ne. Jednoczesnie sa widoczne takZe akcenty potwierdzajace tematy poprzednie.
Dla Jana Pawla II gléwnym ogniskiem zmiany w sferze ekonomicznej staje sig
raczej ludzka godno$é robotnika, anizeli jego wiara, jak byto u Leona XIII. Co
wigcej, praca dla sprawiedliwo$ci ekonomicznej czy dla jakiej$ innej sprawied-
liwosci staje si¢ sposobem manifestowania §wiatu rzeczywistosci chrystologicznej,
unaocznienia godnoéci ludzkiej tkwiacej w teologii ,,Stowa wcielonego” 2.

W wizji zawartej w Laboren exercens zaznaczaja si¢ jako centralne zwlaszcza
dwa tematy. Pierwszy — gléwna rola pracy w calej kwestii spolecznej. Zostata ona
ukazana w dwdch aspektach. Pierwszy jest catkiem tradycyjny — warunki pracy
oparte na wyzysku sg niemoralne. Kazdy system ekonomiczny, kapitalistyczny czy
kolektywistyczny, kiory redukuje pracg jedynie do narzedzia, musi by¢ potgpiony.
Ten punkt widzenia zaklada takie pewien antagonizm migdzy praca i kapitalem,
przyznajac pierwszefistwo pracy. Chociaz sposdb wylozenia tej koncepcji jest
oryginalny u Jana Pawtla II, jest on zgodny z tradycja, ktéra zdobyla przewage od
czas6éw Leona XTI,

Drugi wazny akcent wydobyty przez Papieza jest bardziej twiérczy — prace
uwaza si¢ nie tylko za czynnik potencjalnie dehumanizujacy, ale za $rodek, za
pomocy ktérego osoba ludzka przyczynia si¢ do u§wigcenia stworzenia. MoZna tu
méwié o teologii wspdltworzenia, rozwiniete] nastepnie w Solicitudo rei socialis,
a doprowadzonej do szczytu w Centesimus annus®'. Teologia stworzenia
w Laborem exercens wzbudzita znaczng kontrowersje, ktéra jak sig okaze, znalazla
ostateczne rozwiazanie w Centesimus annus. M. Novak, popierajac stanowisko

8QA, 65,

8Byt to system, w ktérym ,,gléwnym bodZcem postgpu technicznego jest zysk, naczelna norma
dzistalnosci gospodarczej — wolna konkurencja, prywatna za§ wiasnos§¢ Srodkéw produkcji to prawo
absolutne, nie znajace ograniczed i nie wiazace si¢ z zadnymi zobowiazaniami spotecznymi”, PP 26.

XM, Nowak, Jan Pawel I Papiei wolnosci, papieZ tworzenia, ,Ethos”, 3, 1990, nr 3-4,
8. 375-376.

'], Pawlikowski, dz cyt,s. 85.

2 Tamze, s. 86.

% Tamze, s. 87.

%M. Nowak, dz cyt, s. 377-383.
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Papieza, widzi w niej mocna akceptacjc pewnych zasadniczych tematéw
kapitalizmu demokratycznego *. Przed dziesieciu laty stanowisko takie wydawato
si¢ zbyt odwazne. G. Higgins, takze chwalac encyklike, widzi w niej raczej
wezwanie rzucone zachodniemu kapitalizmowi wlacznie z jego amerykafiska
forma. Papieska akceptaci¢ zwiazkéw zawodowych i wezwanie Papieza do
nowych form dzielenia zysku, wspélzarzadzanie 1 wspblwlasnosci §rodkéw
produkcji uwaza on za wyraZne odrzucenie pewnych ,ufwieconych” tematéw
kapitalistycznych *°.

W Laborem exercens zostaje poddany jeszcze w watpliwo§¢ termin, ktéry
staje si¢ coraz bardziej popularny w pewnych krggach ekonomicznych i ktéry
wydobyli niektérzy etycy: kapital ludzki. Pozwoli on dopiero w Centesimus
annus, jak si¢ zdaje, przelamaé od stulecia nieprzezwycigzalny antagonizm
pracy i kapitalu, ktéry byl jednym z koronnych punktéw krytyki liberainego
porzadku kapitalistycznego.

ZAKONCZENIE

Generalnie w ocenie Kosciola liberalny kapitalizm nie byt wiaSciwa od-
powiedzia na spoleczne i gospodarcze potrzeby spoteczefistwa. WypowiedZ Piusa
X1, ze liberalizm gospodarczy okazal sie niezdolny do sprawiedliwego rozwigzania
kwestii spolecznej byla symptomatyczna®. Ocena ta jest réwniez i dzisiaj oceng
Kosciota *®

Pawet VI negowal przyjmowanie przez chrzeScijan doktryn liberalnych, ktére
- jak okre§lat — choé twierdza, Ze podkreSlaja wolnoé¢ jednostki, w rzeczywistoSci
ja wyzwalaja z jakichkolwiek ograniczefi i nastawiaja na szukanie wlasnej korzysci
i wiadzy, réwnoczes$nie uwazajac wieZ spoteczng za mniej lub bardziej autentyczny
rezultat inicjatyw indywidualnych a nie za cel 1 gtébwne kryterium dobrze
zorganizowanego spoleczefistwa .

Oczywiécie porzadek gospodarczy proponowany przez tradyCJe; liberalng ulegt
zasadniczemu rozwojowi. Klasyczny liberalizm gospodarczy jest blizszy obecnie
prekapitalistycznym spoleczefistwom Trzeciego Swiata'® niz wspélczesnym
gospodarkom sensu stricto kapitalistycznym. Znajduje to swoje odzwierciedlenie
w nowych dokumentach kofcielnych.

M. Nowak, Creation Teology — John Paul II and the American, ,,This World”, 1982,
3,s. 86,

%G.G. Higgins, Wstep do On human work: A resource Book for the Study of Pope John
Paul I s Third Encyclica, Washington 1982.

TTQA, 10,

8 Por. MM, 58; PP, 26, 33; QA, 26, 35.

% 0A, 26.

WM. Nowak, Jan Pawet II — nowa etyka biznesu, ,Przeglad Powszechny”, 1992, 12.
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Chcac podaé pelnag i aktualna oceng liberalnej gospodarki, nalezaloby sie
odwotaé przede wszystkim do ostatnie] encykliki spolecznej Jana Pawia II
Centesimus annus. Opierajac si¢ na niezmiennych kryteriach oceny, podanych
jeszeze przez Leona XIII, Jan Pawet I ustosunkuje si¢ w swojej trzeciej encyklice
spotecznej do nowej jakoSciowo sytuacji zaistnialej po zmianach w Europie
Wschodniej. Celem niniejszego opracowania bylo jednak przedstawienie wzajem-
nych relacji liberalizmu — zwlaszcza porzadku gospodarczego przezefi proponowa-
nego - i nauczania Kosciota, do momentu ukazania si¢ tego dokumentu,

Do dalszych préb poszukiwari wspélnych piaszczyzn migdzy szeroko rozumia-
ng tradycja liberalng oraz porzadkiem ekonomicznym przez nig proponowanym
a chrzedcijafiska myéla spoleczna wazne jest stwierdzenie: ,ze liczne odmiany
liberalizmu ekonomicznego, reprezentowane dzi§ przez partie chrzedcijaisko-
-demokratyczne, nie moga juz byé uwazane za formy liberalizmu sensu stricto, ale
za nowe, alternatywne programy spoleczne” ', Pozwala to spojrze¢ na wspolczes-
ne liberalne systemy gospodarcze oparte na gospodarce rynkowej bez ob-
ciazajacego bagazu historycznych sporéw doktrynalnych migdzy liberalizmem
a nauka spoleczna Kosciota,

Zusammenfassung

Die auf die Aufklirungszeit zuriickgehenden philosophischen Prinzipien des Liberalismus
verursachten, dafl die Geschichte der gegenseitigen Beziehungen zwischen dem Liberalismus und dem
christlichen Gesellschaftsdenken vor allem eine Epoche der Auseinandersetzung macht. Das alles
beeinflufite auch die Bewertung der von der liberalen Tradition vorgeschiagenen Wirtschaftsordnung,

Der liberale Kapitalismus war in der Beurteilung der Kirche keine richtige Antwort, auf die
gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Bedurfnissen der Gesellschaft, obwohl man in der Einstellung
von beiden Seiten cine Evolution schen konute. Der marktwirtschaftliche Kapitalismus sieht die
Notwendigkeit der 6ffnung fiir die Forderungen der Katholischen Soziallehre. Von anderer Seite scheint
die Reflexion in der offiziellen Dokumenten der Kirche tiber die Wirtschaftsordnung zu verstehen, die
Notwendigkeit einigen von der liberalen Tradition erarbeiteten Grundsitzen anzunehmen. Die letzte
Sozialenzyklika vom Papst Johannes Paul II. Centesimus annus bringt das klar zum Ausdruck.

WIWDS, 50.




